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Hace algunas decadas podia denomi- 
narse al Espiritu Santo «el divino Des- 
conocido», pero en la actualidad oi'mos 
hablar de el por doquier: el movimien- 
to llamado de renovacion carismatica, 
nuevo pentecostes, y una gama de pu¬ 
blications que van desde las dedica- 
das a la investigation especializada 
hasta la mas sencilla exhortation. 

iEs este un libro mas? Este quiere 
prestar un soporte al fervor mediante 
un estudio serio, solidamente funda- 
mentado y articulado. Se abre con el 
estudio de la revelation progresiva del 
Espiritu, soplo de Dios, en los escri- 
tos biblicos cuya redaction se llevo a 
cabo durante un milenio. Recorre a 
continuacidn los dos milenios de cris- 
tianismo, desde la primera efervescen- 
cia del Espiritu en la epoca de los mar- 
tires hasta el concilio Vaticano n, 
pasando por los padres, por las bellas 
expresiones liturgicas, algunos grandes 
misticos, la teologia clasica, la refor¬ 
ma, la epoca moderna. 

A continuation estudia esa existen¬ 
ce del Espiritu en su action. Por mas 
paradojico que pueda parecer, es el es¬ 
tudio razonado y documentado de una 
vida. El estudio se centra en tres par¬ 
tes: vida eclesial, nuestras vidas per¬ 
sonates (en la medida en que puede dis- 
tinguirse entre las dos) y el movimiento 
de renovacion, llamado frecuentemente 
«carismatico». 

Finalmente al profundizar en la teo¬ 
logia del Espiritu Santo, topa con la 
dualidad de tradition existente entre 
Oriente y Occidente. Es, de una parte, 
el problema de la «procesion» del 
Espiritu Santo del Padre y «del Hijo». 
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INTRODUCCI6N GENERAL 


Hacia muchos anos que deseabamos escribir esta obra dedicada 
al Espiritu Santo. El movimiento actual de la «renovacion», llamada 
frecuentemente «carismatica», encontrara acogida en esta obra, pero 
nuestro deseo es anterior a dicho movimiento. £stc da, ciertamente, 
actualidad a nuestra empresa, urgencia incluso, de la que nos senti- 
mos gustosamente complices. 

iDesde donde hablamos? ^Desde qu6 perspectiva? ^En que con- 
diciones? Seguimos las reglas cl&sicas de la fe que intentan compren- 
der lo que ella tiene y lo que ella vive. Debe todo lo que tiene a un don 
recibido de las Escrituras inspiradas o canonicas, por las que Dios 
nos habla y comunica lo que necesitamos conocer para responder al 
designio de amor que el acaricia para nosotros. Pero el cristiano es 
un hombre precedido. Con anterioridad a nosotros, muchas genera- 
ciones de fieles han reflexionado y vivido del Espiritu. Por consiguien- 
te, intentaremos comprender la fe no como aventureros solitaries, 
sino acompanados por ellos. Acudiremos tambien a los testigos actua¬ 
tes de la experiencia cristiana, ya que el Espiritu sopla hoy igual que 
en epocas anteriores. 

Dado que la revelation y el conocimiento del Espiritu estan afec- 
tados de una cierta carencia de mediaciones de orden conceptual, es 
mas necesaria esta pregunta a la experiencia. Para hablar del Padre 
y del Hijo disponemos de nociones bastante bien definidas y accesi- 
bles como la paternidad y la generation o la filiation. Esos terminos 
sirven para presentar propiamente la primera Persona y la segunda; 
son terminos relativos que caracterizan a estas Personas por sus rela- 
ciones mutuas. Por el contrario «Espiritu» no dice nada de esto. Se nos 
ha hablado de la tercera Persona en tdrminos comunes y absolutos: 
«Espiritu» conviene tambien al Padre y al Hijo; lo mismo podemos 
afirmar del termino «Santo»: no son terminos que signifiquen una 
persona. «Procesion> se aplica igualmente al Verbo-Hijo. No existe 
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una revelation objetiva de la persona del Espiritu Santo como existe 
de la persona del Hijo-Verbo en Jesus y, por el, de la persona del 
Padre. En este sentido, se ha hablado de una especie de kenosis del 
Espiritu Santo; se vaciarla, de alguna manera, de su propia persona- 
lidad para ser todo relativo, por un lado, a «Dios» y a Cristo y, por 
otro, a los hombres llamados a realizar la imagen de Dios y de su 
Hijo. «A diferencia de Yahveh en el Antiguo Testamento y de Jesus 
en el Nuevo, el Espiritu Santo no ha empleado el pronombre per¬ 
sonal “yo”» *. Se nos revela y conocemos al Espiritu Santo no en el 
mismo, al menos no directamente, sino por lo que obra en nosotros 1 2 . 
Por otra parte, mientras que las actividades de la inteligencia no solo 
son perceptibles, sino trasparentes y, por consiguiente, definibles, las 
de la afectividad y del amor no han sido analizadas de igual manera 3 . 
Volveremos a toparnos con todas estas dificultades cuando abordemos 
una teologia de la tercera Persona. 

Nos proponemos presentar nuestro trabajo en tres partes, con estas 
caracteristicas: 

I. La «economia» y la experiencia del Espiritu 

A) Segun las Escrituras canonicas. 

B) En la vida de la Iglesia. 

II. «Es Senor y dador de vida»: 

A) El Espiritu anima la Iglesia; 

La Iglesia es hecha por el Espiritu. 

El es su cofundador. 

El Espiritu Santo hace una a la Iglesia. 

Es principio de comunion. 

El Espiritu Santo es principio de catolicidad. 

El Espiritu Santo conserva la «apostolicidad» de la Iglesia. 

El Espiritu Santo, principio de santidad en la Iglesia. 

B) El soplo de Dios en nuestras vidas personales: 

El Espiritu y el hombre en el plan de Dios. 

El don del Espiritu en los tiempos mesianicos. 

«Dios ha enviado a nuestros corazones el Espiritu de su 
Hijo.» 

La vida en el Espiritu y segun el Espiritu. 

El Espiritu Santo y nuestra oration. 

Espiritu y lucha contra la carne. 

Espiritu y libertad. 


1. H. Miihlen. Mysierium Salutis, p. 182 del t. 13 de la trad, fr., Paris 1972, 
(trad. cast, en Cristiandad, en 5 vol., Madrid 1969ss). 

2. Observation de san Bernardo, Sermo 88 de diversis, 1 (PL 183, 706); De 
Pentecoste sermo 11 (323). 

3. Lo senala Tom&s de Aquino: ST, I, q. 37, a. 1; Comp, theol., c. 59. 


Los dones y frutos del Espiritu. 

C) La renovacion en el Espiritu. 

Promesas e interrogantes. 

Lo positivo de la renovation carism&tica. 

Interrogantes: 

tQue titulo emplear? 

Carismas espectaculares. 

Bautismo en el Espiritu. 

Renovacion y ecumenismo. 

D) «En la unidad del Espiritu Santo, todo honor y toda gloria.» 

III. La «teologia del Espiritu» 

A) La tercera Persona. 

La circumincesion. 

B) El Espiritu y el Verbo encarnado. 

C) qApropiacion? 

D) Oriente y Occidente: 

El Filioque. 

La epiclesis. 

Eucaristia y Espiritu Santo. 

Comenzaremos, de la forma mas clasica, con un estudio escritu- 
ristico. Efectivamente, sean cuales fueren la amplitud y variedad de 
la action del Espiritu, y, por consiguiente, sus manifestaciones, el 
sentido de esa action y de estas manifestaciones nos ha sido entre- 
gado de forma «inspirada», por consiguiente normativa para nosotros, 
ert las Escrituras canonicas. No tenemos necesidad de entrar aqui en 
la discusion de las relaciones entre la historia de la salvacion, que 
abarca tanto como la historia de la humanidad, y la historia de la 
revelacion, entre «revelacion trascendentab y «revelacion categorial» 4 . 
Todos los teologos catolicos sostienen que las Escrituras canonicas 
son el testimonio referente a esa revelacion y que tienen valor de 
criterio para apreciar la experiencia de Dios que los hombres pueden 
hacer. 

Pero con esto no esta todo dicho. El testimonio de la Escritura 
comprende unos 46 escritos del Antiguo Testamento y 27 del Nuevo, 
redactados a lo largo de un milenio de anos, por autores diversos o 
por grupos de autores, muchos de ellos totalmente desconocidos para 
nosotros. Si pretendemos ser honestos, no podemos tratarlos de ma¬ 
nera global, de forma indistinta. Sin pretender un estudio completo, 
que requeriria una serie de monografias sabias, seguiremos el orden 
cronologico de nuestros testimonies escritos. Este recorrido nos lle- 

4. Cf. Cl Geffre, Esquisse d’une theologie de la Revelation, en P. Ricoeur y 
nil os, La Revelation (Public, des Facult6s universitaires Saint-Louis, 7), Bruselas 
1977, p. 171-205. 


16 


17 



Introduccion general 


Introduccion general 


var£ a reconocer no solo un desarrollo, un progreso, en la revelacion 
del Espiritu, sino una cierta diversidad en la presentation hecha por 
los diversos autores. Se da aqui un problema que ha sido planteado 
por el progreso de la exegesis. En la actualidad, utiliza esta metodos 
refinados, pero que le llevan frecuentemente a hacer saltar, de alguna 
manera, las unidades clasicas de textos-pruebas. Se pone de manifiesto, 
por ejemplo, que san Lucas presenta de manera distinta que san Pablo 
la accion propia del Espiritu Santo. Pero, frecuentemente, lo que pa- 
rece solidamente fundado a juicio de un exegeta es contradicho por 
otro. Una monografla hace obsoleta a otra y hace aparecer una ori- 
ginalidad nueva. Es claro que la Iglesia no puede, para vivir su vida 
y confesar su fe, esperar a que los exegetas se pongan de acuerdo ni 
pretender una armonizacion rigurosa de Lucas y Pablo, de Marcos y 
Juan. Jam&s cedio a la tentacion de fundir los cuatro evangel ios en 
uno solo. Ha visto a los cuatro evangelistas como los animates de Eze- 
quiel que avanzaban hacia adelante. Ha hablado del Evangelio «te- 
tramorfo» y los ha contado, tal como se encontraban, en un «canon» 
cuya unidad responde a la de Dios mismo. 

Mirando la imagen de Dios mismo, la Iglesia honra la diversidad 
en la unidad. Tiene y vive esta unidad en su tradicidn, es decir, en 
la transmision viva de «todo lo que ella es, de todo lo que cree» 5 . 
Pero la tradition misma corre el peligro de borrar los matices mas 
acusados de los testimonies que le sirven de fuente de vida, matices 
que son un autSntico tesoro. Deja que se afirmen en el interior de 
ella misma, un poco como en las familias, donde cada hijo tiene sus 
propios gustos y car&cter. Pero ella, la Iglesia, es la familia, el hogar, 
la casa que habitamos. La unidad de la Iglesia es plenamente ca- 
tolica. 

En un esfuerzo constante por salvaguardar estas consideraciones, 
presentaremos una serie, por supuesto elemental e incompleta, de las 
experiencias y manifestaciones del Espiritu, primero en el piano de 
la revelacion testimoniada en la Escritura, y despues en el nivel de la 
vida de la Iglesia a traves de una historia dos veces milenaria. 

No nos hacemos demasiadas ilusiones. Nuestro trabajo parecera a 
muchos lectores extremadamente arido; a los especialistas, demasiado 
elemental... La materia de cada una de sus minisecciones podria ser 
objeto de una extensa y erudita monografia. Existen bellas monogra- 
fias acerca de algunos de los temas. Hemos leido, utilizado y citado 
muchas de ellas, pero hemos retenido unicamente lo que es esencial 
para nuestro objetivo. 

Tratamos de conocer y de ensenar. Somos conscientes de que no 
debemos paramos ahi. En el cristianismo, el conocimiento es solo 
camino para la comunion y el amor. Creemos firmemente en la union 


necesaria entre el estudio teologico y la vida de alabanza; doxologia, 
practica de la liturgia en la que comulgamos en los misterios median- 
te su celebration. Tal vez deberiamos citar mas los textos en vez de 
limitarnos a dar referencias de ellos. Efectivamente, es absolutamente 
necesario ir a ellos, leerlos, saborearlos. La Escritura es el vestibulo 
del reino de Dios. Mision del Espiritu Santo es introducirnos en el. 
Que el sea nuestra ayuda, para quienes hablamos de el y para los 
lectores de nuestros humildes capitulos. 

Cada persona tiene sus dones, sus medios, su vocacidn. Los nues¬ 
tros son los de un cristiano que ora y de un tedlogo que lee muchos 
libros y toma muchas notas. jPermitasenos cantar nuestro canto! El 
Espiritu es soplo. El viento canta en los arboles. Tambien nosotros 
querriamos ser una lira humilde a la que haga vibrar y cantar el soplo 
de Dios. El trabajo arduo de la investigacion pretende tensar y ajus- 
tar las cuerdas de esa lira. jQue el Espiritu les haga emitir un canto 
armonioso de oration y de vida! 


5. Constitution dogmatica conciliar Dei Verbum, n.” 


i, § 1. 



EXPLICACION DE ALGUNOS TeRMINOS 


( irruniiiucMOn (Circuminscsion): traduce el tSrmino griego perikhoresis y signifies 
el estar una de las personas divinas en otra, su interpretacidn, su interioridad 
reclproca. Cf. Jn 10,38; 14,10; 17,21. 

Doxologia, doxoldgico: Acto y fdrmula de alabanza; asl, al final del canon de la. 
misa o al final de Ios salmos en la recitacidn coral. 

Economia, cconomico: La secuencia de lo que Dios hace en la historia del mundo 
para dar a conocer, y lograr que se realice, su plan de salvacidn. 

Eon: fipoca, considerada no sdlo como un espacio de tiempo concreto, sino como 
un gobierao o regimen concreto, una determinada condicidn en el piano espi- 
ritual. En las traducciones suele vertirse por la expresidn «este mundo» (2Cor 
4,4), o «el mundo venidero» (Heb 6.5). 

Epiclesis: Invocacidn del Espiritu Santo, celebraci6n que incluye una invocacidn 

Epitimia(s): pricticas impucstas por el padre espiritual: corresponderian de algu- 
na manera a lo que llamamos la «penitencia» indicada por el confesor. 
Hesicasmo, hesicasta: Escuela de espiritualidad (Sinai en el siglo iv; de all! 
al monte Athos, siglo xm) que se compone de silencio, soledad, recogimiento 
(retomo al interior). 

Kcnosis: literalmente, hecho de vaciarse de si mismo (cf. Flp 2,7); renuncia a ma- 
nifestarse en su gloria, en una evidencia radiante. 

Higumeno: Superior de un monasterio, en la Iglesia de Oriente. 

Modalismo: Error en dogma trinitario. Consiste en considerar al Verbo o al Es¬ 
piritu Santo como simples modos de manifestaci6n de la divinidad. 

Proceridn: En teologla trinitaria, derivacion de una persona partiendo de otra, 
pero consubstancialmente, en la unidad de una misma divinidad. 



LIBRO PRIMERO 

£1 Espiritu Santo en la «economia> 

REVELACION Y EXPERIENCE DEL ESPIRITU 



NOTA SOBRE «EXPERIENCIA» 


Hemos subtitulado el libro primero «Revelacion y experiencia del 
Esplritu». Se trata, por consiguiente, de vlas ofrecidas a nuestro cono- 
cimiento objetivo del Esplritu, no de lo que vivimos y sentimos per- 
sonalmente. 

La revelation consiste en lo que Dios mismo nos ha comunicado 
por la historia de su pueblo interpretada por personas inspiradas: 
primero por los profetas y los sabios de Israel y despuds por el hecho 
decisivo de Jesucristo, por los evangelistas, los apostoles o sus porta- 
voces. En consecuencia, la primera tarea consiste en preguntar a las 
Hscrituras canonicas. Pero si Dios continua actuando en la historia y 
en las vidas situadas mas acd de lo que podemos llamar periodo cons- 
tituyente —<,no es esto lo que hace el Espiritu?— tendremos que 
aprender algo de lo que, despues de ese periodo, ha radicalmente sur- 
gido de el. No debemos entender de manera simplista la idea de reve- 
lacion «cerrada con la muerte del ultimo apostob. Dios nos da a, 
conocer algo despuds de ese final. La experiencia del Espiritu ha con-( 
tinuado. Hoy es tan intensa y activa como en cualquier otra dpoca y( 
la referenda a lo que nos ensena el periodo constituyente continua) 
siendo normativa. En esto consiste, precisamente, el juego entre la ! * 
I scritura y la tradition viva. Por esta razon intentaremos trazar la 
historia, no de la accion del Espiritu —absolutamente imposible—, 
sino de algunos momentos significativos del conocimiento que se ha 
tcnido y se ha formulado del Espiritu. No sera propiamente una his¬ 
toria del dogma. Se t r atara, de la mano de la historia, de informaciones 
sobre la idea que se ha expresado de la accion del Espiritu Santo, 
mds alia del dogma que toca a la tercera Persona. 

«Experiencia»: Con este termino entendemos la perception de la 
realidad de Dios tal como viene a nosotros, actua en nosotros y por 
medio de nosotros, arrastrdndonos hacia el en una corn-union, una 
umistad, en un ser el uno para el otro. Todo esto, ciertamente, sin 
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Nota sobre «cxperiencia» 


Nota sobre «experiencia» 


desdoro para la vision, sin abolir la distancia en el orden del conocer 
de Dios mismo, pero elevandola al piano de una presencia de Dios 
en nosotros como fin amado de nuestra vida. Presencia que se hace 
sensible a traves de signos y en los efectos de paz, gozo, certidumbre, 
consuelo, iluminacion y todo el restante cortejo del amor. La expe- 
riencia descrita por los grandes misticos es un grado singular, excep- 
cional, de esta percepcion de una presencia de Dios dada como objeto 
vivo de conocimiento y amor para que «gocemos» de ella. Mas aca de 
lo excepcional se halla lo ordinario. En la oracion, en la practica 
de los sacramentos de la fe, de la vida en Iglesia, del amor de Dios 
y del projimo recibimos la experiencia de una presencia y de una accion 
de Dios en las llamadas y signos que hemos dicho. 

Por supuesto, solo adquirimos conciencia de esta experiencia y la 
explicitamos en expresiones o en una interpretacion conceptual que 
son nuestras. «El Espiritu mismo da testimonio a nuestro esplritu de 
que somos hijos de Dios» (Rom 8,16). Nos captamos en relacion con 
Dios. En esto consiste la experiencia religiosa ’. No podemos dudar. 
La experiencia aporta su propia certeza. Y esta es corroborada por la 
coherencia, la homogeneidad de nuestra experiencia y de sus expre¬ 
siones con el testimonio de otros creyentes y de aquella multitud de 
testigos de que habla la carta a los Hebreos (12,1). Pero, aunque ten- 
gamos una certeza practica, no podemos afirmar de manera infalible 
— salvo revelacion particular— que nos hallamos en «estado de gra- 
cia». Fuera de una vision inmediata de Dios sin concepto creado, no 
existe percepcion de Dios y de su accion que no pase por nuestros 
propios recursos mentales y que no se mezcle con las peculiaridades 
de estos. 

Sabemos cuales son los indicios que nos indican que toda esa per¬ 
cepcion no es pura cosecha nuestra, sino que viene de Dios: el con- 
texto de toda la vida, el servicio eficaz de los fines de la caridad, de 
las llamadas o exigencias contrarias a lo «carnal» de nosotros mis- 
mos. El tema evangelico y paulino de la lucha entre la came y el Es¬ 
piritu responde a una realidad que forma parte de la experiencia 
cristiana. 


No seguiremos esta experiencia en las expresiones de su realidad 
vivida, la de los relatos espirituales, de las vidas de los santos. Nos 
atendremos a su interpretacion teologica, y no en un estudio o expo¬ 
sition de la vida espiritual, sino en una teologia del Espiritu Santo y 
de su funcion en la Iglesia. Nos ocuparemos de aspectos teoricos o de 
momentos objetivos del conocimiento del Espiritu. 


1. Definicidn dada por J. Mouroux (Vexperience chrelienne. Introduction a 
une theologie, Paris 1952, p. 21, 25, 48, 369) y que hacen suya D. Mollat (L‘expe¬ 
rience de I'Esprit-Saint selon le Nouveau Testament, Paris 2 1973, p. 7) y M.J. Le 
Guillou, Les temoins sont parmi nous. L’experience de Dieu dans I’Esprit-Saint, 
Paris 1976. 

Para la nocion de experiencia cristiana, ademas de Mouroux, cf. H.U. von 
Balthasar, La Gloire et la Croix. Les aspects esthitiques de la Revelation, I, 
Paris 1965, p. 185-360: la experiencia de la fe; P. Jacquemont, J.-P. Jossua, B. Quel- 
quejeu, Une foi exposee, Paris 1972, p. 171-174; nota sobre el uso del tbrmino 
«experiencia»; «Revue internationale catholique Communio*, t. I, n.° 8, noviem- 
bre 1976. En el n.° 133 de «Concilium», marzo 1978, hay pocas cosas para nues- 
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PARTE PRIMERA 


LAS ESCRITURAS CANONICAS 


I 

ANTIGUO TESTAMENTO 


El t6rmino hebreo ruah, traducido casi siempre por el griego 
pneuma, significa soplo, aliento, aire, viento, alma. Especialmente si 
se trata del Antiguo Testamento, pero tambien a veces en el Nuevo, 
la traduccion por la palabra «soplo» da a los hechos narrados y a los 
textos blblicos un realismo, un relieve, que nuestra palabra «espiritu» 
diflcilmente puede sugerir. Es la traduccion que adoptan D. Lys, 
M.-A. Chevallier 1 y —en libros sin pretensiones cientificas, pero im- 
portantes— los padres Jean Isaac, A.-M. Henry, Th. Maertens, G.-A. 
Maloney, etc. 2 

1. Citamos generalmente la traduccion de Serafin de Ausejo, Herder, Barcelo¬ 
na 1976. El autor sigue casi siempre TOB (traduccidn francesa ecumenica de la 
Biblia), a veces la Biblia de JerusaRn (BJ), sustituyendo algunas veces «espiritu» 
por «soplo». Para no confundir al lector, hemos traducido siempre souffle por 
soplo, aunque no siempre sea exacta la correspondencia entre las dos palabras 
(N. del t.). Estudios que llevan mucha bibliografia: P. van Immschoot, L’action 
tie I’esprit de JahvS dans I’Ancien Testament, «Rev. Sc. ph. th.», 23 (1934), 553- 
587; L’Esprit de Jahvi source de vie dans VAncien Testament, «Rev. Bibl.», 44 
(1935) 481-501; L’Esprit de Jahve et I'alliance nouvelle dans VAncien Testament, 
el'.phem. Th6ol. Lovan.», 22 (1936) 201-226; Sagesse et Esprit dans VAncien Tes¬ 
tament, «Rev. Bibl.» 47 (1938) 23-49; Dictionnaire biblique G. Kittel, Esprit, por 
A. Kleinknecht, F. Baumgiirtel, W. Bieder, E. Sjoberg, E. Schweizer, tr. fr., 
l abor et Fides, Ginebra 1971 (= Kittel, ThWb NT, vol. VI, p. 330-453); Fr. 
Hiichscl, Der Geist Gottes im Neuen Testament, Gutersloh 1926; Ed. Haulotte, 

I. 'Esprit de Yahve dans VAncien Testament, en; L’Homme devant Dieu (Melanges 

II. de Lubac), t. I («Th6ologie» 56), Aubier, Paris 1963, p. 25-36; D. Lys, 
*R(lach»: le Souffle dans VAncien Testament, PUF, Paris 1962. Citaremos los 
estudios particulares en su lugar correspondienfe. 

2. J. Isaac, La relation progressive des Personnes divines (uLumifere de la 
foi»). Cert, Paris 1960, p. 103-209; A.-M. Henry, L’Esprit Saint (Fayard, 1959); 
Th. Maertens, Le souffle de VEsprit de Dieu (DDB, 1959); G.A. Maloney, Dios 
aliento del hombre (Narcea, Madrid 2 1978). Senalemos que de 378 empleos de 
ruah en el AT, 277 traducen los Setenta por pneuma; en la mayoria de casos en 
quo aparece otra palabra griega, se trata del viento. 
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Antiguo Testamento 


La palabra 


Los 378 empleos de ruah en el Antiguo Testamento se distribuyen 
en tres grupos de importancia cuantitativa sensiblemente igual. Es el 
viento, el soplo del aire; es la fuerza viva en el hombre, principio de 
vida (aliento), sede del conocimiento y de los sentimientos; es la fuer¬ 
za de vida de Dios por la que el obra y hace obrar, tanto en el piano 
fisico como en el «espiritual». 

Ruah (soplo) no implica una oposicion a «cuerpo» o «corporal». 
Jncluso en el griego profano y en su utilizacion filosofica, pneuma l* 
expresa la sustancia viva y generatriz difundida en los animales, en 
las plantas y en todas las cosas. Se trata mas de una corporeidad 
sutil que de una sustancia incorporal. En la Biblia, ja ruah (soplo) 
no_es algo desencarnado; es^.m&s (rien, la animacion de un cuerpo. 

Se opone a «carne», pero (xcarnevno es identica a «cuerpo», es la 
realidad puramente terrestre del hombre, caracterizada por la _debi!i-. 
dad- y por su caracter de pere cedeto: «E1 egipcio es un hombre y no 
un dios, y sus caballos son carne y no esplritu» (Is 31,3). Con ello 
quiere apartar a los judlos de buscar un apoyo en los egipcios. Se 
trata de saber de donde viene la verdadera fuerza y la vida. En Gen 
6,3 la sancion del diluvio esta preparada por la siguiente constatacion 
de Dios: «No permanecera para siempre mi soplo en el hombre, puesto 
que el es pura carne.» ;Los_h ombres vive n unicamente de su propio 
principio terrest re! ~ 

Si el mundoTe cultura griego piensa en categorias de sustancia. . 
el judio se mueve en el piano de la fuerza, de la energia, del principio 
de action. El espiritu-soplo es el que actua y hace actuar y, si se trata 
del soplo de Dios, anima y hace actuar para realizar el plan de Dios. 

Es siempre una energia de vida. Es lo que el cardenal Danielou expre- 
saba (de manera un tanto excesiva en cuanto a la oposicion del griego 
y del hebreo, pero de forma contundente y pedagogicamente feliz): 

iQue queremos decir cuando hablamos de «espiritu», cuando decimos «Dios 
es espSritd»? iHablamos en griego o en hebreo? Si hablamos en griego, decimos 
que Dios es inmaterial, etc. Si hablamos hebreo, decimos que Dios es un huradin, 
una tempestad, un poder irresistible. De ahl nacen todas las ambigiiedades cuando 
hablamos de espiritualidad. ^Consiste la espiritualidad en hacerse inmaterial o en 
estar animado por el Espiritu Santo? ’ 


3. J. Danielou, L’horizon patristique (texto compuesto primero en «Le Point 
theologique» 1, Inst. Cathol. de Paris, Orientations actuelles, Paris 1971, p. 22-23, 
retirado por el autor de la publicacidn e ignoramos si ha aparecido posteriormente 
en otra parte). Pone en tela de juicio los antiguos catecismos. El. Germain cita, 
por ejemplo, el de monsenor de Harlay, 1687: «iQuien es Dios? — Es un espt-, 
ritu...», acerca de lo que subraya: «Cuando la Biblia deda que Dios es Espiritu, 
cntendia confesar que Dios es el unico Viviente que no ha recibido la vida.C^ 
£1 es. Pero en la actualidad — yio ha pasado por aqui el idealismo de Descar-' 
tes? — ser un espiritu es no tener cuerpo...» (Langages de la Foi a trovers I’his- 
toire, Paris 1972, p. 901. 


Por supuesto, el sentido puramente lexicologicc no es suficiente 
para precisar la signification real de una palabra. Como ha puesto de 
relieve James Barr en su crltica del Worterbuch de Kittel-Friedrich, 
el valor de la palabra viene det erminado por el e mpleo en el contexto 
concreto. por la referenda a _un_ tema y a intencion concreta. Ruah 
(pneuma) puede ser simplemente el viento (asi en Jn 3,8; Act 2,1-4.6) 
o el aliento de Dios que comunica la vida (fix 15,8-10; Sal 33,6), por 
derivacion, el aliento del hombre, principio y signo de vida (Gen 7,22; 
Sal 104,29-30; frecuentemente en Job). Es tambien el soplo, la inspi¬ 
ration que hace realizar una obra, especialmente si es de alguna ma¬ 
nera la de Dios: asi de Besaleel para todo lo referente al santuario 
(fix 31,3ss). Por supuesto, es todavia mas cierto cuando se trata de 
guiar al pueblo de Dios, de dirigir sus guerras, de profetizar: lo v@— 
veremos en detalle. 

El soplo-espiritu (el Espiritu) recibe diversos calificativos en con- 
sonancia con los efectos que se derivan de ese principio. Por ello, la 
Biblia habla de espiritu de inteligencia (fix 28,3), de sabiduria (Dt 31,3; 
34,9; 35,31), pero tambien de celos (Ntim 5,14; todos estos textos son 
de la fuente P 4 ), de «un espiritu malo enviado por Yahveh» (ISam 
16,14; 18,10 = fuente D; cf. Jue 9,23) 5 . Pero el calificativo que mas. 
nos interesa es el de espiritu o soplo de Dios, que expresa el sujeto por) 
cuyo poder son producidos diversos efectos en el mundo, en el horn-) 
bre, en los que reciben el don de jefe, de prof eta, de hombre religio-i 
so, etc. 6 En ocasiones, «el espiritu del Senor» (de Dios) es una cir- 
cunlocucion que expresa a Dios mismo, por ejemplo en Is 40,13; 
63,10: «mas ellos se rebelaron y ofendieron su espiritu santo». 

Al igual que en el Sal 51,13, nuestro Miserere, encontramos la 
expresion de «espiritu santo», tan importante para nosotros. Es santo 
porque es de Dios, porque su realidad pertenece a la esfera de exis- 
tencia de Dios. No tenemos necesidad de buscar ninguna otra razon 
para hablar de su santidad. Dios es santo porque es Dios. Pero, tra- 
tindose de este espiritu (Espiritu), el Antiguo Testamento expresa en 
escasa medida el valor de santificacion, al menos en el sentido de un 
principio interior de vida perfecta: esto sera, mas bien, el fruto de 
la observancia de la torah. El Espiritu (Soplo) es, en primer lugar, lo 
que hace actuar de manera que se reaiice el plan de Diosen l a historia. 


4. P = Priestercodex o documento sacerdotal, al que se data despuds del 
cxilio. J = documento yahvista, del siglo noveno, en Jud&; E = documento elo- 
hlsta (siglo octavo, reino del Norte); D = deuteronomista, hacia el 620; adem&s 
del Dt, la redacci6n de Jue, Sam y Re. Sabemos que es preciso aceptar con dis- 
ccmimiento esta distincidn de los documentos y tener presente que no prejuzga, 
cn modo alguno, redacciones parciales mas antiguas. 

5. Se puede encontrar otros muchos ejemplos en Esprit (Kittel), p. 59ss. 

6. Cf. Esprit (Kittel), p. 61-64. 
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La accion del soplo de Yahveh 

Durante un periodo y segun los testimonies mas antiguos, se atri- 
buye al soplo-espiritu (el Espiritu) efectos externos de los que otras 
religiones ofrecen paralelos y semejanzas. Pensemos concretamente 
en el chamanismo, con la diferencia de que lo atribuido por el a las 
fuerzas de la naturaleza es referido aqui a Dios (Yahveh). El tiempo 
^ . de los profetas escritores aporta datos nuevos, que se refieren mas al 

interior de la persona. 

El E spiritu obra efectos v suscita una experiencia d e vision v de 
sabiduria. Los relatos yahvista y elohista presentan a Balaam mani- 
pulado por Yahveh y pronunciando, contra su propia voluntad, un 
oraculo de Dios. «Cuando Balaam alzo sus ojos y vio a Israel acam- 
pado por tribus, vino sobre el el espiritu de Yahveh y pronuncio su 
oraculo diciendo: Oraculo de Balaam, hijo de Beor, oraculo del 
hombre que ve lo secreto, oraculo del que oye las palabras de Dios, 
del que ve la vision de Sadday, del que, al caer en extasis, se le abren 
los ojos...» (Num 24,2ss = J). 

Samuel es el primero de los profetas; lo fue en alto grado y res- 
pecto de el dice ISam 9,9, redactado en los tiempos del rey Josias: 
«... porque, al que hoy llamamos profeta, antes se le llamaba viden- 
te.» Samuel es verdaderamente un «profeta», pero hay en el el dic- 
tado inspirado acerca de lo que debe hacerse. Se lo dice a Saul y le 
anuncia: «Te encontraras con un grupo de profetas que bajan del 
lugar alto... arrebatados de entusiasmo profetico. Entonces te inva- 
dira el espiritu de Yahveh, entraras en arrebato profetico con ellos, 
de suerte que te transformaras en otro hombre» (10,5-6). Y eso es lo 
que sucede (v. lOss). Algo similar se cuenta mas tarde (19,20-24) res- 
pectp de unos emisarios enviados por Saul a Samuel, a la cabeza de 
una comunidad de profetas en arrebato profetico, «tambien los emi¬ 
sarios de Saiil fueron presa del espiritu de Dios y se sintieron arre¬ 
batados de entusiasmo profetico». Lo mismo acontece con Saul, al 
llegar despues. A pesar de las condiciones bastante elementales, nos 
damos cuenta aqui de lo que continuara siendo verdad hasta en las 
actividades mas elevadas de la vida por el Espiritu. Nos referimos 
al hombre, a su psiquismo en los hechos de guia e inspiracion atri- 
buidos al soplo de Dios mismo. No existe empresa de Dios sobre el 
hombre que no ponga en juego al hombre mismo hasta en sus dispo- 
siciones psicosomaticas. 

Pero en otros estratos tan (o mas) antiguos de los testimonies, el 
espiritu (Espiritu) venido de Dios da un discernimiento y sabiduria 
conformes a lo normal. Pero estas experiencias tienen en comun con 
las precedentes la caracteristica de asegurar la realization del plan de 
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Los heroes, los «jueces» 


Dios para su pueblo 7 . El faraon dice respecto de Jose: « ( 'Podriamos 
acaso encontrar un hombre como este, en quien este el espiritu de 
Dios?» (Gen 41,38 = E). Dios reparte un poco del espiritu que habia 
en Moises y lo comunica a los setenta ancianos (Num ll,16ss.25). Se 
ponen a profetizar y, como Josue se escandaliza de una extension tan 
poco selectiva de este privilegio, Moises le responde: «^Estas celoso 
por mi? jOjala que todo el pueblo de Yahveh fuera profeta y pusie- 
ra Yahveh su espiritu (su soplo) en ellos!» (29). Pero cuando Moises 
llegue a ver la tierra prometida y este a un paso del momento de su 
muerte, recibira la inspiracion de Dios que le asegura su sucesion: 
«Toma a Josue, hijo de Nun, hombre en quien esta el espiritu [TOB: 
es un hombre que esta inspirado]» (27,18). 


Los heroes, los «jueces» 

Estos son una especie de jefes o guerreros carismaticos, suscitados 
sucesivamente por Dios en las circunstancias criticas en que se encon- 
traba Israel, por su culpa, durante los 150 anos que separan la con- 
quista de Josue y la institucion de la realeza: 

Otniel: «E1 espiritu (el soplo) de Yahveh vino sobre 61...» (Jue 3,10). 

Gede<5n: «Ei espiritu (el soplo) de Yahveh revistid a Gede<5n...» (6,34). 

Jeftfi: 11,29. 

Sansdn: «E1 espiritu (soplo) cornenzd a excitarlo» (13,25); «E1 espiritu de 
Yahveh lo invadid, y sin tener nada en la mano, despedazd el ledn como se 
ilespedaza un cabrito» (14,6); «entonces el espiritu de Yahveh lo invadid; y bajd 
a Asealdn matd a treinta de sus habitantes...» (14,19). 

Saiil es el ultimo de lo jueces y el primero de los reyes. A partir 
del momento de la institucion de la realeza, cesa bajo esa forma el 
tipo de empresa momentanea e insolita del soplo (espiritu) que hemos 
encontrado hasta este momento: despues de Saul, que participa tam- 
bien en el happening (ISam 10,6-13; 11,6), cuando Samuel unge al 
ultimo de los hijos de Jes6, «a partir de entonces, vino sobre David el 
espiritu de Yahveh» (ISam 16,13). En David acaba de suceder algo 
nuevo, cuya continuacion sabremos por la profecia de Natan (2Sam 
7), la de Isaias, «Saldra un renuevo del tronco de Jess, un tallo de 
sus raices brotara. ReposarA sobre el el espiritu de Yahveh...» (Is 
11,1-2), hasta Jesus, «hijo de David», como atestigua la genealogia de 
san Mateo y de san Lucas (3,31), colocada por este despues de su 
relato del bautismo, que tocaremos en su momento. 


7. En la perspectiva del documento sacerdotai (P), los artesanos de las vesti- 
duras (fix 28,3) o del mobiliario del culto (31,3; 35,31) son gratificados por el 
espiritu de Dios. 
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Los prof etas 

A1 menos desde el simbolo bautismal de san Cirilo de Jerusalen 
(hacia el 348), pero ya anteriormente en Justino e Ireneo, nuestras 
confesiones de fe presentan al Espiritu Santo como «el que hablo por 
los profetas». Contra la gnosis y contra Marcion, se afirmaba que el 
Espiritu que hizo concebir a Jesus y el que anima el evangelio es el 
mismo que actuaba en la antigua economia 8 . Pero los targumos judios 
atribuyen frecuentemente al Espiritu el titulo «espiritu de profecia». 
De hecho, se atribuye la palabra profetica a un soplo de Dios, a una 
«inspiracion», si no en los siglos ix-vii antes de Jesucristo 9 , al menos 
durante la epoca deuteronomica 10 , pero de manera clara en el exilio, 
especialmente en Ezequiel 11 , y posteriormente en el judaismo postexi- 
lico 12 , en el judaismo helenistico y en los rabinos 13 . Jeremias no in- 
voca jamds tal «inspiracion». iQueria evitar una representacion un 
tanto mecanica? 

Nos interesan de manera especial tres autores: Isaias, Ezequiel y 
Joel. El libro de Isaias emplea unas cincuenta veces la palabra ruah M , 
el de Ezequiel cuarenta y seis veces. 

Isaias expresa en primer lugar lo que es comun al sentimiento bi- 
blico sobre la ruah, el soplo: lo que existe de vida digna de este nom- 
bre viene del soplo de Dios («E1 egipcio es un hombre y no un dios, 
y sus caballos son carne y no espiritu. Cuando el Sefior extendera la 
mano...»: 31,3). Dios comunica la vida. Despuds de anunciar la de- 
cadencia a Samaria, el profeta opone a sus flores marchitas la corona 
radiante que sera el Senor, «diadema esplendida para el resto de su 
pueblo; espiritu de justicia para el que preside el tribunal* (28,5-6). 

En la tempestad y en los peligros, Isaias anuncia la liberacion y 
un porvenir de esperanza: a Ajaz por la profecia del Emmanuel 

8. Cf. A. Orbe, La uncion del Verbo, Roma 1961, p. 483-499; H.-J. Jaschke, 
Der Heilige Geisl Un Bekenntnis der Kirche, Munster 1976, p. 144 con la n. 4, 
que da numerosas referencias de los textos de los tres primeros siglos, y p. 233ss, 
que expone la idea en san Ireneo. 

9. El «pneumatdforo» de Os 9,7, ;es el mismo que el «profeta»? Al menos 
su paralelo; pero la TOB escribe «espiritu» con minuscula. La mencidn del 
espiritu del Senor en Miq 2,3 tal vez sea una glosa. 

10. Num 24,2 (Balaam); 2Sam 23,2 (David respecto de si mismo). El docu- 
mento del deuteronomista mismo no habla del Espiritu. 

11. Is 48,16; 61,1; Ez 2,2 (lease la nota de la TOB sobre este texto); 11,5. 

12. Zac 7.12; 2Cr6 15,1; 20,14; 24,28. 

13. Cf. Kittel, Esprit, p. 98ss. Y cf. Sab 9,17. 

14. En Isaias tiene tres empleos diferentes: el soplo de Dios realizando su 
plan de salvacidn; un sentido antropoldgico-bioldgico; el Espiritu de Yahveh (textos 
mesianicos; cantos del Siervo). Y v&ise R. Koch, La theologie de YEsprit de 
Yahve dans le livre d’ha'ie, en Sacra Pagina , dir. por J. Coppens y otros, Paris - 
Gembloux 1959, t. I, p. 419-433. 
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(7,10ss), a Ezequias cuando la invasion de Senaquerib (37,21-35): «E1 
resto que se salve de la casa de Juda echara raices en profundidad...» 
En medio de estos dramas, predice Isaias: «Saldra un renuevo del 
tronco de Jese, un tallo de sus raices brotara. Reposara sobre el el 
espiritu de Yahveh, espiritu de sabiduria y de inteligencia, espiritu 
de consejo y de fortaleza, espiritu de ciencia y de temor de Yahveh* 
(ll,lss). Se trata del Mesias. Recibira del Espiritu todos los dones 
necesarios para reinar segun la justicia. La continuacion es maravillo- 
sa, es el paraiso reencontrado (cf. 32,15-18) hasta el punto de que 
D. Lys llega a ver en el davidida anunciado como un nuevo Adan 1S . 
Se extrana de que el texto no hable de uncion, pero dice: «el lazo 
entre uncion y espiritu no dejara de establecerse en la medida en que 
este mediador de Isaias 11 es el rey, o aquel sobre quien reposa el 
espiritu es el mesias». 

El primer canto del Siervo en el deutero-Isaias: «Puse mi espiritu 
sobre el» (42,1), qse refiere profeticamente al Mesias? 16 qO a Ciro 
(sic la TOB.)? Si se trata de Ciro, y no parece descabellado suponerlo 
asi, es curioso ver que el soplo de Dios sobre el es el que le permite 
manifestar y realizar el juicio de Dios para las naciones, es decir, su 
plan, su justicia. Todos los grandes realizadores del plan de Dios para 
su pueblo fueron llamados siervos 17 . Pero aqui se trata de naciones. 
Israel ha entrado en ia Weltgeschichte, en la historia de los imperios, 
dentro de la cual y por su mediation Dios persigue tambien la reali¬ 
zation de su plan. Es la obra de su soplo, de ese impulso de vida y de 
actividad que es su Espiritu. El retorno del exilio es para Isaias un 
nuevo exodo. Pero la primera liberacion, bajo Moises, se habia rea- 
lizado bajo la accion del Espiritu (salmo insertado en Is 63,7-14). Del 
estudio meticuloso de D. Lys y del menos detallado de J. Isaac, se 
desprende la existencia de una continuidad y de un lazo entre el 
movimiento que Dios da a las criaturas del cosmos por su soplo y el 
que inserta en ella para establecer una relation personal con el. Diga- 
mos entre la naturaleza y la gracia. 

Esta extension universalista de la election en la que Israel cons- 
tituye el centra es celebrada por el trito-Isaias en los capitulos 60 y 

15. Kittel, Esprit, p. 89, n. I. 

16. Opcidn de la BJ. R. Koch (Der Gottesgeist und der Messias, «Biblica», 
27 [1946] 241-268, 276-403) dedica la p&gina 379s a fundamentar esta interpretacidn 
contra la que pretende leer Ciro. Notemos Ia atribuci6n del Espiritu al Mesias en 
Henoc etidpico 49,3. 

17. Son llamados servidores (Ebed) de Dios (referencias, verificadas, tomadas 
en Koch, p. 384): Abraham (G6n 26,24; Sal 105,6), Moises (fix 14,31; Num 12,7; 
Dt 34,5; Jos 1,1.2.7; 9,24; 11,15; IRe 8,53; 2Re 21,8; Mai 3,22; Sal 105,26; Neh 

I, 7.8; 9,14), Josu6 (Jos 24,29; Jue 2,8), David (2Sam 3,18; 7,5.8; IRe 3,6; 8,66; 

II, 13; 14,8; 2Re 20,6; Is 37,35; Jer 33,21ss. 26; Sal 18,1; 36,1; 78,70), Elias (2Re 
9,36; 10,10). Isaias (20,3), Zorobabel (2Re 9,36; 10,10). Por Ultimo, de manera 
colectiva, los profetas (2Re 9,7; Jer 7,25; Am 3,7) y, en Isaias, el pueblo de Israel 
(41,8; 42,19: 43,10; 44,1.2.21; 45,4; 48,20). 
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61, dirigidos particularmente a los exiliados de Israel y que comien- 
zan con la declaration solemne: «E1 espiritu de Yahveh esta sobre 
ml, puesto que Yahveh me ha ungido. Para dar la buena nueva a los 
humildes me envio...» Este mesias, que tiene los rasgos no de un 
rey, sino de un profeta, no es llamado Siervo, pero evoca mucho de 
los rasgos que encontramos en los capital os 42, 49, 50. Encontrare- 
mos la interpretation realizada por Jesus mismo: «Hoy se ha cumpli- 
do este pasaje de la Escritura escuchado por vosotros» (Lc 4,21). 

Is 11 sobre el rey mesias pertenece a un tiempo en que existia aun 
en Jerusalen una realeza davidica. Ezequiel vio la ruina de Jerusalen 
que habia predicho, la destruction del templo del que havia «visto» 
marchar la Presencia, por ultimo la deportation a Babilonia. «Han 
muerto el orden del culto y el pueblo que lo celebraba. Pero, as! como 
Yahveh esta mas presente que nunca a sus fieles, su Espiritu reani- 
mara sus huesos, su soplo los devolvera a la vida y, ademas, se comu- 
nicara a sus corazones.» Nos encontramos en los inigualables capitu¬ 
los 36 y 37: 

«Os rociare con agua limpia y quedardis limpios; os limpiar£ de todas vues- 
tras manchas y de todos vuestros ldolos. Os dar£ un corazdn nuevo, y pondre en 
vuestro interior un espiritu nuevo; quitarfi de vuestro cuerpo el corazdn de piedra 
y os dari un corazdn de came. Pondr£ mi espiritu (soplo) en vuestro interior que 
proceddis segiin mis leyess (36,25-27). 

... «Hijo de hombre, ipodran revivir estos huesos? Contests: Seiior Yahveh, 
tvi lo sabes. Entonces me dijo: Profetiza sobre estos huesos y diles: Escuchad, 
huesos secos, la palabra de Yahveh. Asi dice el Seiior Yahveh a estos huesos: 
Mirad, voy a infundiros un soplo y revivir6is... Profeticd como se me habia man- 
dado y entonces entrd en ellos el aliento, y revivieron y se pusieron de pie» 
(37,3-5.10). 

«No les ocultard mSs mi rostro, porque habrd derramado mi espiritu sobre la 
casa de Israel, or&culo del Seflor Yahveh» (39,29). 

La catastrofe de la invasion y la prueba del exilio, interpretadas 
por los mas grandes profetas, llevaron a una vision del Espiritu (soplo) 
de Dios que purifica los corazones, que penetra en la interioridad y 
santifica un pueblo de Dios. Sera un nuevo comienzo, un nuevo 6xodo, 
una nueva alianza, un pueblo renovado. Vease Jeremias 31,31-34 (sin 
mention del soplo), el Isaias del exilio 44,3 ,8 -5 y 63,11-14 y, despues 
del retorno, Ageo 2,5, Zacarias 4,6; 12,10; Nehemias 9,20. Es una 
etapa importante. Dios, por su soplo-espiritu sera principio de vida 
fiel y santa para Israel. Pero Joel, unos 350-340 anos antes de Cristo, 
en un anuncio de acontecimientos escatologicos, extiende este don a 
todos los pueblos: «Despues de esto derramare mi Espiritu sobre toda 

18. Anuncia una resurreccion del pueblo disperso: «Derramar6 agua sobre lo 
sediento, y arroyos sobre la reseca; derramarfi mi espiritu sobre tu estirpe, y mi 
bendicidn sobre tus vastagos» (44,3). 


36 


Escritos de sabiduria 

carne. Vuestros hijos y vuestras hijas profetizaran, vuestros ancianos 
sonaran suefios y vuestros jovenes veran visiones. Aun sobre los es- 
ciavos y sobre las esclavas derramare mi Espiritu en aquellos dias» 
(3,1-2). 

Pedro anunciara el cumplimiento de esta promesa el dia de pen- 
tecostes. 


Escritos de sabiduria 

Los cuatro siglos que preceden a la entrada de Jesus en nuestro 
niundo son testigos del desarrollo de una literatura de sabiduria: Job y 
Proverbios (entre 450 y 400), numerosos salmos, el Eclesiastes, el Ecle- 
siastico (h. 187) y, en Alejandria, al contacto con un pensamiento 
helenista. La Sabiduria (hacia el ano 50 antes de Cristo). La literatura 
sapiencial del judaismo helenista contiene una notable reflexion sobre 
la sabiduria que la situa cercana al Espiritu hasta el punto de dar la 
impresion de que identifica las dos realidades, al menos si considera- 
mos sus acciones respectivas 19 . 

La sabiduria procede de Dios, es como su action en beneficio de 
sus criaturas para conducirlas rectamente, porque existe en Dios la 
inclination a querer y a hacer el bien. Ella goza de una difusion uni¬ 
versal. En Sab 1,7 y 8,1 tiene, o el Espiritu cumple, una tarea cosmica 
analoga a la que el estoicismo le atribuye, la de mantener la cohesidn 
del universo. Pero el cometido especifico de la sabiduria consiste en 
guiar a los hombres en conformidad con la voluntad de Dios. Asi, 
ha elegido residencia en Israel donde ha formado amigos de Dios y 
profetas. Ella es el libro de la alianza del Dios Altisimo, la ley que nos 
prescribio Moises» (Eclo 24,23). La action de la sabiduria es similar a 
la del Espiritu, sera identica excepto en que ella carece del caracter de 
una fuerza o energia interior de transformation. C. Larcher resume las 
relaciones entre sabiduria y Espiritu en el libro de la Sabiduria: 

Ambas realidades se identifican de diversas maneras: la Sabiduria posee un 
. spiritu (7,22ft) o es un espiritu (1,6), actua bajo la forma de espiritu (7,7ft). 
Ademas dispone del poder y ve edmo se le atribuyen las diferentes funciones del 
I'spiritu en el Antiguo Testamento: ejerce un papel cdsmico universal, suscita a 
los profetas, se hace la guia de la humanidad, ya que lo es del pueblo elegido; 
aparece, en fin, como la gran maestra interior de las almas. La asimilacidn se 
rxlicnde a tantos puntos a la vez que la sabiduria aparece, ante todo, como la 

19. Puede verse P. van Imschoot, L’Esprit de Yahvi et V alliance nouvelle 
duns VAT, «Ephem. Theol. Lovanienses», 13 (1936) 201-220; id., Sagesse et Esprit 
dans VAT, «Rev. Biblique», 47 (1938) 23-49; D. Colombo, Pneuma Sophias eiusque 
artio in mundo in Libro Sapientiae, «Studii Biblici Franciscan] Liter Annuus», I 
(1950-51) 107-160; C. Larcher, ttudes sur le Livre de la Sagesse («£t. Bibliques»), 
Paris 1969, especialmente p. 329-414, «La Sagesse et l’Esprit»; M. Gilbert, Volonte 
dr Dieu et don de la sagesse (Sg 9,17 sv), «Nouv. Rev. Thdol.», 93 (1971) 145-166. 
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sublimacidn del papel desempenado por el Esplritu en el Antiguo Testamento. 
Esto explica que algunos padres de la Iglesia la consideraran como una prefigura- 
ci6n, no del Verbo, sino del Esplritu Santo 20 . 

De esta manera se llevo a cabo toda una reflexion sobre la sabi- 
duria, pero solo en el libro de la Sabiduria asumio verdaderamente 
determinadas concepciones filosoficas, especialmente estoicas 21 . Elio 
lleva a una vision de la naturaleza de la sabiduria que es un esplritu 
amigo de los hombres (1,6; cf. Job 32,8). He aqui algunos enuncia- 
dos de gran profundidad: 

La Sabiduria es esplritu que ama al hombre, mas no dejara impune al de 
labios blasfemos, porque Dios es testigo de sus recdnditos impulsos y fiel obser- 
vador de su corazdn y escucha cuanto dice su lengua. 

Porque el esplritu del Senor ha llenado el mundo y el que todo lo abarca tiene 
conocimiento de cuanto se habla (1,6 y 7). 

Este versiculo fue adoptado por la liturgia como introito de la 
fiesta de pentecostes. 

En ella (en la sabiduria) hay un esplritu inteligente, santo, unico, multiple, 
sutil, agil, penetrante, puro, claro, impasible, amante del bien, agudo, incoercible, 
bienhechor, amigo de los hombres, lirme, seguro, sin zozobras, que todo lo puede, 
que estd atento a todo, que penetra todos los esplritus, los inteligentes, los puros, 
los mds sutiles. La sabiduria es mds dgil que todo movimiento; todo lo atraviesa 
y penetra por su pureza. Porque es un soplo del poder de Dios, emanacidn pura 
de la gloria del todopoderoso; por eso, nada manchado penetra en ella. (...) Siendo 
una todo lo puede, y permaneciendo la misma, todo lo renueva. En todas las 
edades entra en las almas santas; hace de ellas amigos de Dios y de los (profe- 
tas (...) se extiende poderosa de un extremo al otro, todo lo gobierna conveniente- 
mente (7,22-8,1). 

Debemos senalar dos valores que interesan para una ulterior teo- 
logia del Esplritu Santo. En primer lugar una cierta personalization 
del Esplritu. Tratandose de la sabiduria ella se afirma progresivamen- 
te despues de Prov 8,22-31: «Yahveh me creo al comienzo de su 
acci6n...»; Eclo 1,1-10; 4,11-19; 15,1-10; 24,1-22. A veces, la perso¬ 
nalizacion no pasa de ser una expresion literaria. Con todo, el mo- 
notelsmo riguroso de la religion judla asociaba a Dios realidades que 
eran Dios pero que, en Dios, representaban modos de accion, de pre- 
sencia, de estar (con los hombres): la Shekinah, la Sabiduria. Lo que 
se dice de esta en Sab 8 y 9 expresa la accion Intima del Esplritu de 
Dios y es aplicable al Esplritu. Por lo demds, sabiduria y soplo apa- 

20. C. Larcher, op. cit., p. 411, con referencias, para los padres, a J. Lebre- 
ton, Les origines du dogme de la Trinitt, t. II, Paris 2 1928, p. 513 (Tedfilo de 
Antioqula), 567ss (Ireneo), 569- 70 (homilias Clementinas). 

21. A.M. Dubarle, Los sabios de Israel, Escelicer, Madrid 1959; Kittel, Esprit, 
p. 79-81; G. Verbeke, L"Evolution de la doctrine du pneuma du stoicisme d S. Au¬ 
gustin. Etude philosophique, Paris 1945. 
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recen unidos frecuentemente y significan lo mismo. (cf. Sab 1,4-5; 
7,22-23; 9,17). Son Dios para nosotros, con nosotros. Asl, hablando 
del judalsmo palestino, es decir de la literatura apocrifa y rabinica 
intertestamentaria, Erik Sjoberg escribe: 

La autonomia progresiva de la nocidn de espiritu en el judalsmo constituye un 
fendmeno Uamativo. Con mucha frecuencia, la literatura rabinica habla del Espiritu 
como de una persona. Son muchos los textos que nos presentan al Espiritu Santo 
que habla, que camina, que exhorta, se aflige, flora, se alegra, consuela, etc. 
De igual manera, se describe a veces al Espiritu hablando a Dios. De ahi que 
se estimara frecuentemente que aparece en el judaismo como una hipdstasis, como 
un ser personal semejante a un angel (...). Punto esencial es que el hombre se 
encuentra situado ante una realidad que viene de Dios sin ser iddntica a el en 
manera alguna (...). El Espiritu Santo es una realidad divina enviada por Dios 
y que actiia con una cierta autonomia, dentro de los limites impuestos por la 
voluntad de Dios a . 

La Sabiduria nos ofrece tambien una reflexion muy interesante 
sobre la nocion misma de espiritu. Este se caracteriza por su sutileza 
y pureza, que le permiten insinuarse por doquier y, permaneciendo 
unico, ser en todo hombre y en toda cosa principio de vida, de no- 
vedad, de conducta santa 23 . En su Tratado del Esplritu Santo, en 375, 
san Basilio caracterizara al Espiritu como una naturaleza no limitada, 
no sometida a los cambios, tinteligente, infinita en poder, ilimitada 
en grandeza, reacia a la medida del tiempo y de los siglos, prodiga de 
sus propios bienes» 24 . Nos hemos permitido anticiparnos a algo que 
vendra despues y lo hemos hecho citando un texto patristico para 
senalar la continuidad del pensamiento y subrayar las promesas con- 
tenidas ya en el Antiguo Testamento: antes de Sab, v6ase ya Sal 
139,7-12; Job 28,20-27 (sobre la sabiduria). Evidentemente, existe un 
motivo para que el Nuevo Testamento, los padres y la liturgia hagan 
del aceite un simbolo del Espiritu: en la antigiiedad, estaba en rela- 
cidn con el deporte y el atletismo, pero nuestras maquinas y vehiculos 
nos muestran la manera como el aceite penetra por doquier, sin dafiar 
nada, permitiendo que cada pieza funcione con facilidad... 

En la Biblia judia, el Soplo-Espiritu de Dios es la accion de Dios. 
Es aquello por lo que Dios se manifiesta activo para dar, primero, la 
animacion, la vida; y esto en el piano de lo que llamamos naturaleza. 

22. Kittel, Esprit, p. 109, 110 y 111. Cf. Biichsel, op. cit. en n. 1, p. 35, 134. 

23. El Soplo-Espiritu de Dios conduce sus fieles a la realizacidn de su plan: 
asi en el exodo. Cf. Is 32,15-17; 63,7-14; Sal 143; Neh 9,20-21. El texto de Prov 
20,27: «E1 soplo del hombre es una ldmpara del Senor que explora todos los 
rincones de su ser» es citado por Clemente de Roma (Cor., XXI, 2) bajo la 
forma: «E1 espiritu del Senor es una lampara cuya luz penetra hasta lo mds pro- 
fundo del corazdn.» 

24. Cap. 9 (SChr 17, Paris 1947, p. 144; U968, p. 325). Cf. san Gregorio 
Nazianceno, Oratio theol., 5,29 (PG 36, 165). 
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Es, en segundo lugar, el medio por el que Dios conduce a su pueblo 
suscitando para el heroes, guerreros poderosos, reyes, guias (Moises, 
Josue), profetas, sabios. El Mesias anunciado colmara todo esto en 
un piano superior. En cuanto a los profetas, Zacarias y Malaquias 
cerraran la lista 2i . 

La «economia» o plan de Dios, del que las Escrituras dan testi 
monio, progresa en el sentido de una interioridad mas profunda. La 
escatologia seri la interiorizacion absoluta: «Dios todo en todos.» 
El progreso es claro en el Antiguo Testamento. Desembocara en el 
Nuevo, unido a una revelacion y a una experiencia mas perfecta del 
Espiritu. Puede constatarse un compromise progresivo a la par que 
una revelacion mas completa de Dios mismo. Padre, Hijo, Espiritu 
Santo. Es el plan de nuestro credo. A1 Padre se atribuye la creacidn, 
que es visible y comun; al Hijo la revelacion y la redencion, obras 
generales inscritas en la historia; al Espiritu «que habita en nuestros 
corazones» la santificacion, la habitation, la intirnidad. 


25. El pueblo judlo se consideraba (en los tiempos proximo:, al acontecimiento 
cristiano) privado del Espiritu: «Nosotros ya no vemos nuestros signos, no existe 
ya un profeta ni hay entre nosotros quien comprenda hasta cudndo» (Sal 74,9); 
«Sus justos se han reunido con sus padres y los profetas se han echado a dormir» 
(Apoc. de Baruc, 85,1.3). Los historiadores de los macabeos y sus contemporaneos 
eran concientes ya de esta desaparicidn del Espiritu (cf. IMac 14,41) cuya tradicidn 
se encuentra de nuevo en el siglo segundo despu£s de Cristo en los rabinos: 
«Despues de la muerte de Zacarias, Ageo y Malaquias, los liitirnos profetas, el 
Espiritu Santo cesa en lsrael» (Tosephta del tratado talmudico Sola, 13,2: trad. 
Bonsirven, Textes rabbiniques, § 1500) (J,R. Villalon, Sacraments dans VEsprit. 
Existence humaine et theologie existenlieile («Th£ologie historique» 43), Paris 1977, 
p. 351. En el tiempo de Jesus se encontraba en ios judlos la idea de que no 
habla mds revelacidn del Espiritu, sino que fista quedaba reservada a los tiempos 
escatoldgicos: Strack - Bfflerbeck IV/2, 1229ss; H. Gunkel, Die Wirkungen des 
HI. Geistes nach der populdren Anschauung des apostolischen Zeit u. der Lehrs 
des Apostels Paulus, 3 1909, p. 50ss; F. Biichsel, op. cit., en n, 1 p, 123ss. 


II 

NUEVO TESTAMENTO 1 


Ei orden cronologico de los textos impondria presentar primero 
cl testimonio de san Pablo, a continuation el de Marcos y el de Ma¬ 
teo, despues el de Lucas, Evangelio y Hechos de los Apostoles, y, 
por ultimo, el testimonio de Juan. Pero todos, y Pablo tambien, nos 
hablan de Jesus, fuera del cual no existiria fundamento para nada 
(ICor 3,11). Por consiguiente, es legitimo e incluso conveniente sus- 
tituir un orden de realidades y anteponerlo a un orden de redaction. 
Y dado que conocemos a Jesucristo esencialmente por los evangelios, 
es legitimo y conveniente comenzar por ellos. 

Si se tratara de realizar un estudio de exegesis y de teologia blbli- 
ca serian necesarias muchas monografias doctas. Pero este no es el 
nbjetivo de este libro ni contamos personalmente con la competencia 
necesaria. Tratamos, sencillamente, aprovechando trabajos valiosos, de 
captar el sentido de los momentos principales de la experiencia y de 
la revelacion del Espiritu en la epoca mesianica: bautismo, concep¬ 
tion y action de Jesus, existencia cristiana segun san Pablo, vida de 
la Iglesia de los origenes y testimonio supremo de Juan. 


Bnutismo, conception, vida de Jesus 

I vs evangelios 

El evangelio, es decir, la comunicacion a los hombres del hecho 
de que las promesas de salvation de Dios se cumplen en Jesus de 
Nazaret, comienzan con la llamada de Juan a la conversion y con el 


1. Para el conjunto, ademas de Kittel y Biichsel citados antes, p. 29, n. 1, 
cf. II.B. Sweete, The Holy Spirit in the New Testament. A Study of Primitive 
Christian Teaching, Londres 1909; M.A. Chevallier, L’Esprit et le Messie dans le 
bas-judeusme et le Nouveau Testament, Paris 1958; id., Esprit de Dieu paroles 
d'homines, Neuchatel 1966, p. 7-17. 
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bautismo de Jesus: cf. Me l,lss 2 . Aqui coloca Marcos el «comienzo 
de la buena nueva». Es el comienzo de ese tiempo escatologico carac- 
terizado por la donation del Esplritu sobre un pueblo de Dios con 
vocation universal. En su bautismo por Juan, Jesus es designado y 
consagrado como aquel por cuya palabra, sacrificio y accion el Espi- 
ritu entra en nuestra historia como don mesianico y, al menos en 
arras, como don escatologico. Sin duda el Espiritu habia actuado con 
anterioridad y ya en la disposicion antigua. Por su mediation, Maria 
concibio a Jesus mismo, al que Lc 1,35 nos presenta como «Hijo de 
Dios», refiriendo este titulo no a la preexistencia, sino a su concep- 
cion por el Espiritu. Sin embargo, ni Lucas ni Mateo, que nos hablan 
del nacimiento de Jesus, derivan de ese nacimiento el que Jesus ac- 
tuara por el Espiritu y finalmente lo comunicara, sino que lo relacio- 
nan con su bautismo. Antes de el, Jesus no aparece como obrando 
por la fuerza del Espiritu y sus compatriotas de Nazaret no vieron 
anteriormente en el nada excepcional 3 . En consecuencia, el aconteci- 
miento del bautismo no puede pasar por «una manifestacion subor- 
dinada al ciclo de la infancia» 4 5 . Inaugura un nuevo capitulo. Es cier- 
to que Jesus era Hijo de Dios y estaba habitado por el Espiritu desde 
el seno de Maria. Pero, como senala atinadamente F. Biichsel, p. 167, 
los evangelistas operan con la pneumatologia heredada del Antiguo 
Testamento y del judaismo s . Se tiene el Espiritu por un acto de Dios 
que expresa su amor y engendra una union correspondiente con el. 
Un primer envio del Espiritu —santo Tom As habia de «mision» del 
Espiritu Santo — ha constituido «santo» e «Hijo de Dios» (= Me- 

2. J. Dupont, «Filius meus es tu». L’interpretation du Ps 2,7 dans le Nouveau 
Testament, «Rech. Sc. rel.», 35 (1948) 522-543; I. de La Potterie, L’onction du 
Christ, «Nouv. Rev. Theol.*, 80 (1958) 225-252; C. Crandfield, The Baptism of 
our Lord. A Study of St Mark 1,9-11, «Scottish Journal of Theology*, 8 (1955)1); 
A. Feuillet, Le bapteme de Hsus d'apris I'evangile selon S. Marc (1,9-11), «Ca- 
tholic Bibl. Quart.*, 21 (1959) 468-490; A. Legault, Le bapteme de Jtsus et la 
doctrine du Serviteur souffrant, «Sciences Ecclds*, 13 (1961) 147-166; M. Sabbe, 
Le bapteme de Hsus. Bvangiles synoptiques, en De Jesus aux Bvangiles, dir. por 
L. de La Potterie («Bibl. E.T.L.* XXV), Melanges J. Coppens, Gembloux-Parls 
1967, t. II, p. 184-211; H. Mentz, Taufe und Kirche in ihre urspriinglichen Zusam- 
menhang, Munich 1968; F. Porsch, citado infra (p. 76), p. 19-51. Historia de la 
interpretacidn: J. Bornemann, Die Taufe Christi durch Johannes in der dogmati- 
schen Beurteilung der christlichen Theologen der vier ersten Jahrhunderte, Leipzig 
1896; D.A. Bertrand, Le bapteme de Jfsus. Histoire de I’exigise aus deux premiers 
siecles («Beitr. z. Gesch. d. bibl. Exegese* 14), Tubinga 1973. 

3. De ahi su asombro: Lc 4,22; Mt 13,54-56; Me 6,1s. Cf. Biichsel, op. cit., 
p. 149s. 

4. D.A. Bertrand, op. cit., p. 12. 

5. El Espiritu Santo es simplemente el espiritu, el soplo poderoso, creador y 

vivificante de Dios, la fuerza por la que Jesus obra milagros, expulsa a los demo- 

nios (Act 10,38s; Mt 12,28; Lc 11,20. Jesus dice: «E1 Padre que mora en mi es 

quien realiza sus obras* (Jn 14,10). En el NT «Dios» — el Padre. Cf. K. Rahner, 

Theos en el Nuevo Testamento, en Escritos de Teologia, t. I, Taurus, Madrid 
3 1967, p. 93-166. 


sias) a este ser diminuto, a Jesus, suscitado en el seno de Maria 6 . En 
el acontecimiento del bautismo se lleva a cabo una nueva mision o 
comunicacion. En ese acontecimiento se constituye Jesus y, en todo 
caso, lo declara como mesias. como aquel sobre quien reposa el Es¬ 
piritu, aquel que obrara por el Espiritu, aquel que, glorificado y cons¬ 
tituido Senor, dara el Espiritu. Porque si es consagrado en su bautis¬ 
mo para el ministerio profetico, solo cuando sea «exaltado a la de- 
recha de Dios» podra derramar el Espiritu (cf. Act 2,33). 

No tenemos necesidad de estudiar exegeticamente el texto de cada 
uno de los evangelios. La unanimidad profunda de su testimonio se 
afirma al mismo tiempo que sus diferencias. Asi, para Juan (1,32-34), 
Jesus, Verbo hecho carne, tiene ya el Espiritu y el bautismo del Jor¬ 
dan es solo una atestacion concedida al Bautista. Jesus es bautizado 
por Juan en el Jordan. Lucas anade que Jesus fue bautizado despues 
de una enorme muchedumbre y que estaba orando. Se abre el cielo 
y el Espiritu desciende sobre Jesus (permanece sobre el, dice Juan), 
«bajo una forma corporal como de paloma». 

La paloma no fue simbolo del Espiritu ni en el Antiguo Testa¬ 
mento ni en los rabinos 7 . lEs necesario buscar otra significacion que 
la de un par de alas manifestando que un don viene del cielo? A ve- 
ces, el don del Espiritu a los profetas estaba representado sensible- 
mente por un mensajero celeste alado 8 . La paloma es un mensajero. 
El mensajero es dado en las palabras celestes (bath-quol). Pero la 
paloma era un simbolo de Israel, pueblo elegido 9 . Por consiguiente. 


6. Lo que llamamos unidn hipostatica es, como «obra ad extras el acto de 
las tres Personas; el resultado de esta accidn es la unidn en la persona del Verbo- 
Hijo. Seri el Espiritu, sin embargo, quien actualice en Maria su capacidad de 
concebir (supliendo por tanto los 23 cromosomas masculinos) y suscite el ser hu- 
mano que se une al Verbo-Hijo y por ello le hace «santo». De manera que Jesus 
cs Emmanuel, Dios con nosotros, porque es (concebido) del Espiritu Santo. Tal 
es, teoldgica y dogmdticamente precisado, el sentido de Lc 1,35. Puede verse santo 
Tomas, ST, III, q. 32, a. 1 ad 1 y 2 ad 2: Tomas pone aqui en su sitio un dicho 
de «Jerdnimo» (en realidad Pelagio, Libellus fidei ad Innocentium, PL 45, 1716) 
y cita a Juan Crisdstomo (autor desconocido del Opus Imperf. in Mat. sobre 1,20: 
I’G 56, 634) y Juan Damasceno (De fide orthod., c. 2: PG 94, 985); la edicidn 
de Ottawa de la Suma da otras referencias del mismo sentido a Hugo de San 
Victor, Pedro Lombardo, Buenaventura. 

7. Cf. Kittel, Esprit, p. 100; existen numerosas propuestas para explicar el 
origen y la significacidn de la paloma; cf. M.E. Isaacs, The Concept of Spirit, 
Londres 1976, p. 116ss. 

8. Targum sobre Is 6. Cf. F. Lentzen-Deis, Die Taufe Jesu nach den Synopti- 
kern. Literarkritische u. gattungsgeschichtliche Untersuchungen, Friburgo 1970, 
p. 243ss, 270. 

9. Cf. H. Sahlin, Studien zum dritten Kapitel des Lukasevangeliums, Upsala, 
1949, p. 101-105; A. Feuillet, Le symbolisme de la colombe dans les recits evan- 
gtliques du bapteme, «Rech. Sc. rel.s, 46 (1958) 524-544; F. Lentzen-Deis, op. cit., 
p. 181, 265-270; L.E. Keck, The Spirit and the Dove, «New Testament Studies* 
17 (1970-71) 41-67; F. Porsch, Pneuma und Wort (citado infra), p. 28-31 (docu- 
mentacidn abundante). 
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la paloma puede ser la representation, la presencia simbolica de este 
pueblo y del movimiento de penitencia con el que Jesus ha querido 
solidarizarse porque el es el nuevo Adan, representa y engloba al 
nuevo pueblo de Dios (Mt 3,14-15). Ademas, los titulos «Hijo de Dios» 
y «Siervo» eran aplicados a todo el pueblo de Dios 10 ; la paloma podia 
figurarlo tambien como pueblo al que estaba destinado el Espiritu 
por mediacion del Mesias. 

En la tradicion cristiana, la paloma sera el simbolo del Espiritu 
Santo. Se pone esto de manifiesto en la iconografia y en toda una 
serie de textos, incluidos los liturgicos n . Sabemos el papel que Co¬ 
lumbia desempena en la eclesiologia de san Agustin, donde es un nom- 
bre de la Iglesia una y santa, al tiempo que lo es del Espiritu Santo K . 

Al igual que cuando tiene lugar el anuncio a Maria (Lc 1,35), la 
Palabra y el Espiritu vienen juntos. Esta palabra, el testimonio del 
Padre, es dirigida a la muchedumbre y a Jesus segun Mateo y Lucas, 
a Jesus segun Marcos, mientras que, en el cuarto evangelio, el Bau¬ 
tista testimoniaba haberlo visto, como una paloma, descender y per- 
manecer sobre Jesus, pero no recoge palabra alguna del cielo. «Vemos 
a la paloma posarse sobre el cordero, escuchamos al Padre, que ha 
enviado al Espiritu, proclamar a su Hijo amado» (un monje de la 
iglesia de Oriente, en «Contacts», n.° 41, 1963). 

Esa palabra es: «£ste es mi Hijo amado, en quien me he com- 
placido» (Mt 3,17); o «Tu eres mi Hijo amado; en ti me he com- 
placido» (Me 1,11). No se trata de un llamamiento como en el caso 
de los profetas o de Pablo; estamos ante una declaration que resuena 
en la conciencia de Jesus, es la confirmation de una condition que 
califica a Jesus en lo que es. Esta palabra une un versiculo del salmo 
2,7, salmo real y mesianico, «E1 Senor me ha dicho: “Tu eres hijo 
mio, yo te he engendrado en este dia”» —asi relata Lc 3,22 la pala¬ 
bra del Padre, al menos en la version llamada occidental— y el pri¬ 
mer versiculo del primer Canto del Siervo, Is 42,1: «Mirad a mi 
Siervo, a quien sostengo, a mi etegido, en quien se complace mi alma. 
Puse mi Espiritu sobre 61.» Es el momento inaugural de la vocacion 

10. Cf. H. Mentz, op. cit., p. 64. 

11. Se prohibe presentar al Espiritu Santo bajo forma humana (M. Meschler, 
Le don de la Pentecote, Paris 1895, t. II, p. 226 y n. 1). No debe representarse 
las personas divinas a no ser bajo rasgos atestados por la Escritura (decreto del 
Santo Oficio, 16 marzo 1928: AAS 20 [1928] 103). En consecuencia, la paloma, las 
lenguas de fuego, el dedo de Dios (infra, n. 17). En Oriente, adapt&ndose a las 
necesidades teoldgicas de los diversos momentos, se representd al Espiritu Santo 
bajo la forma de paloma, de lenguas de fuego, de Iuz, de nube luminosa, de 
rayo, etc., y tambien bajo forma humana: los tres magos, los tres hu&pedes de 
Abraham (Andrei Rublev), y bajo la de esquematizaciones geometricas, Cf. 
TH.M. Provetakis, To hagion Pneuma eis ten Orthodoxen Zdgraphiken, en To 
Hagion Pneuma, Tesaldnica 1971, 58 ilustr. (cf. «Rev. Hist. Eccl.» 67 [1972] 675). 

12. V6ase nuestra introducci6n general a los Trait6s antidonatistes de san 
Agustin, vol. I (OEuvres de S. Agustin 28), Desclfie De Brouwer, 1963, p. 104-109. 
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y del envio de Jesus como Mesias al que se presenta como realizando 
los rasgos de profeta, de rey en la linea de David y de su casa («el 
sera mi hijo», 2Sam 7,14) y los rasgos del Siervo tambien. Estos ulti- 
mos trazos, evocados por la referencia a Is 42,1, quedan patentes en 
la designation de Jesus como «cordero de Dios que quita el pecado 
del mundo» (Jn 1,29), en la declaracion hecha por Jesus en la sina- 
goga de Nazaret (Lc 4,17-21), en el comentario hecho por san Mateo 
a las curaciones realizadas por Jesus (ll,16ss). 

Jesus mismo toma entonces plenamente conciencia de ser «aquel 
a quien el Padre ha consagrado y enviado al mundo» (Jn 10,36). To- 
camos aqui un punto delicado, dificil de poner en claro y de expresar, 
el del crecimiento, en el conocimiento humano de Jesus, de la con¬ 
ciencia que tuvo de su calidad y de su mision. El acontecimiento de 
su bautismo, su encuentro con Juan el Bautista, la venida del Espiritu 
sobre 61, la Palabra que le acompana, representan ciertamente un 
momento decisivo en la explication de la conciencia que el tuvo, en 
su alma humana, de su calidad de elegido, enviado, Hijo de Dios y 
Siervo-cordero de Dios. Actualmente parece llegarse a un consenso en 
este punto: por la union hipostatica, el Verbo o Hijo de «Dios» es 
el principio de existencia de Jesus y el sujeto metafisico de atribu- 
cion de sus actos, pero deja a su verdadera y plena humanidad el 
juego de sus facultades de conocimiento y de voluntad 13 . La Escritura 
afirma expresamente que Jesus credo en sabiduria y gracia delante 
tie Dios (Lc 2,52), que ignore determinadas cosas y que tal vez se 
equivoco 14 , que experimento la dificultad de una perfecta obedien- 
cia a su padre 15 . Vivid su mision desde la infancia hasta la cruz bajo 
el regimen de la obediencia (Flp 2,6-8; cf. Rom 5,19), es decir en la 
carencia de control y en la ignorancia de la salida que tendria lo que 
vivia. En cuanto a su cualidad ontologica misma del Hijo de Dios, 

13. No es este el lugar para indicar la enorme bibliografia de los estudios 
aparecidos con posterioridad al de P. Galtier, 1939. Remitimos a tres boletines: 
B.-D. Dupuy, «Rev. Sc. ph. th.», 47 (1963), 110-116; E. Gutwenger, «Concilium», 
11 (1966) 95-107; B. SesbouS, «Rech. Sc. rel.», 56 (1968) 635-666. Los estudios 
mas completos y que dan la situacidn actual son los de K. Rahner, especialmente 
Ponderaciones dogmdticas sobre el saber de Cristo y su consciencia de si mismo, 
en Escritos de Teologia, 1. V, Taurus, Madrid 1964, p. 221-243. Relacionados 
con los principios tomistas, senalemos tambien a Ch. V. H6ris, Probldme de 
Christologie. La conscience de Jesus, «Esprit et Vie», 81 (1971) 672-79 (critica de 
J. Galot, distincidn entre la persona metafisica y la personalidad) y H.-M. Feret, 
Christologie m6dievale de S. Thomas et Christologie concrete et historique pour 
<itijourd’hui, en «Mcmorie Domenicane», 1975, p. 109-141. 

14. Cf. A. Vogtle, Exegetische Erwagungen iiber das Wissen und Selbst- 
bewusstsein Jesu, en: Gott in Welt (Festg. K. Rahner), Herder, 1964, t. I, p. 
•608-667; R.E. Brown, How much did Jesus know? «The Catholic. Biblical Quart.*, 
29 (1967) 315-345; O. Cullmann, Le saint dans Phistoire, Neuchatel-Paris 1966. 
p. 215. 

15. La agonia ( agon = combate), Mt 26,39 y 41; Me 14,36; lc 22,42; Heb 
2,10.18; 4,15; 5,8. 
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( en que terminos y como ha tenido conciencia de ella en el nivel de 
su experience humana? La representation y la expresion «categoria- 
les» se explicitaron segun las experiencias, los encuentros, las accio- 
nes que realizaba. Comprendio su mision ejerciendola, de una parte 
descubri6ndola en la ley de Moises, en los profetas, en los salmos 16 ; 
de otra parte recibiendo del Padre las obras maravillosas y las pala- 
bras profeticas; viviendo en la obediencia la voluntad de Dios sobre 
el: «En aquel momento, Jesus se estremecio de gozo en el Espiritu 
Santo y exclamo: “Yo te bendigo, Padre, Senor del cielo y de la 
tierra, porque has ocultado estas cosas a sabios y entendidos y las 
has revelado a la gente sencilla”® (Lc 10,21). 

A este respecto, la venida al bautismo de Juan en la disposicion 
de realizar el plan de Dios (cf. Mt 3,13-15), la nueva venida del Es¬ 
piritu Santo sobre el, las palabras que le senalan como Mesias real 
y como Siervo — como «Hijo amado» — fueron el momento decisivo 
que inauguraba la mision que debia realizar por nosotros. A continua¬ 
tion, el Espiritu le conduce al desierto para afrontar alii al demonio 
(Mt 4,1; Me 1,12; Lc 4,1). La tentacion aparece unida al bautismo y 
a la declaracion: «Tu eres mi Hijo amado.» «Si eres el Hijo de Dios» 
es repetida dos veces por el tentador. Pero Jesus es tambien el Siervo 
que el Padre ha destinado a una dura militancia y, finalmente, a la 
cruz. Su tentacidn es la prueba de su obediencia a Dios. El final vic- 
torioso sera definitivo: Satanas queda atado, Jesus le expulsara cons- 
tantemente por medio del «dedo» o Espiritu de Dios 17 . A partir del 
momento de su bautismo y de la victoria sobre el tentador, Jesus 
experimenta la presencia del Espiritu activo para hacer presente el 
reino de Dios y eliminar, consecuentemente, el del demonio. Por esta 
razon, Jesus curara mucho, un ministerio que san Mateo pone muchas 
veces en relacion con la vocacion del Siervo (cf. 8,17 e Is 53,4; 12,15-21 
e Is 42,1-4). Podemos engafiarnos facilmente sobre Jesus mismo, 
tthecho semejante a los hombres, por su aspecto reconocido como un 
hombre», pero no blasfemar o pecar contra el Espiritu no recono- 
ciendo su obra alii donde ese Espiritu ejerce su presencia 18 . La inter¬ 
pretation hostil y falsa que sus opositores hacen de su poder sobre el 
mal y el maligno confirma, por contraste, que Jesus habia obrado por 
el Espiritu. 


16 La explication que da a los disdpulos (Lc 24,27.44) deriva de su ciencia 
infusa pero tambien de las circunstancias en las que el Padre le habfa hecho 

ver que se hablaba de el (por ej. Mt. 11,5; Lc 5,17); la obtiene tambien de su me¬ 

ditation orante sobre las Escrituras (pensemos en Me 12,10; Lc 4,12; 9,22; 20,41ss). 
17. Lc 11,20 (dedo); Mt 12,28 (espiritu), dedo de Dios; fix 8,19; 31,18; Dt 

^ 1 18 Cf nuestro artlculo Le blaspheme contre le Saint-Esprit (Mt 9,32-34; 

12 22-32; Me 3,20-30; Lc 11,14-23; 12,8-10), en L’Experience de VEsprit, Melan¬ 
ges Sch'illebeeckx («Le Point theologique® 18), Paris 1976, p. 9' FltZCr ’ 

Die Siinde wider den 111. Geist, «Theolog. Zeitschrift®, 13 (1957), 161-182. 


Por supuesto, es excesivo poner en el bautismo de Jesus toda la 
doctrina de su muerte sustitutiva 19 , pero no es aventurado afirmar 
— y Mt 3,15 lo dice formalmente— que Jesus vino al bautismo y 
vivio el acontecimiento en la disposicion de ofrecerse y de abrirse 
a todo el plan que Dios tenia sobre el, plan que pasaba por el tipo 
del Siervo y engloba la ofrenda suprema de la vida (cf. Heb 10,5-10). 
Jesus vio su muerte como un «bautismo» (Me 10,38; Lc 12,50). Se 
ofrecio a Dios como una victima sin mancha «por el espiritu eterno»: 
el Espiritu Santo 20 . Su sacrificio ha sido la continuacion de su bau¬ 
tismo y la gloria la consecuencia de su sacrificio. Su respuesta a los 
hijos de Zebedeo (Me 10,35ss), en los que estamos representados 
todos, une el bautismo de la pasion y la gloria. La interrelacion de estos 
textos, realizada por muchos exegetas, confirma el hecho de que todos 
los fieles de Jesus tienen algo que ver con su bautismo en el que se 
comprometia su destino de Mesias doliente y destinado a la gloria 21 . 
Nosotros somos bautizados en su muerte (Rom 6,3), pero tambien «en 
un solo Espiritu para ser un solo cuerpo» (ICor 12,13). 

Conducido por el Espiritu venido a el en su bautismo, Jesus em- 
prende su ministerio evangelico: los tres sinopticos lo presentan co- 
menzando su lucha victoriosa contra el demonio. Lucas anade, orga- 
nizando varios momentos de presencia en Nazaret, la lectura de 
Isaias 61,l-2 a (+ 58,6): «E1 espiritu del Sefior esta sobre mi, porque 
me ungio para anunciar el evangelio a los pobres...* y la declaracion: 
«Esta Escritura, que acab&is de oir, se ha cumplido hoy» (4,21). La 
bajada del Espiritu a Jestis inmediatamente despues de su bautismo 
es presentada como una uncion: uncion profetica, uncion para una 
mision de anuncio, pero tambien de realization de la buena nueva de 
una liberation del mal y del maligno 22 . San Lucas nos presentara la 
continuacion en los Hechos de los Apostoles; pentecostes sera para la 
[glesia lo que su bautismo fue para Jesus: por el don y la fuerza del 
Espiritu, consagracion para el ministerio, para la mision, para el tes- 
timonio 23 . Vease Act 10,38-39: «... como Dios ungio a Jesus de 


19. As! O. Cullmann, Christologie du Nouveau Testament, Neuchatel-Paris 
1958, p. 60-62; A. Legault, citado antes (n. 2). 

20. Heb 9,14, H. Miihlen defiende una interpretation del Espiritu Santo. 
Sweete no se muestra favorable a esta interpretation (p. 252-253). Segun los pa¬ 
dres siriacos del siglo iv, Afraates y Effen, Jesus fue consagrado sacerdote en 
su bautismo (poseia la cualidad real por su descendencia davldica); el sacerdocio, 
dcrivado de MoisOs y AarOn (!), le fue comunicado entonces por Juan. Cf. 
R. Murray, Simbols of Church and Kingdom. A Study in Early Syriac Tradition, 
Cambridge 1975, p. 175. 

21. H. Mentz, op. cit., p. 52ss; J.A.T. Robinson, «The One Baptism», «Scot- 
tish Journal of Theology®, 6 (1953) 257-274. 

22. I. de La Potterie, L’onclion du Christ, «Nouv. Rev. theo!.», 80 (1958) 
225-252. Insiste con Lucas en la misiOn profetica. 

23. Idea tradicional, utilizada sistematicamente por J. Lecuyer tanto en su 
trabajo en Etudes sur le sacrement de I'ordre («Lex orandi® 22) Paris 1957, p. 
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Nazaret con Espiritu Santo y poder y paso haciendo el bien y sanan- 
do a todos los oprimidos por el diablo, porque Dios estaba con el. 
Nosotros somos testigos de todo...»; Act 4,24-30, la plegaria de la co- 
munidad de Jerusalen evocando el Sal 2, salmo mesianico del que 
habia sido tomada la palabra celeste del bautismo de Jesus «tu santo 
Siervo a quien habias ungido». Asi, la venida del Espiritu en el bau¬ 
tismo de Jesus aparece como su uncion a la vez real y profetica para 
su ministerio mesianico. 


La tradition patristica 

A pesar del examen de los textos neotestamentarios a la sintesis 
de la tradicion y a la dogmatica, introduciremos aqui un apartado de 
eclesiologia. Y antes de nada, una serie de testimonies patristicos. 

Para dar cuenta de la uncion de Cristo en su bautismo, los padres 
se vieron expuestos a tres datos del contexto en el que pensaban y se 
expresaban: l.° el ambiente de la filosofia estoica que veia el pneuma 
como fuerza que penetraba el universo y lo mantenia en conjuncion, 
de suerte que se asociaba al logos, al que se atribuia tambien una 
funcion cosmica anterior a su papel en la economia de la salvacion. 
2.° La necesidad de mantener que Cristo no comenzo a ser Hijo de 
Dios y Cristo en el momento de su bautismo. Es lo que afirma ya 
san Justino en respuesta a Trifon (Dial., 87-88). Pero Justino no dis¬ 
tingue entre Logos y Pneuma; para el, Jesus posee su poder desde su 
nacimiento; la bajada del Espiritu despues de su bautismo no es mas 
que un signo de su mesianidad 24 . Algunos gnosticos afirmaban que 
el Salvador habia descendido de lo alto sobre Jesus en el momento 
de su bautismo. Segun ellos, esto era totalmente necesario ya que su 
nacimiento en la carne no habia hecho sino empanarlo 25 . 

San Ireneo los refuta 26 . Admiramos la firmeza lucida de Ireneo 
que afirma: Este Jesus, humanidad del Verbo, «en cuanto Dios, re- 


167-213, como en Le sacerdoce dans le mystere du Christ («Lex orandi» 24), 
Paris 1957, p. 313-338, en particular p. 321 con las referencias de la nota 1 (tr. 
cast.: El sacerdocio en el misterio de Cristo, S. Esteban, Salamanca 1959). 

24. Cf. A. Houssiau, La christologie de S. Irenee, Lovaina-Gembloux 1955, 
p. 172ss; 176-180; J.P. Martin, El Espiritu Santo en los origenes del cristianismo. 
Estudio sobre I Clemente, Ignacio, II Clemente y Justino Mdrtir («Bibl. di Science 
Rel.» 2), Zurich 1971, p. 213-223. 

25. Acerca de estas especulaciones y contexto, puede verse la impresionante 
obra de A. Orbe, La uncion del Verbo. ICsludios Valentinianos, vol. Ill («Anal. 
Gregor.» 113), Roma 1961; F.-M. Braun, Jean le thiologien, t. III/l, Paris 1966, 
p. 67. 

26. Adv. Haer., Ill, 9,3; 10,4 y 17,1. Sobre la teologia de Ireneo sobre la 
uncion de Cristo por el Espiritu, cf. A. Houssiau, op. cit., p. 166-186; H.-J. 
Jaschke, Der HI. Geist im Bekenntnis der Kirche. Eine Studie zur Pneumatologie 
des Irenaus von Lyon, Munster 1976, p. 148-252, especialmente 208ss. 


cibe del Padre, es decir, de Dios, el trono de la realeza eterna y el 
aceite de la uncion.» Ireneo cita el Sal 45,7-8. Esta apuntando a la 
encarnacion 27 . Pero el Espiritu debia ser dado a todos nosotros 28 . 
Por esta razon descendio sobre Jesus en el momento de su bautismo, 
a fin de que el pudiera comunicarnoslo. De esta manera, el Verbo se 
hizo Jesucristo: 

San Mateo dice respecto del bautismo del Senor: «Se abrieron los cielos y 
vio al Espiritu de Dios que bajaba en forma de paloma y venia sobre el. Y una 
voz que venia de los cielos decia: Tu eres mi Hijo amado, en quien me he com- 
placido» (3,16-17). Porque no se dio entonces una bajada de un supuesto «Cristo» 
sobre Jesus ni puede pretenderse que uno haya sido Cristo y otro Jesus; sino el 
Verbo de Dios, el Salvador de todos y el Sefior del cielo y de la tierra — ese Verbo 
que no es otro que Jestis, tal como lo hemos senalado ya — por haber asumido 
una carne y haber sido ungido con el Espiritu por el Padre, se convirtio en Je- 
sucristo. Como lo habia dicho Isaias: «Un vastago saldra de la raiz de Jese y 
una flor brotard de sus raices. Sobre 61 reposara el Espiritu de Dios (...)» (11, 

1- 4). Isaias habia anunciado en otra parte, y por adelantado, la uncion y su 
-ignificacidn: «EI Espiritu de Dios estd sobre mi porque me ha ungido para 
inunciar la buena nueva a los humildes...» (Is 61, 1-2) (...). Por consiguiente, 
Cue el Espiritu de Dios quien descendid sobre el, cl Espiritu de ese Dios rnismo 
que, por medio de los profetas, habia prometido conferirle la uncidn a fin de 
que^seamos salvados nosotros mismos recibiendo de la sobreabundancia de esta 

Hipolito conoce a Ireneo. No nos sorprendamos de leer en su 
plegaria para la ordenacion de un obispo: «Expande ahora esta fuer- 

27. Cf. Adv. Haer., Ill, 6,1 (SChr 211; ed. A. Rousseau y I.. Doutreleau, p. 
67); 12,7 (p. 211-213); Demonstration de la Predication apostolique (SChr 62), 47. 
En los §§ 9 y 53, Ireneo dice que el Espiritu de Dios se posd «sobre el Hijo de 
Dios, cs decir, el Verbo, en su venida en cuanto hombre» (p. 45 y 114). (.Apunta 
esto a la encamaci<5n, a la manifestacidn en el Jordan o a las dos cosas? Com- 
parese con «estos textos (Rom 14,15; Ef 2,13; Gill 2,13; ICor 8,11) demuestran 
claramcnte que jamds un "Cristo” impasible descendid sobre “Jestis”, sino que 
Jestis, que era en persona Cristo, sufrid por nosotros, y que se durmid y estd 
resucitado, descendid y ascendid, el Hijo de Dios hecho Hijo del hombre. Es 
lo que indica su nombre, porque en el nombre de “Cristo” se sobreentiende aquel 
que es ungido. Aquel que fue ungido y la uncidn misma con la que fue ungido. 
El Padre fue quien ungid, el ungido es el Hijo y lo ha sido en cl Espiritu, que 
cs la uncidn. Como dice el Verbo por boca de Isaias: El Espiritu del Seiior 
Yahveh estd sobre ml, porque me ha ungido» (61,1; Lc 4,18) Adv. Haer., Ill, 
18,3 (SChr 211, p. 351; PG 7, 934 AB). 

28. Adv. Haer., Ill, 17,1, 3 y 4 (SChr 211, p. 329, 331: «Por esta razdn, este 
Espiritu descendid sobre el Hijo de Dios hecho Hijo del hombre: por ello, con 
cl, acostumbraba a habitar en el gdnero humano, a reposar en los hombres, a 
residir en la obra modelada por Dios»); 3 (p. 335ss: «E1 roclo, que es el Es¬ 
piritu de Dios, se expandia por toda la tierra. Precisamente este Espiritu des¬ 
cendid sobre el Senor, “Espiritu de sabidurfa e inteligencia, Espiritu de consejo 
y de fuerza, Espiritu de ciencia y de piedad, Espiritu de temor de Dios” [Is 11, 

2- 31. El Senor dio, a su vez, este mismo Espiritu a su Iglesia enviando de los 
cielos al Paraclito sobre toda la tierra...»); 4 (p. 337ss: «Por consiguiente des¬ 
cendid el Espiritu a causa de la “economia” de la que acabamos de hablar...»). 

29. Adv. Haer., Ill, 9, 3 (SChr 211, p. 107-113). 
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za que viene de ti, el Espiritu soberano que diste a tu amado hijo 
Jesucristo; que el dio a los santos apostoles que fundaron la Iglesia 
en todo lugar» 30 . Por consiguiente, en la conciencia de la Iglesia es- 
taba presente el lugar que el bautismo de Jesus ocupa en la economia. 
San Basilio, para deniostrar que el Espiritu «estuvo con la came del 
Senor», cita a Jn 1,33; Lc 3,22 y Act 10,38, textos que hacen referen¬ 
da a la uncion de Jesus en el momento del bautismo 31 . Jesus estaba 
habitado y santificado por el Espiritu desde su conception, que habla 
realizado la union de una humanidad con la persona del Hijo eterno. 
Pero habla sido «ungido» por el Espiritu en el momento de su bautis¬ 
mo para ser Meslas, ministro de salvation y de santidad; «entonces 
aparecio como el hombre capaz de santificar a los otros» 32 . La Es- 
critura misma no conocla otra «uncion» 33 . 

Con todo, los padres se sintieron impresionados por lo que la en¬ 
carnacion de Dios en el hombre Jesiis aportaba por si misma a la 
humanidad como gracia, salvation, divinizacion. Elios colocaron en el 
nacimiento el comienzo de la nueva creation, que es pascual y Pen¬ 
tecostal M . 

Un siglo despues de Ireneo, Metodio de Filipo tiene las formulas 
que el Oriente repetira sin cesar: por la encarnacion, el mortal se ha 
convertido en inmortal, el pasible en impasible 3S ... La lucha contra 
el arrianismo y sus derivados, el necesario y dificil desarrollo de la 
reflexion cristologica, llevaron a situar la action salutlfera y santificante 
de Jesucristo no en la venida del Espiritu sobre 61 en su bautismo, sino 
en una union personal del Verbo con la humanidad en Jesus. As! en 


Tradition apostolique, 3 (hacia el 215) 

De Spiritu Sancto, XVI, 39 (PG 32, 140 C; SChr 17 »*, 1968, p. 386 y 


387. 

32. San Cirilo de Alexandria, In loan, lib XI, c. 10 (PG 74, 549 C). 

33. Cf. I. de La Potterie, L’onction du Christ. Elude de thiologic biblique, 
«Nouv. Rev. th6ol.», 80 (1958) 225-252, quien escribe en la p. 250: «No se 
encuentra en el Nuevo Testamento texto alguno que hable de una uncidn de 
Cristo en el momento de la encamacidn. La tradicidn patristica y teoldgica con- 
sidera la unidn hipostatica como una consagracidn de la humanidad de Jesiis 
por la divinidad, pero esta conception no esta presente en los autores neotesta- 
mentarios.» 

34 S. Trooster, Der Heilige Geest in de Memswording bij de Gnekse Voders, 
«Bijdragen», 17 (1956) 117-151, que estudia a Ireneo, Clemente de Alexandria, 
Origenes, Atanasio, Didimo, Gregorio de Nisa, Gregorio Nazianceno, Basilio. 
Sobre la uncidn en el momento de la conception y de la union hipostatica, cf. 
tambidn S. Tromp, Corpus Christi quod est Ecclesia, III: De Spiritu Christi 
anima, Roma 1960, p. 237ss. — Despu6s de Nicea se difumina el papel del Es¬ 
piritu en el bautismo de Jesus: J.G. Davies, Der HI. Geist, die Kirche und die 
Sakramente, Stuttgart 1958, p. 29-37. Los padres vieron, sobre todo, en el bautis¬ 
mo de Cristo el «misterio» que fundamenta el bautismo cristiano; P.Th. Camelot, 
Spirituality du bapteme («Lex orandi» 30), Paris 1960, c. X, p. 257-281, con 
ideas muy profundas sobre su referencia a la cruz, 268ss. 

35. De res, 3, 23, 4 (GCS 27, 421-422). 


san Atanasio 36 : por la encarnacion del Logos, la humanidad fue un- 
gida por el Espiritu Santo 37 . Asi san Gregorio Nazianceno 38 y san Gre¬ 
gorio de Nisa (muerto hacia el ano 394) 39 , san Agustin 40 , san Cirilo 
de Alexandria: «Cristo llena todo su cuerpo de la fuerza vivificante 
del Espiritu... No es la carne la que hace vivificante al Espiritu, sino 
que la fuerza del Espiritu hace que la carne sea vivificante» 41 . Cuando 
estan terminando las grandes confrontaciones cristologicas, san Maxi¬ 
mo el Confesor (580-662) afirma que la union hipostatica es el funda- 
mento de la divinizacion de la naturaleza individual de Cristo 42 . 

En Occidente, los padres emplean los terminos de gracia del Cris- 
to -Cabeza para expresar esta consagracion de Cristo por el Espiritu; 
consagracion que le convierte en principio de salvation y de santifica- 
cion para su cuerpo 43 . Esta vision recibio su formulation en el siglo 
doce en la teologia de Cristo-Cabeza y de su gracia capital, teologia 
que santo Tomas sistematizo con gran fuerza y coherencia. En esta 
teologia, la santificacion por el Espiritu y la plenitud de la gracia se 
adquieren por la union hipostatica y son como su consecuencia nece- 
saria. Segun los padres, la venida del Espiritu bajo la forma de paloma 
en el bautismo de Jesus era un signo para el Bautista 44 Santo Tomas 
la llamara «mision visible»: tal mision no es mas que el signo, dado 
para los otros, de una mision invisible hecha anteriormente en ple- 
titud 45 . La cuestion dedicada al bautismo de Jesus en la Suma nace 
de una teologia a la vez analitica y tipologica, sino metaforica, ver- 
daderamente decepcionante 46 . 

Santo Tomis de Aquino alimento su cristologia de los padres grie- 


36. C. Arian., 2,61 y 70 (PG 26,277 A, 296 B); 3,34 (397 B). 

37. C. Arian., 1,50 (26,117 Ass). 

38. Oratio 10 en presencia de san Basilio: PG 35, 832 A. 

39. El Logos, mezclandose con la carne, la elevd a las propiedades del Logos 

por la recepcidn del Espiritu Santo que el Logos poseia desde antes de la crea- 
cidn: In illud «Ttmc ipse Filius» (PG 44, 1320 D); cf. In Cant. Cant, hom 12 
(44, 1016). 

40. De Trinitate, XV, 26, 46. 

41. In loan., 6, 64 (PG 73, 604); cf. In Hebr. (74, 961 B); P. Galtier, Le 
Saint-Esprit dans Vlncarnation du Verbe d’apres S. Cyrille d'Alexandrie, en: 
Problemi scelli di Teologia contemporanea, Roma 1954, p. 383-392. V6ase el un- 
decimo anatema, DSch 262. 

42. Ambigua: PG 91, 1040 C. Vease tambiin san Juan Damasceno, De fide 

orthodoxa, lib. Ill, c. 3 y lib. IV, c. 14 (PG 94, 989 A y 1161 A). 

43. San Ambrosio, Hexaemeron 3, 17, 71 (PL 14, 186 C; en 386-389); san 
Agustin, Enarr. in Ps„ 123, 1; 136, 22 (PL 37, 1640, 1774); In loan., 3, 8 (35, 
1399 D); etc. 

44. Cf. San Agustin, De Trinitate, XV, 26 (PL 42, 1093-94); De praedest. 
sanct., 15, 31 (44, 982); san Cirilo de Alejandria, In loan., lib. II (PG 73, 209 A- 
212 D). 

45. Cf. I Sent., d. 16, q. 1 y 2; III, d. 13,q. 1, a. 2, q* 3 ad 3; ST, I, q 43, 
a. 7 ad 6. 

46. Ill, q. 39. En el articulo 2 leemos: «Cristus spirituali baptismale non 
indigebat, qui a principio suae conceptionis gratia Spiritus Sancti repletus fuit.» 
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gos (cf. el estudio de 1. Backes, Paderborn 1931), de san Agustln, de 
la primera escolastica. Las mismas fuentes alimentaron la renovacion 
teologica del siglo diecinueve en Mohler, la escuela romana y Schee- 
ben. Todos ponen en relacion la Iglesia con la encarnacion y con la 
Trinidad, en virtud de la union hipostatica 47 . Esto es particularmente 
nitido en Scheeben, mas sistematico, a pesar de su teoiogia de la in- 
habitacion del Espiritu Santo. Llega a escribir: «A1 decir los padres 
que Cristo es ungido con el Espiritu Santo, con ello solo se significa 
que el Espiritu Santo bajo a la humanidad de Cristo precisamente en 
el Logos del que procede, y como efluvio o fragancia del ungiiento 
— que es el Logos mismo— unge y perfuma esa humanidad. Mas 
solo Dios Padre puede considerarse propiamente como fuente de la 
uncion de Cristo, porque es el quien comunica al Hijo la dignidad y 
naturaleza divinas, con las cuales es ungida formalmente la humani¬ 
dad asumida en su Persona (...) Cristo es ungido no solo mediante 
una mision divina para ejercer un ministerio, ni tampoco mediante la 
efusion del Espiritu Santo en su gracia deificante, sino mediante la 
union personal con el principio del Espiritu Santo» 48 . 

/.Es esto satisfactorio? Si para una teoiogia analitica, no para una 
teoiogia que surge de la Biblia, concreta e historica. 


La teoiogia de Heribert Miihien 

Desde hace una quincena de anos, Heribert Miihien, de Paderborn, 
ha renovado, a este respecto, las perspectivas de la teoiogia catolica 49 . 
Sus numerosos escritos toman una y otra vez los mismos temas que 
se encadenan segun la secuencia siguiente, progresiva e incesantemente 
desarrollada: 1. En su relacion con el Padre y el Hijo, puede presen- 
tarse al Espiritu Santo como el «Nosotros en persona*. Esta represen¬ 
tation, valida al nivel de la Trinidad esencial (intradivina), vale tam¬ 
bien para la Trinidad «economica», es decir, el compromiso y la re¬ 
velation de las personas divinas en beneficio del mundo y de los hom- 

47. J.A. Mohler, no el de Die Einheit (1825), sino el de las ediciones suce- 
sivas de Simboiik (1832ss), § 36 (sobre cuyo sentido exacto cf. H. Miihien, L’Esprit 
dans I’Bglise, I, p. 24ss); Passaglia, De Ecclesia Christi, lib. Ill, cc. 1-5 y 41; 
Franzelin, Theses de Ecclesia Christi, Roma 1887, t. 17, p. 296ss. 

48. Los misterios del cristianismo. Herder, Barcelona 4 1964, p. 354. 

49. H. Miihien, Der Heilige Geist als Person. Beilrag zur Frage nach dem 
HI. Geiste eigentiimliche Funktion in der Trinitdt bei der Inkarnation und im 
Gnadenbund. Ich-Du-Wir, Munster 1963; Una mystica persona. Die Kirche als 
das Mysterium der heilsgeschichtlichen ldentitat des Heiligen Geistes in Christus 
und den Christen, Paderborn 1964. La traduccibn francesa que citamos se hizo 
sobre la 3.* ed.: L’Esprit dans I’tglise, 2 vol., Cerf, Paris 1969; otras muchas 
contribuciones menores que nada anaden, en lo sustancial, a la teoiogia de estas 
grandes obras. Vease tambien. sin embargo. Die Erneuerung des Christlichen 
Glaubens, Charisma-Geist-Befreiung, Munich 1974. 


bres. 2. Es preciso conceder la maxima importancia a la uncion de 
Cristo, en el momento de su bautismo, por el Espiritu Santo. 3. Pre¬ 
cisamente hay que ver a la Iglesia no como «la encarnacion continua- 
da», segun una formula lanzada por Mohler y tomada posteriormente 
por la escuela romana, sino como la presencia y accion, en «la Iglesia*. 
del mismo Espiritu personal que ha ungido a Jesus como Mesias: «una 
sola persona, la del Espiritu Santo, en muchas personas, Cristo y nos- 
otros, sus fieles». Tal seria la formula dogmatica apta para «definir» 
el misterio de la Iglesia con el mismo rigor, precision y concision con 
que ha podido «definirse» el misterio trinitario como «tres Personas en 
una naturaleza* y el misterio de la encarnacion como «una persona 
en dos naturalezas*. Por supuesto, se trataria de presencia (habita- 
cion) y accion en personas que retienen toda su libertad, su pecabi- 
tidad; no se podria hablar de «encarnacion» del Espiritu como existe 
encarnacion del Verbo en Jesus. 4. Miihien da otra formula de este 
misterio de la Iglesia, la de un «gran yo» (Gross Ich) a «persona- 
hdad corporativa*. No es el gran yo del Espiritu Santo, sino de 
Cristo; porque el Espiritu es el Espiritu de Cristo, es comunicado 
por el y anima el cuerpo dc Cristo. 5. Por ultimo, Miihien ha aplica- 
do sus concepciones pneumatologicas y eclesiologicas a muchos gran¬ 
des temas actuates: a) movimiento de la renovacion en el Espiritu, 
de la que hablaremos mas adelante; b) al ecumenismo, tanto para jus- 
tificar un valor eclesioldgico de otras Iglesias o comunidades eclesia- 
les 50 , como para interpretar la accion ecumenica en la perspectiva de 
un futuro (/.proximo?) concilio que seria ecumenico tambien en este 
sentido de la palabra y seria un acto de unidad 51 , 

No podemos detenernos aqui a considerar estas ultimas aplica- 
ciones de la pneumatologia ni discutir la elaboration original de las 
relaciones intratrinitarias realizada por Miihien en categorias de re- 
laciones interpersonal 52 . Tendremos oportunidad de volver sobre el 
tema. Nos limitaremos aqui a la teoiogia de la uncion de Cristo por 
el Espiritu en su relacion con la union hipostatica, es decir, la asun- 
cion de una naturaleza humana individual por la persona del Verbo 
o Hijo de Dios. 

La interpretation de Miihien se halla asombrosamente cerca de 
la manera como hablan las Escrituras, concreta e histdricamente. Mien- 
tras que, en la escolastica, Cristo es simplemente el nombre propio 
al que podrian sustituir tanto «Jesus» como «el Senor», Miihien le da 

50. L’Esprit dans I’Bglise, t. II, p. 175-262; cf. nuestro estudio Le developpe- 
ment de revaluation ecclesiologique des Bglises non catholiques, «Rev. de Droit 
canonique», 25 (1975) 168-198 (186ss). 

51. Morgen wird Einheit sein. Das kommerule Konzil alter Christen. Ziei 
der getrennten Kirchen, Paderborn 1974. 

52. Pueden verse los informes presentados por B. Rey, «Rev. Sc. phil. theol.s, 
4‘> (4965) 527-533 y de A. Paatfort, «Angelicum» 45 (1968) 316-327. 
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su valor blblico de «ungido», en hebreo Mesiah. Mesias es un ter- 
mino que connota las tres funciones igualmente blblicas y clasicas de 
rey, sacerdote y profeta. «Cristo» es un nombre de funcion y de mi¬ 
sion que califica a Jesus de Nazaret. La predication de los apostoles 
y la confesion de la fe de los disdpulos tiene como nucleo esta afir- 
macion: Jesus es el Cristo, el Mesias de Dios 53 . «Vosotros conoceis 
lo que ha venido a ser un acontecimiento en toda Judea, a partir de 
Galilea, despues del bautismo que Juan predico: Jesus de Nazaret, 
como Dios lo ungio con Esplritu Santo y poder...» (Act 10,37-38). 
El padre de La Potterie puede concluir su estudio sobre la uncion 
de Cristo: «E1 verdadero y, en un sentido, unico contexto en que el 
Nuevo Testamento habla de la uncion de Cristo es el del bautismo.» 
Esto no presenta dificultad alguna si, bajo «Cristo-Mesias» se pone 
solamente una funcion y un ministerio y si no atribuimos a esta «un- 
cion» mas que la designation y el don de las fuerzas necesarias para 
esta mision. Pero si esta mision es declarada en el momento del bau¬ 
tismo — Muhlen habla de «promulgacion» — 54 Jesus esta destinado 
a ella desde el principio. No podemos separar el papel revelador y 
sotereologico de Cristo de aquello que le constituye desde el princi¬ 
pio. Asi, el autor de los Hechos de los apostoles llama a Jesus «Cristo- 
Mesias» desde el principio: implicitamente en el anuncio hecho a Ma¬ 
ria (Lc 1,31-33), expresamente en el anuncio a los pastores (2,11), en 
la seguridad dada a Simedn (2,26). De suerte que, como senala W. 
Grundmann, cuando Pedro proclama «Dios ha constituido Senor y 
Cristo a este Jesiis a quien vosotros hab6is crucificado» (2,36), se trata, 
por parte de Dios, de una revelation o manifestacion en la cualidad 
de Cristo-Mesias, pero Jesus era tal desde su conception 55 . 

Muhlen afirma y fundamenta tanto en la teologia trinitaria como 
en la letra de la Escritura no que la santificacion de Cristo no haya 
tenido lugar desde su concepcion; afirma y fundamenta que dicha san¬ 
tificacion no se atribuye a la union hipostatica como tal, es decir a 
la mision del Verbo, sino al Espiritu Santo. La mision de este es la 
continuation, en el tiempo, «en la plenitud de los tiempos», de su 

53. W. Grundmann, F. Hesse, M. de Jonge y A.S. van der Worde, art. chrid, 
etc&era, en ThWbzNT, t. IX, p. 482-576 (bibliografla muy considerable); H. 
Mtihlen, Der HI. Geist als Person, 1963, p. 176ss. 

54. Op. cit., p. 187. Muhlen dice en otra parte (L'Esprit dans I’Eglise, I, 
p. 296): «Esta forma de acci<5n del Pneuma en el hombre Jesus se distingue ne- 
tamente de su uncidn protetica por el Espiritu Santo que le es conferido pensando 
en otros. Podemos hablar, pues, de un doble aspecto de la unci6n de Jesiis 
con el Espiritu Santo: de una unci6n que le alcanza en su propia humanidad 
y de una unci<5n que le es conferida para otro...» Pero, Iflo se produce aqui una 
distincidn excesiva de las dos? La gracia personal y la gracia capital son riguro- 
samente una en Cristo. Cf. J. Lficuyer, Mystere de la Pentecdte el apostolicite de 
la mission de VEglise, en Eludes sur le sacrament de I’ordre, Paris 1957, p. 193- 

55. H. Grundmann, estudio citado, p. 525 y 527. 
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procesion eterna «del Padre y del Hijo» como el termino del amor 
mutuo de ellos y esto primero en el seno de Maria y despues en la 
Iglesia cuya existencia sobrenatural esta ligada al Espiritu de Jesus. 
Esta vision esta en perfecta consonancia con la dogmatica del mis- 
terio que atribuye al Verbo la union hipostatica, al Espiritu Santo la 
formatio corporis y la santificacion del fruto concebido por Marla 
(cf. Lc 1,35) M . Esta santificacion es el don, en plenitud absoluta, 
de las gracias creadas, plenitud llamada por la cualidad de Hijos 
de Dios en el sentido absoluto del termino. Santo Tomas habla en 
este sentido citando a Is 42,1 aplicado al Mesias: «Mirad a mi sier- 
vo a quien sostengo, a mi elegido en quien se complace mi alma. 
Puse mi espiritu sobre 61.» Tomas ve aqui dos momentos sucesivos 
no en el tiempo, sino logicamente y por naturaleza. El primero surge 
de la asuncion de una humanidad por el Verbo; el segundo del Es¬ 
piritu que llena a este hombre-Dios con los dones de gracia 57 . 

oNo deberlamos reconocer una secuencia analoga en la Iglesia y, 
consiguientemente, recuperar la parte de verdad, descuidada por Muh¬ 
len, de una religacion de la Iglesia a la encarnacion como tal? ^No 
se dio primero la institucion de los doce por Jesus (cf. Me 3,14) y 
despues la santificacion y animacion de los apostoles por el Espiritu 
de Pentecostes? la institucion de los sacramentos, la entrega del 
mensaje evang61ico y, posteriormente, la actualizacion de estos dones 
de la alianza por el Espiritu? Tenemos ahl un esquema patrlstico per- 
fectamente conocido (cf. supra n. 2). Volveremos sobre el posterior¬ 
mente. Veremos que tiene sus aplicaciones en teologia sacramental, 
por ejemplo en el bautismo-confirmacidn, en la consagracion de los 
dones eucarlsticos por las palabras de la institucion y la epiclesis. Lo 
esencial es honrar las dos misiones del Verbo y del Espiritu, segun 
su sucesion que dimana de las procesiones intratrinitarias. Pero, por 
supuesto, nosotros hablamos de estas cosas como buenamente po¬ 
demos... 
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Los Hechos de los apostoles cuentan una experiencia del Espiritu 
Santo sin convertirla en objeto de ensefianza. Pablo y Juan nos co- 

56. Santo Tomas: «Filio attribuitur ipsa camis assumptio, sed Spiritui Sancto 
attnbuitur formatio corporis quod assumitur a Filio»: ST, III, q. 32, a. 1 ad 1. Cf. 
supra n. 6. 

57. Cf. Ill, q. 7, a. 13, especialmente las razones 1 y 3. Cf. Muhlen, L'Esprit 
dans l Eglise, t. I, p. 331-332 y p. 325 cita en este sentido la enciclica Mystici 
corporis. 

58. De una abundante bibliografla, senalamos ilnicamente para el conjunto: 
H.B. Swete, The Holy Spirit in the New Testament, Londres 1909, parte I, c. 
1V-VI, p. 169-253; F. Buchsel, Der Geist Gottes im Neuen Testament, Gutersloh 
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munican tambien una ensenanza. Es a todas luces imposible, y des- 
bordaria nuestro objetivo, examinar todos los pasajes donde Pablo 
emplea la palabra pneuma (146 empleos, de los cuales 117 en las gran- 
des cartas). Nos limitaremos a los mas importantes y significativos 
organizandolos logicamente. Pensamos que es un procedimiento legi- 
timo ya que, tratandose de estas grandes cartas, parece que el pensa- 
miento de Pablo no ha evolucionado verdaderamente. 

1. San Lucas presenta al Espiritu que ungio a Jesus, despues de 
Nazaret y especialmente del bautismo del Jordan, enviado a la Iglesia 
para darle vida, para empujarla en el testimonio y en la mision. San 
Pablo anuncia el evangelio de Dios que, objeto de promesa en la anti- 
gua disposicion, se ha convertido en realidad y concierne «a su Hijo, 
nacido del linaje de David segun la carne, constituido Hijo de Dios con 
poder, segun el Espiritu santificador, a partir de su resurreccion de 
entre los muertos, Jesucristo Senor nuestro» (Rom 1,3-4; cf. 8,11). 

Pablo no conocio a Cristo segun la carne. Por supuesto, tuvo no- 
ticia de la encarnacion (cf. Flp 2,6s) y de la cruz, que es la condicion 
de todo el proceso de salvacion. Y si conocio la Iglesia salida de Pen- 
tecostes, no hace alusion alguna a ello. Su experiencia del Espiritu esta 
ligada entera e inmediatarnente al acontecimiento de la pascua, a la 
resurreccion y glorificacidn de Jesus como Cristo y Sefior. 

2. Este don del Espiritu, en dependencia de la redencion por la 
cruz, realiza la promesa hecha a Abraham, promesa ligada a la fe de 
Abraham y que se realiza en la economia de la fe, no de la ley: ea- 
pitulo 3 de la carta a los Galatas. «Y esto (la cruz) para que llegue 
en Cristo Jesus a los gentiles la bendicion de Abraham; a fin de que 
por medio de la fe recibamos la promesa del Espiritu» (v. 14). Esto 
solo se realiza «en Jesucristo», pero nos toma en el, «la descendencia» 
de Abraham (v. 16s), de manera que somos «hijos» en el (v. 26) y 
herederos. Nuestra herencia de hijos es justamente el eontenido de la 
promesa (v. 18 y 29). Esto se realiza por la fe y cuando, ccbautizados 
en Cristo», nos revestimos de Cristo (v. 27). 

3. Esta bendicion de Abraham, este Espiritu objeto de la promesa, 
viene de Dios, pero Uega a los gentiles por la predicacion que suscita 
la fe. El Espiritu actua, en primer lugar, en este anuncio del evange- 

1926, c. XIII-XV11, p. 267-451; E. Schweizer, trad, en Kittel, p. 163-207 y 282 
(estudio de 1956); P. Gaehter, Zum Pneumabegriff des hi. Paulus, «Zeitsch. f. 
kath. Theol.», 53 (1929) 345-408; H.-D. Wendiand y V. Warnach publicaron bajo 
el mismo tltulo Das Wirken des HI. Geist in den Glaubigen nach Paulus, en 
Fro veritate. Ein theologischer Dialog (Festgabe L. Jaeger u. VV. Stahlin), dir. por 
E. Schlinck y H. Volk, Munster y Kassel 1963, p. 133-156 y 156-202; M.-A. 
Chevallier, Esprit de Dieu, paroles d’hommes. L.e role de PEsprit dam les mi¬ 
nis,vres de la parole selon t'apdtre Paul, Neuchatel 1966 (bibliografla). 
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iio, Pablo da testimonio aqui de su experiencia: «... de ser respecto 
a los gentiles un ministro de Cristo Jesus, ejerciendo una funcion sa¬ 
cerdotal en servicio del evangelio de Dios, de modo que los gentiles 
sean ofrenda aceptable, consagrada por el Espiritu Santo» (Rom 15,16). 
He aqul el testimonio de Pablo: 

«Porque nuestro Evangelio no lleg6 a vosotros s61o con palabras, sino, ademas, 
con poder y con el Espiritu Santo y con profunda conviccion (...). Y vosotros 
seguisteis nuestro ejcmplo y el del Senor, acogiendo la palabra entre tanta tribu- 
l.icion, con alegria del Espiritu Santo» (ITes 1,5-6; la primera carta de Pablo). 

«Mi palabra y mi predicacion no consistian en habiles discursos de sabiduria, 
sino en demostracion de espiritu y de poder; de suerte que vuestra fe se base, no 
en sabiduria de hombres, sino en el poder de Dios (...). Nuestro lenguaje no 
consiste en palabras ensenadas por humana sabiduria, sino en palabras ensenadas 
por el Espiritu, expresando las cosas del espiritu con lenguaje espiritual» (ICor 
2,4-5.13). 

iOh insensatos gilatas! ... Sdlo esto quiero saber de vosotros: irecibisteis el 
Espiritu por las obras de la ley o por la aceptacidn de la fe? (G51 3,1-2). 

Desde el comienzo, Dios es principio absoluto del ser cristiano. Es 
norma, es fuente. El hombre tiene que abrirse a su accion; permitir 
a la fuente y a la norma hacer su obra. Esto se realiza por la fe y, 
en cuanto al ministro de la palabra, vacidndose de su propia sabidu¬ 
ria, para que todo sea de Dios. 

4. Por la fe y el bautismo 59 , el creyente comienza una vida en y 
por el Espiritu, «bajo el rdgimen del Espiritu» (Rom 7,6; 8.2). Es un 
entrar y caminar en el camino santo: «Dios os ha escogido como pri- 
micias para la salvacion del Espiritu y por la fe en la verdad» (2Tes 
2,13; ITes 4,7-8; cf. 5,23). El capitulo 8 de la carta a los Romanos 
describe esta vida bajo el imperio del Espiritu. Es una vida de hijos 
de Dios. «Porque todos los que se dejan guiar por el Espiritu de Dios, 
estos son hijos suyos. Y vosotros no recibisteis un espiritu que os haga 
csclavos y os lleve de nuevo al temor, sino que recibisteis un Espiritu 
que os hace hijos adoptivos en virtud del cual exclamamos: ;Abba! 
;Padre! El Espiritu mismo da testimonio a nuestro espiritu de que so¬ 
mos hijos de Dios. Y si hijos, tambien herederos; herederos de Dios, y 
coherederos de Cristo...» (Rom 8,14-17; Gal 4,5-7). Evidentemente, 
nuestra herencia es escatologica. Se nos dio el Espiritu precisamente 
como «arras de nuestra herencia, para la reder.cion del pueblo que 
Dios adquirio para si» (Ef 1,14; cf. 4,30). «Y el que nos dispuso para 
esto mismo es Dios, que nos dio la fianza del Espiritu» (2Cor 5.5; 
2 , 21 - 22 ). 

59, ICor l,13ss demuestra que el bautismo acompana el acceso a la fe, aunque 
I’ablo se considere ministro de esta mas que de aquel. Cf. tambien Gal 3.27; 
ICor 6,11; 12,13; Rom 6,3; Tit 3,5-7; Col 2,12. 
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Prenda real, arras fecundas si somos capaces de hacerlas fructifi- 
car. «Si vivimos por el Espiritu, caminemos tambien por el Espiritu» 
(Gal 5,25). Habiendo comenzado por el Espiritu, podrla terminarse 
en la vida de la carne (3,3). Precisamente en las cartas en que mas 
habla de la justification por la fe es donde Pablo desarrolla el tema 
de la lucha entre la carne y el Espiritu como entre dos opciones y dos 
formas de existencia. «Caminad en el Espiritu, y no dejeis que se cum- 
plan los deseos de la carne. Pues la carne desea contra el Espiritu; y el 
Espiritu contra la carne. Ambos se hacen la guerra mutuamente» 
(Gal 5,16-17 y cf. 23-25; Rom 7,5-6; 8,1.17). San Pablo detalla 
los frutos respectivos de la carne y del Espiritu 60 . A la cabeza de los 
frutos del Espiritu se encuentra el amor, fate es mas que el primero 
en una enumeration; es el principio generador y envolvente, es el 
todo. El que ama, cumple la totalidad de la ley (Rom 13,8). Pero 
hay mas. La vida santa es una comunicacion de la santidad de Dios. 
No se trata de un amor cualquiera, sino del de Dios «que ha sido 
derramado en nuestros corazones por el Espiritu Santo que nos ha 
sido dado» (Rom 5,5). Este Espiritu nos constituye en hijos de Dios. 

El Espiritu que ha hecho de la humanidad de Jesus (salido de 
David y de Marla segun la carne: Rom 1,3; Gal 4,4) una humanidad 
consumada de Hijo de Dios (por su resurrection y glorification: 
Rom 1,4; Ef 1,20-22; Heb 5,5), hace de nosotros, carnales por naci- 
miento, hijos de Dios: hijos en el Hijo, llamados a heredar con el, 
a decir con 61 «;Abba! |Padre!» (Rom 8,14-17). SI, el Espiritu nos 
constituye en hijos de Dios segun una verdad que el estatuto de adop- 
cion — que responde a nuestra condicion de criatura — situa, pero 
no contradice: «La prueba de que sois hijos» (Gal 4,6). Asi, Dios 
mismo se comunica a nosotros, actiia en nosotros para suscitar en 
nuestro interior los actos de la vida filial, los de «Cristo en nos¬ 
otros:* 61 . Especialmente el grito, la invocation del Nombre tal como 
Jesus la practico y nos enseno: «Dios ha enviado a nuestros cora¬ 
zones el Espiritu de su Hijo que grita: jAbba! jPadre!» De forma 
totalmente imprevisible y sometida completamente a su arbitrio, el 
Espiritu Santo «viene en ayuda de nuestra flaqueza... e intercede por 
nosotros con gemidos inenarrables» (Rom 8,26). Ora en nosotros. No 
es que Dios nos sustituya a nosotros. El temor protestante de la fu¬ 
sion «mlstica», temor que, en determinados autores, se convierte en 
obsesion casi patologica, recibe una plena clarification 6Z . No es que 

60. G&l 5,19-23; 2Cor 6,6; Rom 6,19-22; 8,6; 12ss, sobre todo 14,17 (15,13); 
Ef 5,9. Se situati igualmente aqul los pasajes en que Pablo habla de un espiritu 
de... revelacidn, sabiduria (Ef 1,17), dulzura (ICor 4,21), fe (2Cor 4,13), de adop¬ 
tion (Rom 8,15), etc.: Swete, p. 234. 

61. Cf. Flp 2,5, literalmente: «Tened estas disposiciones que tambien en Cris- 
to Jesus.» 

62. E. Schweizer insiste mucho en el hecho de que san Pablo se expresa en 
categorlas griegas — por tanto, de sustancia —, pero su pensamiento es blblico. 


la sustancia de Dios ocupe el lugar de nuestra sustancia; es la comu¬ 
nicacion de un dinamismo, de una facultad de actuar. Nosotros somos 
quienes obramos. Se ve claramente en el pasaje paralelo de Rom 8, 
14-15; «Todos los que se dejan guiar por el Espiritu de Dios, estos 
son hijos suyos... un Espiritu que os hace hijos adoptivos, en virtud del 
cual clamamos: ;Abba! jPadre!» 

Esta precision reviste importancia suma. Se trata de lo que la 
tradition patristica llamari nuestra «deificacion». Los textos biblicos, 
incluidos los de san Pablo mismo, tienen una fuerza que no pode- 
mos esquivar: Cristo es todo en todos (Col 3,11), el es quien vive 
en nosotros (cf. Gal 2,20; Flp 1,21); todos vosotros sois hijos de Dios, 
os habeis revestido de Cristo (Gal 3,26-27); finalmente, Dios sera todo 
en todos (ICor 15,28). Tenemos que admitir que nosotros somos y 
seremos el sujeto de una cualidad de existencia y de actos que de- 
rivan de la esfera de existencia y de operaciones de Dios. Este es el 
contenido final de la promesa. Este es el fruto propio del Espiritu, 
principio de nuestra vida escatologica: cf. ICor 15,44s. 

5. La vida en Cristo — o el en nosotros — es eclesial. El Espiritu 
realiza una tarea decisiva en la construction de la Iglesia 63 . «Todos 
fuimos bautizados en un solo Espiritu para formar un solo cuerpo» 
(ICor 12,13). Lejos de existir una oposicion entre Espiritu y cuerpo, 
se reclaman mutuamente M . Porque si el «cuerpo» (de Cristo) del 
que habla san Pablo es una realidad visible, no se trata de un cuerpo 
fisico, material. El que se une al cuerpo glorioso de Cristo, total¬ 
mente penetrado por el Espiritu, por la fe viva, el bautismo, el pan 
y la copa de la ultima cena, se convierte realmente, de manera espi- 
ritual, en miembro de Cristo: forma un cuerpo con 61 en el piano 
de la vida filial que prometa la herencia de Dios 6S . A esta vision con- 
creta, teoricamente poco construida, las cartas de la cautividad ana- 


scmita — por consiguiente «fuerza», dinamismo; cf. el estudio citado, p. 175- 
183 —. Este dinamismo de Dios esta en el cristiano, es una parte de 61, pero 
no viene de 61, no surge de su fondo propio: p. 192, 203, n. 2, 205. Ademas de 
la oracidn que el Espiritu nos hace hacer, esta la que el mismo hace en nosotros: 
cf. K. Niederwinemer, Das Gebet des Geistes, Rom 8,26, «Theologische Zeitsch.», 
20 (1964) 252-265. 

63. Desgraciadamente, poco estudiado por los exegetas; nada en el articulo 
de E. Schweizer en el Kittel. Los catdlicos lo han estudiado mas en el Sngulo del 
cuerpo mistico, pero tal vez mSs los dogm&ticos que los exegetas. 

64. G. Martelet, Le mystere du corps et de VEsprit dans le Christ ressuscite 
et dans Vtglise, «Verbum caro», 45 (1958), 31; P.-A. Harl6, Le Saint-Esprit et 
I'Eglise chez S. Paul, ibid., 74 (1965) 13-29. 

65. Cuerpo de Cristo penetrado por el Espiritu: Rom 1,4; ICor 15,45; cf. 
Flp 3,21; uni6n con 61: ICor 6,15-17; Col 3,1-4; bautismo: ICor 12,13, cuerpo y 
copa de la Cena: ICor 11,23-29. Cf. Benoit, Corps, Tele et Pier dm e dans les 
tpitres de la captivity, «Rev. Bibl.», 63 61956) 544; reimpr, en Exegese et Theolo- 
gie, Paris 1961, t. II, p. 107-153. 
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den una teologia del Cristo glorificado —cabeza de este cuerpo que 
es la Iglesia (Ef 1,20-23)— e incluso del Cristo que goza de una pri- 
macia cdsmica absoluta (Col 1,15-20). 

Este cuerpo de Cristo que los fieles forman sobre la tierra exige 
ser construido: ICor 3,9; Ef 2,20; 4,12. Lo que es construido asi, es 
«una morada de Dios por el Espiritu» (Ef 2,22), una «casa espiritual», 
un templo donde se ofrece a Dios un culto espiritual (IPe 2,5ss; Flp 
3,3). «i,No sabeis que sois templo de Dios y que el Espiritu de Dios 
habita en vosotros?» (ICor 3,16; 6,19; 2Cor 6,16). En este tema tan 
rico y tan profundo de la habitacion del Espiritu Santo en nuestros 
cuerpos y en la comunidad que formamos, encontramos el equilibrio 
de una teologia que afirma la inmaneneia evitando la confusion. El 
Espiritu puede ser principio de comunicacion y de comunion entre 
Dios y nosotros, entre todos nosotros porque, como Espiritu, es sobe- 
rano y sutil, unico en todos; porque une las personas sin profanar 
su interioridad ni poner acotaciones a su libertad; cf. 2Cor 13,13, 
koinonia ton hagiou pneumatos (genitivo subjetivo, es la comunion 
de la que el Espiritu es el principio). De la misma manera, Cristo 
esta en mi, es mi vida, pero continua siendo el y yo continuo con- 
servando mi individualidad. Esta habitacion, esta inmaneneia pone de 
manifiesto 1a. profundidad de su intimidad en la afirmacion de que el 
Espiritu es enviado a los corazones 66 . Pablo compara el fruto de su 
apostolado a una carta de Cristo «escrita no con tinta, sino con el 
Espiritu de Dios vivo; no en tablas de piedra, sino en tablas de co¬ 
razones de carne» (2Cor 3,2-3) 67 . Contrapone un ministerio del Es¬ 
piritu y su fruto eclesial a un ministerio de la letra... Esto conliere un 
contenido escatologico al ministerio cristiano: apunta a lo definitivo, 
a lo absoluto de la comunicacion que Dios nos hace de sus bienes 
y de el mismo. Es lo que compromete al ministro a ser pura trans¬ 
parency, medio puro de una accion que va mas alia de sus fuerzas 
y supera, incluso, la medida de lo que el comprende. 

Este ministerio del Espiritu es, en primer lugar, el del apostol, 
que pone el fundamento: ICor 3,10; Rom 15,20. Entre los ministros 
que Dios suscita o «pone», san Pablo coloca siempre en cabeza a los 
apostoles: ICor 12,28; Ef 4,11. A continuacion, los profetas. Luego, 
diferentes «dones», «ministerios» o «modos de accion* (TOB) u «ope- 
raciones» (BJ); tales son los terminos, practicamente equivalentes, 
que Pablo emplea refiriendose al unico Espiritu, ai unico Sefior, al 
unico Dios, en ICor 12,4ss. Pero Pablo relaciona especialmente con 
el Espiritu los diversos dones que manifiestan su accion «con miras 

66. Cf. Gal 4,6; 2Cor 1,22; 3,2 y 3; Rom 5,5; cf. 2,29 y 8,27; Ef 3,17; 2Tes 3,5. 

67. Vease M.A. Chevallier, op. cit., partes 1." y 2.“; K. Priimm, Diakonia 
Pneumatos; Der Zweile Korintherbrief als Zugang zur apostolichen Botschaft. 
Auslegung und Theologie, II, Theologie des 2. Korintherbriefes, 2 vol., Roma 1960 
y 1962. 


al bien de todos». Este capitulo vuelve a encontrar una verdad y ac- 
tualidad notabilisimas en la Iglesia de nuestros dias. Por esta razon, 
tocaremos el tema en otra parte de nuestro trabajo. Pero conviene 
decir aqui una palabra sobre la situacion de la Iglesia de Corinto. 

6. Situacion de la comunidad de Corinto 6S . En esta gran ciudad 
con actividad frenetica, donde se mezclan tantas corrientes, donde 
Pablo habia pasado dieeiocho meses, los cristianos ofrecen el espec- 
taculo de una vitalidad desbordante. Estaban «enriquecidos en todo: 
en toda clase de palabra y de conocimiento... Asi pues, no careceis 
de ningun don» (ICor 1,5 y 7). Pero esta vitalidad estaba acosada por 
muchos peligros. Muchos de esos corintios tenian la sensation de vivir 
en el eon definitivo, mas alia del dificil combate del espiritu contra 
la carne 69 . Cada uno gozaba de los dones del Espiritu sin preocu- 
parse del servicio ni de la unidad de la comunidad: de ahi los cla- 
nes y las divisiones («Yo soy de Pablo — Yo de Apolo — Yo de 
Cefas — Yo de Cristo*), los procesos entre cristianos (cap. 6), el in- 
dividualismo feroz en las reuniones, incluso en las eucaristicas (11, 
17ss), las tendencias anarquicas en las manifestaciones de los dones 
del Espiritu, sus pneumatika, el hablar en lenguas y «profecias» en 
las que ellos se deleitaban 70 . Se sentian encantados por estas manifes¬ 
taciones exteriores y, sin cesar de plantearse cuestiones de etica sexual 
(cf. 7,1), admitian un eventual laxismo (cap. 5; 6,12; 10,23) 71 . 

San Pablo traza las fronteras al nivel de la practica y de las ver- 
dades fundamentales sin disminuir para nada las manifestaciones exu- 
berantes del Espiritu. No existe la Iglesia del Espiritu ni de un in- 
dividualismo de la inspiracion ni de un gozo personal y gloton de 
los dones del Espiritu. El Apostol relaciona todo, en primer lugar, 
con Cristo, que es el todo del cristianismo 72 y al que se dirige toda 

68. F. Buchsel (infra n. 71); I. Cerfaux, L'Bglise des Corinthiens, Paris 1946; 
M.-A. Chevallier, op. cit., p. 22s, 171s. 

69. De ahl, ICor 4,8; «iYa os sentls saciados! iYa os hab6is hecho ricos! 
iYa habeis logrado el reino sin nosotros!* y 10: «Nosotros, insensatos por Cristo; 
vosotros, sensatos en Cristo; nosotros debiles; vosotros fuertes; vosotros estimados, 
nosotros, despreciados*; 1,7: «AsI, pues, no careers de ningiin don vosotros que 
isperdis la manifestation de nuestro Sefior Jesucristo.* 

70. Pneumatika; ICor 12,1 y 14,1. Seguimos la exegesis de M.-A. Chevallier, 
op. cit., p. 148, 167, 172ss. De ahi: «Ya que aspirais con ardor a los dones del 
Espiritu, procured tenerlos en abundancia para la edificacidn de la asamblea* 
(14,12): «iDespertad!* (15,34). 

71. F. Buchsel, que consagra su capitulo XV, p. 367-395 a los adversarios 
«pneumaticos» de Pablo en Corinto. Los ve «inflados» (de orgullo; la palabra 
physioun aparece 6 veces en ICor), se pavonean de la libertad, mientras que el 
amor es el bien supremo. Sus adversarios son cristianos venidos del judafsmo, no 
judaizantes como en Galacia, sino «pneumaticos». Los que son del partido de 
Cristo (1,12) se amparan, piensa Buchsel, p. 392, en el Cristo de bondad y de 
antilcgalismo. Esta interpretation es propia de Buchsel. 

72. ICor estd dirigida a «Ia iglesia de Dios que estfi en Corinto, a los que 
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la action del Esplritu y constituye el criterio misme de su presencia 
actuante: «... nadie que habla en Esplritu de Dios dice: jMaldito 
sea Jesus!; y nadie puede decir: jJesus es el Senor!, sino en el Es- 
piritu Santo» (12,3). En segundo lugar, al Espiritu mismo como su- 
jeto soberano. Estos corintios se aferran mas a los dones del Espi¬ 
ritu de los que gozan que al Espiritu mismo, sujeto trascendente que, 
mas alia de toda «experiencia espiritual» personal, prosigue, por sus 
dones, la construccion de la Iglesia como cuerpo de Cristo. En tercer 
lugar, Pablo relaciona los dones del Espiritu y su utilization con la 
utilidad comun (12,7), con la construccion del cuerpo por la diver- 
sidad de dones variados de la gracia (ekhontes de kharismata kata 
ten kharin... diaphora: Rom 12,6). Pablo desarrolla esto en nuestro 
capitulo 12, destaca el alma de la caridad en el capitulo 13, cuyo 
lirismo, en este contexto, no debe hacer olvidar su pizca de critica, 
ya que se refiere de nuevo a los pneumatika, a los que los corintios 
daban preferencia, al hablar en lenguas y «profecia» (cap. 14). Da 
los criterios para una utilization sana. En el fondo, se atribuye un 
valor excesivo a las formas extraordinarias de las manifestaciones 
del Espiritu en su experiencia individual e inmediata. Pablo quiere 
poner las cosas tiaras en este punto. Hay que tener presente que se 
trata de unos dones entre otros muchos; deben ser apreciados de acuer- 
do con el criterio de utilidad comun: el hablar en lenguas es lo que 
menor importancia tiene. Es preciso usar ese don como personas res- 
ponsables. Concretamente, esto se traduce en tres exigencias: a) la 
disciplina comunitaria (14,27-33); b) la preocupacion de resultar in- 
teligible para los otros (14,14ss); la lengua no tiene por iinalidad la 
expresidn de si misma tan solo, sino la de una palabra inteligible, util 
a la comunidad; c) el discernimiento 73 . Volveremos a topar con estas 
cuestiones cuando hablemos de la renovation actual en el Espiritu. 
Con todo, conviene precisar desde ahora el sentido de kharisma en 
san Pablo. Si exceptuamos IPe 4,10, sorprendentemente consonante 
con Pablo, los 17 empleos de este termino en el Nuevo Testamento 
aparecen en los escritos paulinos y se dan casi totalmente en ICor 
y Rom. 

Se ha escrito mucho sobre los carismas. El autor de la presente 
obra ha leido decenas y decenas de publicaciones. Gran numero de 

han sido santificados en Cristo JesusD. Cristo es el unico fundamento (3,11), el 
es todo para nosotros (1,30-31); (10,4; 15); es juez (4,4-5). Existimos en 61 (3,23), 
vivimos en 61, de 61 (1,9; 4,15-17; 6,11). Es el Cristo crucificado, la sabiduria es 
sabiduria de la cruz (l,23ss; 2,2). El hombre espiritual es aquel que tiene el 
pensamiento de Cristo (2,16). 

73. Cf. ICor 12,1-3 y 10; 14,29; 2Tes 5,15-22. Sobre estas tres exigencias, 
cf. M.-A. Chevallier, op. cit., p. 181ss. Sobre la segunda, G. Sauter, Ekstatische 
Gewissheit oder vergewissernde Sicherung? Zum Verhaltnis von Geist und Vemunft, 
en: Erfahrung und Theologie des Heiligen Geistes, dir. por C. Heitmann y H. Miih- 
len, Hamburgo - Munich 1974, p. 192-213. 
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ellas adolecen de dos defectos: de una parte, la equivocada opo- 
sicion, convertida en falsa problematica, entre «carismas» e «institu- 
cion» o funciones institucionalizadas. Esta problematica proviene de 
Harnack, de Sohm y tambien de Troeltsch 74 . Son la degeneration 
de los problemas teologicos de la penumatologia y eclesiologia en 
sociologia de la religion. Por otra parte —pero las dos malforma- 
ciones van unidas— el pensar que el carisma esta constituido por 
un don particular del Espiritu que representaria, por consiguiente, 
un registro especial de actividades. Nosotros mismos hemos compar- 
tido a veces esta concepcion que M.-A. Chevalier llama la «teoria 
de los carismas». O, como senala el mismo autor, «afirmar, como lo 
hace aqui Pablo con fuerza, que los carismas son dones del pneuma 
jamas quiso decir que la palabra carisma signifique “dones del pneu- 
ma”» 75 . Efectivamente, si los carismas aparecen en ICor 12,4-11 rela- 
cionados con el Espiritu Santo, se refieren, ante todo, por su misma 
designation, a la kharis o gracia de Dios. ICor 1,7; Rom 5,15; 12,6 
senalan expresamente la relacion entre kharis y kharisma. Rom 12,6 
resulta especialmente esclarecedor: «ekhontes de kharismata kata ten 
kharin dotheisan hemin diaphorat. (teniendo dones [carismas] dife- 
rentes segun la gracia que nos ha sido dada). Los carismas son los 
dones diversos en dependencia de una gracia que es una. Son los 
dones de la salvacion y de la vida cristiana (cf. tambien Rom 5,15-16; 
ICor 3,10), de la vida eterna (Rom 6,23). Y dado que corresponden 
a la vocation de cada uno, se hallan muy cercanos de lo que se llama 
«gracia de estado» si es que incluimos aqui una idea de vocation 
(cf. ICor 7,7) 76 . 

Respecto de estos dones o talentos que vienen de la gracia de Dios, 
nos dice san Pablo: 1) que son distribuidos por el Espiritu «segun 
su voluntad»; 2) que son diversos; da diversas listas de ellos que no 
coinciden entre si ni pretenden ser exhaustivas; 3) que el Espiritu los 
da diferentes con vistas al bien de todos; es decir, para que sirvan 
a la construction de la comunidad eclesial o a la vida del cuerpo de 

74. Cf. U. Brockhaus, Charisma und Amt. Die paulinische Charismenlehre 
auf dem Hintergrund der fruhchristlichen Gemeindefunktionen, Wuppertal 1972; 
M.-A. Chevallier, op. cit., p. 210-213. 

75. Op. cit., p. 155. 

76. En resumidas cuentas, esta explicaci6n es la de M.-A. Chevallier, op. cit., 
p. 139ss; J. Hainz, discipulo de O. Kuss (Ekklesia, Strukturen paulinischer Ge- 
mcinde-Theologie und Gemeinde-Ordnung, Ratisbona 1972, p. 333-335, 338); H. Con- 
/.clmann, art. del Kittel-Friedrich, t. IX, p. 393-397; B.N. Wambacq, Le mot 
ttcharismetr, «Nouv. Rev. Th6ol.», 97 (1975) 345-355. A.M. de Monleon (Uexpe¬ 
rience des charismes, manifestations de VEsprit en vue du bien commun, «Istina», 
21 (1976] 340-373, p. 342) escribe: «Asl, el t6rmino carisma ... tiene una gran 
amplitud de sentido. Designa virtualmente, tal vez con un acento particular en 
In gratuidad del don, todo don de gracia de la parte de Dios (Rom 5,15-16), la 
vida etema (6,23), la curacifin (ICor 12,30), la gracia dada en el matrimonio (7,7) 
n con vistas al ministerio (ITim 4,14).» 
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Cristo. Por ultimo, 4) coloca el don o carisma del amor por encima 
de todos los restantes y situa en su justo lugar dos «dones del Espi- 
ritu» o pneumatika (12,1; 14,1) altamente apreciados por los corin- 
tios: el hablar en lenguas y la profecla 77 . 

Esta manera de entender los carismas como dones variados de la 
gracia para la construccion de la Iglesia (cf. IPe 4,10) se ha mante- 
nido en el vocabulario de los padres apostolicos 78 , de san Juan Cri- 
sostomo 79 , de la liturgia ®°, de algunos teologos de nuestra edad me¬ 
dia 81 . 

Con todo, demasiado pronto, y la idea ha sobrevivido hasta nues- 
tros dias, se vio en los carismas las gracias gratis datae en el sentido 
de la tradition escolastica 82 e incluso dones extraordinarios como el 
de hacer milagros o curaciones. Asi ya los apologistas de los siglos n 
y hi, Irenco y Origenes 83 , Teodoro de Mopsuestia y Teodoreto a fina¬ 
les del siglo tv y primera mitad del siglo V 84 . Cuando Leon xiii, muy 
cercano a nosotros, habla de carismas, se trata de dones extraordina¬ 
rios y milagrosos 85 . Por esas fechas, la critica protestante alemana 
habia impuesto la falaz rivalidad —por no decir oposicion— entre 
carismas fibres y funciones institucionalizadas 86 . El empeno de los 


77. Esta forma de entender a los pneumatika es compnrtida por Chevallier 
(p. 148, 167) y por Hainz. 

78. Veanse las referencias en Chevallier, p. 164ss. 

79. Cf. A.M. Ritter, Charisma im Verstandnis des Joannes Chrysostomus und 
seiner Zeit. Ein Beitrag zur Erforschung der griechisch-orientalischen Ekklesiologie 
in der Friihzeit des Reichskirche, Gotinga 1972 (cf. G.M. Durand, en «Rev. Sc. ph. 
th.», 59 [1975] 460-464). 

80. Se encuentra en las oraciones carismata coelestia, carismata gratiarum: 
cf. las f6rmu!as 136 y 137 cn G. Manz, Ausdrucksformen der lateinischen Litur- 
giesprache, Beuron 1941, p. 96-97. 

81. Pienso en uu texto como este, de Guillermo de Auxerre: «credidit Abel 
Christum fore plenum charismatibus... et ita per fidem in ipsum fluxit aliquid de 
plenitudine Christi sicut in nos per fidcm» (Summa aurea, lib. Ill, tr. 1, c. 4, 
sol. ad obj.). De los carismas mencionados por san Pablo, los padres y los me- 
dievales celebraron especialmente, como permanentes en la Iglesia, los del conoci- 
miento y sabiduria: cf. S. Tromp, Corpus Christi quod est Ecclesia, III. De Spiritu 
Christi anima, Roma 1960, 342ss. 

82. Incluso el excelente Analysis philologica Novi Testamenti Graeci, de 
M. Zerwick, en Rom 12,6; ICor 12,1; 14,1 (en estos dos lugares, identifica tam- 
bien pneumatika y kharismata). 

83. Cf. M.-A. Chevallier, op. cit., p. 165; S. Tromp, op. cit., p. 336ss. 

84. Cf. A.-M. Ritter, op. cit. (supra, n. 79). 

85. Enclclica Divinum illud munus sobre el Esplritu Santo, 9 de mayo de 
1897: «Los carismas son dnicamente dones extraordinarios procurados por el 
Espiritu en circunstancias excepcionales y destinados por encima de todo a probar 
el origen divino de la Iglesia. No forman parte de la estructura de la Iglesia, que 
se funda linicamente en la autoridad apostdlica que, de ordinario, es el instru- 
mento suficiente y adecuado para satisfacer todo lo que requiere la construccion 
y la vida de la Iglesia.» Cf. tambiSn la carta Testem benevolentiae, del 22-1-1899 
al arzobispo de Baltimore. 

86. Cf. supra, n. 74. 
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catolicos se centro en refutar la oposicion, pero, desgraciadamente, 

- cptando a menudo una problematica de tension y rivaiidad 87 . Tal 
oianteamiento resultaba entonces surnamerite tentador, ya que la his- 
ioria pone de manifiesto, efectivamente, la existencia de una tension 
entre la inspiracidn fibre y la institucion. Lo veremos en su momento. 
Ueberemos tenerio en cuenta en una eclesiologia correcta, pero cui- 
daremos de no retrotraerlo hasta ia doctrina paulina de los carismas 
haste d punt:) de traiciona, el sentido autentico de estos. 

Los carismas en el sentido pauiino han reaparecido en la teologla 

- .itdiica contemporanea. Pto xn habla de ellos en la Mystici Corpo- 
iis : *. El Vaticano u los ha reconocido ampliamente y situado en su 
an,to lugar 89 A partir de ese momento — y en el contexto de una 

ilogla renovada de los ministerios, incluido el del sacerdote y del 

1 ispo. se ha reintroducido los carismas en la eclesiologia como 

iones o talentos puestos por el Espiritu al servicio de la construccion 
dc h cornunidad y del cuerpo de Cristo 98 '. 

Nos queda, pues, un camino a recorrer hasta que reconozcamos 
■> los carismas su lugar verdadero. Nos limitaremos a senalar un es- 
Iudio de W.C. van Unnik sobre el sentido de la formula liturgica: 
l i Scnor este con vosotros — Y con tu espiritu» 91 . Puede ponerse 
in reiacion con enunciados de san Pablo: Gal 6,18; Elm 25; 2Tim 
■' No signifies unicamente «Y contigo...», lo que serla ya un in* 
i r .ambio de deseos reiigiosos que contribuirian a crear el espacio 
i>.:!igioso apto para la celebration. Hay algo mas. La formula «E1 


n i 1951, y e! art. Amt und Charisma, cn Lexik. /. Theol. u. Kirche, t. I, 
i col. 455-457; Isid. Gorna Civil. Ubi Spiritus Dei, illic Ecclesia et nninis 

•■•■.a, Baicclona 1954; Garcia Extremeno, Iglesia, Jerarqitia y Carisma, «La 
> :<!)<.i:- iomista*, 89 (1959) 3-64; P. Rodriguez, Carisma e institucion en la 
I-.: :■ 1966, p. 489s. 

y Numeios 17 y 47: AAS 35 (1943) 200 y 215. Cf. D. Iturrioz, Catismas. 
In endciica aMysuci Corpotisx al condlh Vaticano, «Estudios cclcsiast.», 30 
i !'' •(,i 581494. I I redactor de la enclclica. cl padre Seb. Tromp. Iiizo un esiudio 
« . .'cmatico» de los carismas: Corpus Christi quod est Ecclesia, III. De Spiritu 
I nn, ft anima, Roma 1960, p. 295-326. 

Especialmente Lumen Gentium n.° 12 y Apostolican actuositatem, n. 0 3. 
IT It. Schurmann, Les charismes spirituels, en L'Eglise de Vatican 11 («Unam 
Sanctum* 51b), Paris 1966, p. 541-573; D. Iturrioz, Los carismas en la Iglesia. 
I a doctrina carismal en la const. eLumen Gentium», «Estudios E)clesiasticos», 43 
il'K’N 181-233; G. Rombaldi, (/.so e significato di «Carisma» net Vaticano II, 
«C.Kgorianum», 55 (1974) 141-162. 

9i). Vearise nuestros boletines, los de H.M. Legrand, la recensidn tic las re- 
>isia, j ios Indices durante los diez dltimos anos de la «Revue des Sciences philos. 
■ I (licoi.», Por ejemplo, CR de Dias, H. Kiing, G. Hasenhiittl, H. Miihlen, A.M. 
Hiller, etc. 

91 Dominus vobiscum: The Background of a liturgical Formula, en New 
r.-.stanwnt Essays. Studies in Memory of Th. W. Manson, dir. por A.J.R. Higgins, 
Manchester 1959, p. 270-305. 
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Sefior esta (este) con...» es frecuente en el Antiguo Testamento. 
A menudo concierne a un acto que debe realizarse segun el plan de 
Dios, ligado a la presencia del Espiritu en aquel que debe actuar. En 
el Nuevo Testamento y para el cristianismo antiguo, el Espiritu esti 
especialmente activo en la oracion y en la asamblea del culto 92 . En 
el breve dialogo entre la comunidad y el ministro —dialogo reco- 
gido por Hipolito (Trad. Ap., 4; 7; 22; 26)— se trata de asegurar 
la presencia del Espiritu para realizar el acto liturgico: el Senor este 
contigo, ya que tienes el carisma del Espiritu para realizar esto. Segun 
los padres, la ordenacion ha conferido al sacerdote el carisma nece- 
sario. Pero nada es automatico; toda operacion espiritual requiere 
una epiclesis 93 . 

7. El Pneuma y Cristo: 

a) El Pneuma, tal como nos ha sido dado, esti completamente 
relacionado con Cristo. San Pablo esti de tal manera entregado a 
Cristo, tan lleno de el, que podria —sefiala Bilchsel (p. 303)— pre- 
sentar lo que constituye su vida sin mencionar al Espiritu. Se trata 
de creer, despues de confesar, con la boca y con la vida, que Jesus 
es el Sefior (Rom 10,9). Es lo que el Espiritu nos empuja a realizar: 
«Nadie que habla en Espiritu de Dios, dice: jMaldito sea Jesus!; 
y nadie puede decir: iJesus es el Sefior!, sino en el Espiritu Santo» 
(ICor 12,3). Es 6ste un texto capital sobre el que tendremos que vol- 
ver. El Espiritu hace conocer, reconocer y vivir a Cristo 94 . No se 
trata unicamente de una proposition doctrinal; es algo existential que 
viene de un don y que compromete toda la vida. No hay un «cuer- 
po del Espiritu Santo», sino un cuerpo de Cristo. ^Acaso el Espiritu 
no es el Espiritu de Cristo (Rom 8,9; Flp 1,19), del Sefior (2Cor 3,17), 
«Espiritu de su Hijo» (Gil 4,6)? Como dice san Ireneo, el Espiritu 
opera la «communicatio Christi (commutatio, escribe Sagnard), la in- 
timidad de union con Cristo» 95 . Desde el punto de vista del conte- 
nido, no se da una autonomia; y, mucho menos aun, disparidad de 
una obra del Espiritu respecto de la de Cristo. 

b) Frecuentemente, se ha sefialado tambien que se atribuye un 
gran numero de efectos indistintamente a Cristo y al Espiritu y que 

92. En la plegaria Rom 8,15ss.26; ICor 14,14-15.25; Ef 5,18. En la asamblea: 
Hip61ito, Trad, apost., 31 y 35; Didakhe, X, 7; Hermas, (M. Dibelius, Der Hirt 
des Hermas, 1928, Excursus, p. 517ss, sobre la pneumatologla). 

93. Van Unnik, p. 273 y p. 299, n. 21, cita san Juan Crisdstomo, In 2 Tim., 
hom. 10, 3 (PG 62, 659) y Teodoro de Mopsuestia, comentario sobre la oracidn 
del Senor y sobre los sacramentos (ed. Mingana. 1933, p. 90ss). 

94. Que hace conocer al Padre. Cf. san Ireneo, Demonslr. evang., 7, Adv. 
Haer., IV, 25,5 y V, 36,2 (PG 7, 1035 y 1223; Harvey II, 216 y 429). 

95. Adv. Haer., Ill, 24, 1 (PG 7, 966; Harvey II, 131); Sagnard; SChr 34, 
p. 398-401; Rousseau-Doutreleau SChr 211, p. 471 y 472 restablecen communi- 
catio y traducen «comuni<5n con Cristo». 
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las formulas «en Cristo» o «en el Espiritu» se utilizan indistintamente 
tanto para el uno como para el otro % . He aqui algunos ejemplos: 


Para que llegiramos a ser en 61 (Cristo) Justicia y paz y alegrla en el Espiritu 
justicia de Dios: 2Cor 5,21. Santo: Rom 14,17. 

Justificados en Cristo: Gal 2,17. Fuisteis justificados en el nombre del 

Senor Jesucristo y en el Espiritu de 
nuestro Dios: ICor 6,11. 

Los que estan en Cristo Jesiis... Si Cris- Pero vosotros no vivls en lo de la car¬ 
lo esta en vosotros: Rom 8,1.10. ne, sino en lo del espiritu, puesto que 

el Espiritu de Dios habita en vosotros: 
Rom 8,9. 

Alegraos en el Sefior: Flp 3,1. Alegrla en el Espiritu Santo: Rom 14,17. 

El amor de Dios manifestado en Cristo Vuestro amor en el Espiritu: Col 1,8. 

Jesiis Senor nuestro: Rom 8,39. 

l-a paz de Dios... custodiari vuestros Justicia y paz y alegrla en el Espiritu 
corazones y vuestros pensamientos en Santo: Rom 14,17. 

Cristo Jesus: Flp 4,7. 

Santificados en Cristo Jesiis: ICor 1, Una ofrenda santificada en el Espiritu 
2 30. Santo: Rom 15,16; cf. 2Tes 2,13. 

Hablamos en Cristo: 2Cor 2,17. Habla en Espiritu de Dios: ICor 12,3. 

I.lenos de Cristo: Col 2,10. Llenos de Espiritu: Ef 5,18. 

Un solo cuerpo en Cristo: Rom 12,5; Fuimos bautizados en un solo Espiritu 

bautizados en Cristo: Gil 3,27. para formar un solo cuerpo: ICor 12,13. 

Formar un templo santo en el Senor: Hasta formar el edificio de Dios en el 

rf 2,21. Espiritu: Ef 2,22. 

Otros muchos textos unen, en el mismo enunciado, a Cristo y al 
Espiritu: ICor 6,11; 12,13; Rom 9,1. Pero es necesario ir mas lejos. 
Nos ayudarin a ello cuatro textos: 

acerca de su Hijo, nacido del linaje de David segun la carne, constituido 
Ihjo de Dios con poder. segun el espiritu santificador, a partir de su resurreccidn 
tie entre los muertos, Jesucristo nuestro Senor (Kyrios), Rom 1,3-4”. 


96. Ad. Deissmann ha multiplicado los ejemplos, algunos de los cuales no 
prueban (Paulus, 2.* ed., p. 110), Puede notarse que la sabidurfa de los disclpulos 
ante los tribunales es atribuida a Cristo por Lc 21,12-15, al Espiritu Santo por 
Mt. 10,18-20; Me 13,10-12. 

97. Cf. J. Dupont, Filius meus es iu. L’interpretation du Ps II, 7 dans le 
Nouveau Testament, «Rech. Sc. rel.», 35 (1948) 522-543; M.E. Boismard, Cons- 
lltuf Fils de Dieu (Rm 1,4), «Rev. Bibl.», 60 (1953) 5-17; M. Hengel, Jesus Fils 
de Dieu («Lectio divinas 94), Paris 1977, p. 98s (tr. cast.: El Hijo de Dios, 
SIgueme, Salamanca 1977). 
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El primer hombre, Adan, fue ser viviente; el ultimo Adan, espiritu vivificante 
(ICor 15,45). 

Y si el Espiritu del que resucito a Jesus de entre los muertos habita en vos- 
otros, el que resucito a Cristo Jestis de entre los muertos dara vida tambien a 
vuestros cuerpos mortales por medio de ese Espiritu suyo que habita en vosotros 
(Rom 8,11). 

A este Jesus Dios lo lesucitd... Elevado a la diestra de Dios y vecibida del 
Padre la promesa del Espiritu Santo ha derramado... (Act 2,32-33). 

Nos encontramos en el orden y en ei nivel de la escatologia. Su 
culminacidn es la maravillosa perspectiva abierta por Pablo: «Y cuan- 
do se le hayan sometidas todas las cosas, entonces tambien el mismo 
Hijo se sometera al que se lo sometio todo; para que Dios sea todo 
en todos» (ICor 15,28). El medio para llegar a este punto es que Jesus 
sea glorificado en su humanidad , de forma que tenga una humanidad 
y una accion de Hijo de Dios, asumidas por una condicion divina 98 . 
El Espiritu, termino y contenido de la promesa, don escatologico, 
constituye a «Jesfis» —Cristo en su humanidad cruciflcada — en la 
condicion de «Hijo de Dios con poder», en la plena cualidad de 
Ky’. s. Lo penetra y hace de el un Pneuma zoopoioun, un ser espi- 
rituai que da la vida. Asi podemos comprender que san Pablo atri- 
buya las operaciones y frutos de la vida cristiana tanto a Cristo como 
al Espiritu. Hasta el punto de que parece identificar a los dos. 

c) Escribe Pablo: «Cuantas veces uno se vuelve al Senor, se quita 
el velo [de los ojos de los discipulos de Moises]. El Senor es el Es¬ 
piritu, y donde esta el Espiritu del Senor, hay libertad» (2Cor 3,16-17). 
Ingo Hermann ha estudiado este texto en una monografia completa". 
Elimina las interpretaciones segfin las cuales el Espiritu seria el Senor 
(porque el Senor es Cristo) o el Senor (Jesus) estaria hecho de espi¬ 
ritu, como la sustancia de la que estaria formado. Afirma el autor 
que es preciso entender este enunciado en el sentido de una expe- 
riencia existencial: nosotros sentimos o experimentamos al Senor Jesus 
como Espiritu. O tambien: lo que experimentamos como Espiritu 
es, en realidad, el Sefior Jesus glorificado. La inmensa mayoria de 
los exegetas reconoce que no existe identification o confusion alguna 

98. Puede verse Ed. Schillebeeckx, Le Christ sacrament de la rencontre de 
Dieu («l.ex orandi» 30), Paris 1970, p. 41, 5!, 60ss ftr. cast.: Cristo, Sacramento 
del encuentro con Dios, Dinor, San Sebastian 1971); nnestro Un peuple messiani- 
que, Paris 1975. p. 35ss <tr. cast.: Un pueblo mesidnico, Cristiandad, Madrid 
1976); W. Thiising, Per Christum in Dettm. Studien zum Verhdltnis son Christo- 
z.entrik u. Theozentrik in den vaulinischen Haupbriefen, Munster 1965. 

99. Ingo Hermann, Kyrios and Pneuma. Studien zur Christoiogie der pauli- 
nischen Hauptbriefe, Munich 1961. Posicidn muy cercana a la de C.F.D. Moule, 
2C.or 3,18 b . en Neues Testament und Geschichte (en el 70 aniversario de Oscar 
Cullmann), dir. por H. Baltensweilcr y B. Reicke, Zurich 1972, p. 231-237. No 
hay identificacidn ontologica, pero, en la experiencia cristiana, Espiritu de Dios, 
Espiritu de Cristo y Cristo en nosotros expresan la misma cosa. 


del Senor y del Pneuma. La prueba es que Pablo habla del «Espi- 
ritu del Senor»: «Si el v. 17 b distingue kyrios (Senor) de pneuma. 
pone claramente de manifiesto que el v. 17“ no afirma la identidad 
de las dos personas, sino que define, con la palabra pneuma, el modo 
de existencia del kyrios. Cuando se habla de pneuma kyriou, se de¬ 
fine su modo de existencia, el poder en el que viene al encuentro de 
su comunidad» 10 °. Pablo sefiala la esfera de existencia y de accion 
del Senor glorificado. Es, escatologica y divina, la del Espiritu. De 
manera que, desde un punto de vista funcional, el Senor y su Espi¬ 
ritu hacen la misma obra en la dualidad de sus funciones respectivas. 

San Pablo, que tiene unas cuarenta formulas ternarias, e incluso 
trinitarias, no precisa, en el piano dogmatico, la trinidad de personas 
en la unidad de sustancia. Si se quiere pensar la cuestidn en piano 
y categorias del dogma trinitario (;y del dogma cristologico!) habra 
que recurrir, 1) a la notion biblica (san Juan), tan importante, de 
consustancialidad y de circumincesion; las Personas divinas estan la 
una en la otra ,01 ; y 2), a la teologia de la elevation de la humanidad 
de Jesus, por su glorification, a la calidad de Sefior y de Hijo de 
Dios con poder. Algo dijimos de esto con anterioridad. 

8. (.Personalidad del Espiritu? Biichsel consagra una parte de su 
capitulo xvi a esta cuestidn. Para san Pablo, el Espiritu no es una 
simple fuerza; es Dios mismo en cuanto comunicado, presente y ac- 
tivo en otros. Es Dios como amor activo en nosotros (cf. Rom 5,5). 
(.Podemos ir mas lejos y reconocer, en esta manifestacion y comuni- 
cacion trinitaria de Dios, indicios en el sentido de una personalidad 
del Espiritu? El pasaje siguiente, que traducimos de V. Warnach (op. 
cit., p 185-186), refine estos indicios dandoles el mayor valor que 
puede reconocerseles: 

Muchos pasajes orientun el espiritu ea el sentido de una personalidad piopia 
del Pneuma divino que «escudrina las profundidades de Dios» (ICor 2,!0ss) o 
cs «enviado» a nuestros corazones (Gal 4,6). Entra activamente en la historia 
<lc la salvacidn o en su realization haciendonos conocer la voluntad salvifica de 

100. Ed. Schweizer (Kittel), p. 170, con referencias. Cf. F. Btichsel, op. cit., 
p. 409 (unidad de dinamismo); M.A. Chevallier, op. cit., p. 95 y 96 (el espiritu 
del Kyrios introduce el Kyrios en el corazon del hombre); B. Schneider, Dominus 
autem spiritus est, Roma 1951; L. Cerfeaux, Le Christ dans la theologie de saint 
Paul, Paris 1951, p. 216, 221-223 (cf. Jesucristo en san Pablo, Descl£e, Bilbao 
1967) 104; J.R. Villalon, Sacraments dans PEsprit..., Paris 1977, p. 286ss. No co- 
iioccmos la obra de J.D.G. Dunn, 2Cor III, 17 ttThe Lord is the Spirit», «Journ. 
of Theol. Studies*, N.S., 21 (1970) 309-320. Para la interpretation patristica y 
moderna, J. Lebreton, Les origines du dogme de la Trinite, t. I, Paris 5 1919, 
P 567ss; K. Priimm, Die katholische Auslegung von 2Kor 3,17 in den letzen vier 
lahr-ehnten, «Biblica», 31 (1950) 316-345, 459-482; 32 (1951) 1-24. 

101. Cf. san Jerdnimo, Epist., 18, 4 (PL 22, 363); san Cirilo de Alejandria 
(Comm, in loan.. Lib. IX: PG 74, 261); L. Malevez, en «Nouv. Rev. Theol.», 
<>7 (1945) 403-404; F. Malmberg. Fin Leib, ein Geisl, Paderborn 1960, p. 150-163. 
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Dios (ICor 2,10-14), funda una comunidn entre Dios y los hombres, entre los 
hombres (2Cor 13,13), testimonia a nuestro espiritu que somos hijos de Dios 
(Rom 8,16), grita en nosotros \Abbal \ Padre! (Gal 4,6) e interviene ante Dios 
en favor nuestro (Rom 8,26ss). Expresiones que no pueden ser entendidas en un 
sentido puramente simbdlico; un sujeto que actua de esa manera debe de ser 
una persona autdnoma y librc. Este caracter personal aparece claramente seria- 
lado en ICor 12,11, donde Pablo presenta al Espiritu distribuyendo los dones de 
la gracia «como el quiere®. Concibe tambien el Pneuma divino como una per¬ 
sona cuando habla de su habitacidn en los fieles (ICor 3,16; 6,19). Dios esta 
presente en el Pneuma como en el Hijo porque 61 es Dios mismo (ICor 3,16; 
cf. 14-251. Como Espiritu «que viene de Dios® (ICor 2,12), es para nosotros 
«don» (Rom 5,5), pero no como una cosa, sino como alguien que dona, porque 
Dios se entrega a si mismo en el Pneuma (ITes 4,8). Por ultimo, las fdrmulas de 
trlada en las que el Pneuma se presenta en igualdad con Dios (ho Theos — el Pa¬ 
dre) y Cristo (sobre todo ICor 12,4-6; 2Cor 13,13) no indican una simple comu- 
nidad de accion, sino una igualdad de tres Personas en el ser. 


Los Hechos, de san Lucas 102 

Todos los evangelistas ponen de relieve la existencia de una con- 
tinuidad din&mica entre Cristo y la Iglesia 103 . Es la continuidad del 
plan de gracia de Dios, consumacion de lo que habia sido prometido 
con anterioridad 104 . Esta continuidad aparece particularmente refle- 
jada en la obra de san Lucas. Nos la presenta este autor bajo el signo 
del Espiritu Santo. El Espiritu que suscito a Jesus en el seno de Ma¬ 
rla, dari a luz la Iglesia; al igual que condujo a Jesus en su mtnis- 
terio despu6s de la uncion en su bautismo, anima el apostolado «des- 
de Jerusal6n hasta los confines de la tierra®. El punto central de esta 
historia es la entrada de los gentiles en la Iglesia, entrada sancionada 
por el concilio de Jerusalem Con Cornelio y su familia, con las mi- 
siones de san Pablo, los gentiles se convierten en pueblo de Dios, los 

102. Adem&s de H.B. Swete (op. cit„ p. 63-109) y de la traduccidn del articu- 
lo Esprit del ThWbNT de Kittel (p. 142-163), citamos: H. von Baer, DerHetlige 
Geist in den Lukasschriften, Stuttgart 1926; G.W.H. Lampe, The Holy Spirit m 
the writings of Luke, en Studies in the Gospels, Essays in Memory of R3rl. Light- 
foot dir por D.E. Nineham, Oxford 1955, p. 145-200; J.H.E. Hull, The Holy 
Spirit in the Acts of the Apostles, Londres 1967; J. Borremans, VEsprit Saint 
dans la catLhese evangelique de Luc. «Lumen vitae®, 25 (1970) 103-122; E. Ras- 
co Jesus y el Espiritu Iglesia e «historia»: Elementos para una lectura de Lucas, 
«Gregorianum®, 56 (1975) 321-367; G. Haya-Prats, VEsprit force de 
nature et son activite d’apres les Actes des Apotres, trad, fr. de J J. Romero y 
H Faes («Lectio divina® 81), Paris 1975 (con abundante bibliografia). 

103 Est& claro en Mateo, el evangelio eclesioldgico, con su final misionero. 
Para Juan, cf. O. Cullmann, citado infra, p. 86. Para Marcos sm contar 16,15, 
el sumario de 1,14-15 une misidn de la Iglesia y ministeno de Jesus (TOB nota w, 
J.J.A. Kahmann, en «Bijdragen» 38 t 1977 l 8 ^-98) 

104 El Espiritu = el Prometido: Lc 24,49; Act 1,4, 2,33, Gal 3,14, Ef 1,13. 
Estos dos ultimos textos muestran que se trata de la realizacidn de la Promesa 
hecha a Abraham en cuanto concierne a todas las naciones y les llega por medio 
de la palabra apostdlica. Cf. Col 1,25. 
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ethne se han transformado en laos (15,14). Las naciones — realidades 
terrestres, «carnales» — se han convertido en pueblo, realidad que 
pertenece al orden de la economia de la salvacion. 

Para los Hechos de los apostoles, el Espiritu Santo es esencial- 
mente el principio dinamico del testimonio que asegura la expansion 
de la Iglesia. Por esta razon, irrumpira en pentecostes. Esa fecha mar- 
cara, efectivamente, un comienzo. San Lucas redacto el relato de ese 
inicio asumiendo una tradicidn que habla interpretado el aconteci- 
miento refiriendolo a valores vividos en la fiesta judla de pentecos¬ 
tes: fiesta de la recoleccion cuyas primicias hablan sido ofrendadas 
el dla siguiente de la pascua, con lo que ambas fiestas quedaban uni- 
das como fiestas de la donacion de la ley. Lo que nos ensena Qumran, 
lo que conocemos por las lecturas utilizadas en la liturgia judla de 
la fiesta, los textos de los Jubileos y de Filon: todo ello suministra 
una base al tema de pentecostes, fiesta de la donacion de la ley en 
el monte Sinai, y permite establecer relaciones significativas > 05 . Las 
tablas de la ley fueron escritas por el dedo de Dios (fix 31,18). En 
adelante, ese dedo seri el Espiritu Santo (Lc 11,20). 

As! como el nuevo santuario no es otro sino Jesucristo, abierto 
a todas las naciones, la ley nueva sera el Espiritu que da testimonio 
de Jesfis en todos los pueblos. El signo de las lenguas profetiza la 
catolicidad del testimonio. Los apostoles fetodos los disclpulos?) ha¬ 
blan la lengua de otros pueblos, anuncian en esas lenguas las mara- 
villas de Dios. Los padres, los exegetas y, sin duda, san Lucas, han 
visto en este milagro la inversion de la dispersion de Babel (cf. G6n 
11,1-9) 106 . No se trata finicamente de un hecho de extension, de uni- 

105. Vdase R. Le D6aut, Pentecdte et tradition juive, «Spiritus», 7 (1961) 
127-144, o en «Assembl6es du Seigneur®, 51 (1963) 22-38; R. Cabi6, La Pente¬ 
cdte. L'Evolution de la Cinquantaine pascale au corns des cinq premiers siicles 
<«Bibl. de Liturgies), Toumai-Paris 1965; J. Potin, La fete juive de la Pentecdte 
2 vols. («Lectio divina® 65), Paris 1971; K. Hruby, La fete de la Pentecdte dans 
la tradition juive, «Bible et vie chr6tienne» 63 (1965) 46-64; G. Haya-Prats, op. 
cit., p. 185ss y notas p. 280ss; E. Schweizer, en Kittel, p. 154s, escribe: «Mucho 
antes de Lucas, la idea de la nueva alianza, de renovacidn del don de la ley 
para el judalsmo disperso por el mundo, pudo tenir fuertemente el relato de la 
primera aparicidn del Espiritu. Jubileos y la descripcidn de Fildn de la voz divina 
cn el Sinai son ciertamente precristianos. Esta voz en el Sinai provoca en cada 
alma un cierto estruendo, se transforma en llama y pasa como un pneuma a 
trav6s de una trompeta de manera que prdximos y lejanos pueden escucharla y 
cl sonido llega hasta las extremidades de la tierra. Esta interpretacidn es suma- 
mente probable si Pentecostes era ya antes del 70 el dia en que terminaba la 
pascua que celebraba la salida de Egipto, si es ya el dia de la donacidn de la ley 
cn Dt 4,10; 9,10; 18,16 LXX y si es designado como el «dia de la Iglesia®. 

106. Sobre este tema, tocado por el decreto conciliar Ad Gentes divinitus, 
n.'■ 4, podriamos afiadir todavia algo a las referencias patristicas indicadas alii.’ 
V6anse tambien las liturgias (la siriaca, el Leoniano). Exegesis: L. Cerfaux, Le 
symbolisme attache au miracle des langues, «Eph. Theol. Lovan.®, 13 (1936) 256- 
259 (= Recueil Lucien Cerfaux, II, p. 183-187); J.G. Davies, Pentecost and Glosso- 
lalia, ^Journal of Theol. Studies®, N. S., 13 (1952) 228-231. Si el relato de los 
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versalizacion. La peculiaridad del Espiritu consiste en estar en todos 
— permaneciendo unico e identico — sin borrar la originalidad de las 
personas ni de los pueblos, de su talante peculiar, de su culture; con¬ 
siste en lograr que cada uno exprese las maravillas de Dios en su 


lengua lff7 . 

A1 principio, los cristianos celebraron pentecostes como el final 
de una pascua de cincuenta dias. Se consideraba el misterio pascual 
como un todo: resurreccion, glorificacion (ascension), vida de hijos 
de Dios comunicada por el Senor mediante el envio de su Espiritu. 
Pero hacia finales del siglo iv, se comienza a celebrar separadamente 
cada uno de los momentos de este misterio unico 108 . Sin embargo, 
pentecostes no se convierte en una fiesta (de la persona) del Espiritu 
Santo 1W . No existe una fiesta de las personas de la Santisima Tri¬ 
nidad. Pentecostes permanece siendo una fiesta pascual. No hay mas 
que un ciclo liturgico, que es cristologico y pascual. Por la alaban- 
za, se celebra el misterio cristiano; es decir, se aetualiza por la fe y 
el sacramento. 

Segun los Hechos, el papel del Espiritu consiste en actualizar y 
extender la salvacion, lograda en y por Cristo, por medio del testi- 
monio. Siempre se atribuye la salvacion a Cristo. Se nos comunica 
«en nombre» de Cristo, es decir, por su virtud no ; el es quien la rea- 
liza. El Espiritu anirna a sus discipulos para anunciarla. Guia su tes- 
timonio hasta en el detalle de sus planes e itineraries ni . «Los Hechos 
conciben la action salvifica de Cristo realizandose constantemente en 
las comunidades. La comunicacion del Espiritu a los discipulos no 
es, pues, una sustitucion total de Cristo, sino la transmision de su mi- 
sion profetica —en el sentido pleno de la palabra—, que consiste 
en ser portavoz del mensaje de Dios (...) Sintetizando, podriamos 
decir que Cristo transmite a sus apostoles la asistencia del Espiritu 
que 61 habia recibido en el Jordan 112 . 


Hechos no contiene alusion a Babel, si tiene una a la teologia rablnica de la 
inteligibilidad universal de la torah. . 

107. Remitimos a H.M. Legrand, Inverser Babel, mission de I'Bglise, «Spiri- 

tus» 63 (1970) 323-346. . . 

108. Este sentido de las cosas ha sido la bella conquista del movimiento 

liturgico: cf. «Les Questions liturgiques et paroissiales, junio 1925 (Kreps), 1948, 
p 60, 1949 n.° 208; especialmente 1958, p. 101-131; D.-R. Pierret, en «Ami du 
Clerg6» 1935, p. 278ss; J. Danielou, Bible et Liturgie, Paris 1951, p. 249ss. 
Y. v&se nuestro La Pentecote, Chartres 1956, Paris 1956; R. Rabie, La Pentecote, 
Paris 1965. Todo el mundo se refiere a los estudios sabios de O. Casel («Jahrb. 
f. Liturgiewiss®, 14 [1938] 1-17), G. Kretschmar, («Zeitschriftt f. Kirchegesch.*, 
66 [1954-55] 209-253), etc. „ , .. , 

109. Cf. Le<5n XIII, enc. Divinum illud munus (9.V.1897) en Coleccion de 
enciclicas y documentos pontificios, Madrid *1962, p. 928. 

110. Cf. Joel 3,5, citado por Pedro, Act 2,21ss; 4,12 y 29-31; 16,18 (19,13...). 

111. Cf. Act 16,6.7 (en el verslculo 10 hay una vision); 19,1 y 20,3 en el 
texto del Codex D; 19,21; 20,22.23; 21,4.11. 

112. Haya-Prats, op. cit., p. 52. 
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El Espiritu interviene en cada uno de los momentos decisivos de 
la realization del plan salvifico de Dios. Como ha senalado Swete, 
pentecostes no fue suficiente para dar de un solo golpe a los apos¬ 
toles la inteligencia de la universalidad de la Uamada a la fe. Fue 
preciso un tiempo y nuevas intervenciones. Existe toda una historia 
de las venidas del Espiritu. En consonancia exacta con su plan, san 
Lucas (cf. 1,8) coloca una especie de pentecostes sucesivos; en Je- 
rusalen (2; 4,25-31), en Samaria (8,14-17), el que pone en marcha 
la aventura misionera con Cornelio y el acontecimiento de Cesarea 
(10,44-48; 11,15-17) e incluso el episodio de Efeso (19,1-6). En cada 
uno de estos grandes momentos, se da un signo de la intervencion 
del Espiritu: expresar en lenguas una alabanza de Dios y «profe- 
tizar» 113 . 

Jesus habia anunciado esta venida del Espiritu como el don de un 
poder que haria testigos llenos de confianza (la parresia) 114 , como 
un bautismo no de agua, sino en el Espiritu Santo (1,5; 11,16). Pa- 
rece que los doce, y los 120 discipulos mencionados por Lucas, jamas 
recibieron el bautismo de agua; si acaso, solamente el de Juan 115 . 
Fueron como sumergidos en el Espiritu que vino sobre ellos. A par- 
tir de ese momento, ellos practicaron un bautismo de agua en nombre 
de Jesus, es decir, en referencia —por la fe — a su pascua salvadora 
y a su poder de Sefior 116 : bautismo acompanado del don del Espiritu. 

113. Hablar en lenguas: cf. 2,4.11; 10,46; 19,6. Profetizar: 2,17; 1127- 20 
23; 21,4.11. 

114. Act 2,29; 4,13.29; 4,31; 14,3. Cf. Haya-Prats, op. cit., p. 102s. 

115. Esta cuestidn del bautismo de los apdstoles preocupd ya a Tertuliano 
(De baptismo, 12 y 13; «S. Chr.» 35, p. 85-86). Clemente de Alexandria, en un 
escrito perdido pero del que un fragmento (ed. Stahlin, GCS III, p. 196) aparece 
citado por Juan Mosco, cuenta una historia legendaria (cf. H.A. Echle, The 
Baptism of the Apostles. A Fragment of Clement of Alexandria’s lost Work 
«Hypotyposeis» in the Pratum Spirituale of John Moschus, «Traditio», 3 [1945] 
365-368). La suposicidn de Juan Mosco citando a Clemente de Alexandria (Prado 
espiritual, 176: PG 87/3, 3045) no tiene base alguna. Segun 6], Jesiis habria 
bautizado a Pedro; este a Andr6s, quien habria bautizado a Santiago y a Juan. 
Teol6gicamente, puede pensarse que el contacto de Jesiis fue para los apdstoles 
como su bautismo (de igual manera que para los justos pendientes de redencidn: 
O. Rousseau, La descente aux enfers, fondement soteriologique du bapterne chre- 
tien, «Rech. Sc. rel.», 40 [1952] 273-297). Por el contrario, Pablo fue bautizado: 
Act 9,18. 

116. «En el nombre de», eis to onoma, encierra un matiz de finalidad: el 
bautizado entra en la redencion del Hijo, la eficacia del Espiritu y la comunion 
con «Dios»: H. Bietenhard, en Kittel-Friedrich, ThWbNT, t. V, p. 274ss. Son 
mimerosos los textos que hablan del bautismo en el nombre de Jesus: solo en 
Act: 2,38; 8,12; 8,16; 8,37, texto occidental; 10,48; 16,15.30.31; 19,5; 22,16. A pe- 
sar de la opinidn de los exegetas o historiadores que han pensado en la existencia 
liliirgica de un bautismo «en el nombre de Jesus®, H. von Campenhausen ha 
demostrado que los textos no indican una fdrmula de bautismo: Taufen auf den 
Namen Jesu, «Vigiliae Christianae», 25 (1971) 1-16; cf. H. de Lubac, La foi 
thretienne. Essai sur la structure du Symbole des Apdtres, Paris ! 1970, p. 72ss (tr. 
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Los escritos jo&nicos 


Todos los textos dan prueba del lazo existente entre los dos. Si excep- 
tuamos el caso de Cornelio, donde el Esplritu tiene la iniciativa total, 
el don del Espiritu sigue al bautismo de agua, sin que el rito bau- 
tismal aparezca como el medio (digamos la causa instrumental) in- 
mediata de este don 117 . A veces, otro rito sirve de instrumento, la 
imposicion de las manos de los apostoles 118 . Podriamos preguntarnos 
si el don del Espiritu del que se trata en Hechos —del que se dice 
que es el mismo que el de pentecostes (11,17)— es el del Espiritu 
como principio de santificacion interior y personal o del Espiritu co¬ 
mo principio de un testimonio dinamico, acompafiado de una seguri- 
dad que corrobora la experiencia del hablar en lenguas. 

La diferencia entre los Hechos y san Pablo, como senala G. Haya- 
Prats 119 , invita o autoriza a plantear la cuestion. He aqui la expli¬ 
cation cuyo resumen toma de P. Gachter: a) Los Hechos cuentan 
la intervencion del Espiritu en el desarrollo de la Iglesia hacia el exte¬ 
rior, mientras que Pablo lo considera en cuanto concierne a cada 
miembro interiormente. b) En los Hechos, la accion del Espiritu es 
constatable, carism&tica; es una experiencia normal de cualquier cris- 
tiano; para Pablo, la accion del Espiritu es objeto de fe al menos 
tanto como de experiencia, y sabe 61 que gran parte de los cristianos 
no tiene esa experiencia. c) Segtin los Hechos, Cristo envia el Espi¬ 
ritu a los discipulos para realizar su obra; segtin Pablo, el Espiritu 
realiza en cada cristiano su ser en Cristo. 

Es correcto afirmar que Lucas —a diferencia de Pablo— no tie¬ 
ne una teologia de los efectos y frutos del Espiritu en la vida del 
cristiano. Se limita a mostrar el dinamismo de la fe, el crecimiento 
de la Iglesia. Incluso cuando afirma que Cristo da el Espiritu (2,33), 
se refiere a la linea de la mision y de la profecia (2,17ss), no a la 
linea de la vida nueva. El Antiguo Testamento anunciaba las dos (de 
un lado Joel 3 y de otro Ez 36,26ss; Jer 31,31-34). Lucas se confina 
al testimonio misionero. Pero ^puede separarse de tal manera los 


cast.: La fe cristiano, FAX, Madrid 1970); I. Crehan, Early Christian Baptism 
and the Creed, Londres 1950. 

117. Cf. 2,38; 8,15-17; 19,5-6. H. von Baer (Der Heilige Geist in den Lukas- 
schriften (BWANT, III/3), Stuttgart 1926, p. 180, identifica bautismo de agua y 
bautismo del Espiritu; H. Mentz, (Taufe und Kirche..., Munich 1960, p. 71, n. 139; 
75; 93) ve en el bautismo en el Espiritu el bautismo de agua dado sobre la base 
de la fe en el kerygma de Jesucristo; E. Haenchen (Die Apostelgeschichte, Go- 
tinga 14 1965, p. 83-84)) ve en el bautismo el medio ordinario para conferir el 
Espiritu. Pero Haya-Prats, op. cit., p. 132-138, demuestra que, en los Hechos, 
el Espiritu no aparece como conferido por medio del bautismo de agua. Trata- 
remos del bautismo del Espiritu en nuestro libro segundo. 

118. Cf. 8,16; 19,5-7. 

119. Op. cit., p. 28, 117-129, 206. Cita de Gaechter, p. 241, n. 17. Cf. E. Schwei- 
zer, en Kittel, p. 151-152 y fi. TrocmS, Le Saint-Esprit et I’Eglise d’apres le livre 
des Actes, en L’Esprit Saint et I’Lglise. L’avenir de I’Bglise et de I'Oecumenisme, 
Paris 1969, p. 19, 27, 44. 


impulsos para la mision y la vida «espiritual» de los discipulos? £No 
significa esto hacer que prevalezca el tema textual sobre la realidad? 
Se ha senalado certeramente que el sumario celebre de Act 2,42 — que 
resume toda la vida eclesial— y, en este sumario, la koinonia (co- 
munion) no son relacionados expresamente con el Espiritu Santo. Es 
exacto. Pero, desde el punto de vista real, Act 2,42 <,no describe la 
vida de la comunidad eclesial tal como derivaba de pentecostes? Si 
la Iglesia fue lanzada al mundo por el acontecimiento del Espiritu 
Santo, £no anima este tanto su vida externa como interna? ^No co- 
rremos el riesgo de emparejar a san Lucas con una concepcion vete- 
rotestamentaria del Espiritu, concepcion, por consiguiente, parcial? 
Tal vez se de alguna proximidad, pero no podemos reducirlo a ella. 

Cuando aparece la expresion: el Espiritu Santo, incluso con ar- 
ticulo, a veces repetidos dos veces, £es en Lucas la Persona del Es¬ 
piritu Santo? No podemos atribuir a Lucas la profesion expresa del 
dogma del segundo concilio ecumenico (Constantinopla, 381), pero 
Lucas sobrepasa el estadio veterotestamentario, donde es «Dios» quien 
da su Soplo. En diversos momentos, el Espiritu mismo es quien acttia. 
Podemos hacer nuestra la conclusion de Haya-Prats al final de su § 
11, p. 82-90: «E1 libro de los Hechos permite apreciar un progreso 
notable hacia la personalization del Espiritu Santo, progreso que so¬ 
brepasa la simple personificacion literaria. La atribucion constante al 
Espiritu de una serie bien determinada de intervenciones importantes 
en la historia de la salvation parece indicar que es concebido en la 
prtictica como sujeto de atribucion divino y diferente, en alguna ma¬ 
nera, de Yahveh, sin que se plantee, sin embargo, el problema de la 
distincion.2> 


Los escritos joanicos 120 

En el cuarto evangelio, Jesus aparece, ante todo, como el que da 
el Espiritu; despues, en los discursos de la ultima cena, como el que 
anuncia el envio del Par&clito. 


120. H.B. Swete, es siempre sumamente util: The Holy Spirit in the NT, 
1909, p. 129-168 (Jn) y 267-279 (ljn y Ap); F. Biichsel, Der Geist Gottes im NT, 
1926, c. XIX, p. 485-511; E. Schweizer, art. Esprit del Kittel, tr. fr. 1971, p. 209- 
221 (Jn), 228-230 (IJn), 230-233 (Ap); I de La Potterie, diversos estudios en: 
La vida segtin el Espiritu, Sigueme, Salamanca 1967; F.M. Braun, Jean le Theo- 
logien. III. Sa theologie, 2 vol., que incluyen los articulos mas antiguos, Paris 
1966 y 1972 (espec. II, p. 37-56, 139-169; 180-181); F. Porsch, Pneuma und Wort. 
Ein exegetischer Beitrag zur Pneumatologie des Johannesevangeliums (((Frankfurter 
Theologische Studien# 16) Francfort del M. 1974 (bibliografia en la que aparecen 
unos 700 titulos). 
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1. Jesus da el Espiritu 

Pero, ante todo, lo tiene. Jn 3.34 puede traducirse: «Aquel a quien 
Dios envio habla las palabras de Dios, que le da el Espiritu sin me- 
dida», o bien: «... y (el) da el Espiritu sin medida». La primera tra- 
duccion exalta a Cristo, que es palabra y revelador de Dios, en com- 
paracion con los profetas 121 . Estaria en consonancia con el testimo- 
nio del Bautista. «He visto al Espiritu que, como una paloma, des- 
cendia del cielo y permanecio sobre el» (Jn 1,32). Ademas, pone co- 
herencia en todo el versiculo: que Cristo haya recibido el Espiritu 
sin medida fundamenta el que pronuncie las palabras de Dios y rea- 
lice su obra. 

Entrevista con Nicodemo: «Quien no nace de agua y de espiritu 
no puede entrar en el reino de Dios. Lo nacido de la carne, carne es; 
y lo nacido del espiritu, espiritu es... El viento sopla donde quiere: 
tu oyes su silbido, pero no sabes de donde viene ni adonde va. Ast 
le sucede a todo el que nace del espiritu» (3,5-6.8) m . El que las pa¬ 
labras de. agua y no vengan de Jesus cuando se dirige a Nicodemo 
en el momento que no habrian podido evocar sino el bautismo de 
Juan, no quita fuerza alguna al texto tal como nos ha sido trans- 
mitido: se trata del bautismo cristiano. No se nos dice que el bau¬ 
tismo confiere el Espiritu, sino que, con el Espiritu, produce el naci- 
miento de arriba o «de Dios» (1,13; lJn 3,9; 5,1), nacimiento que 
introduce en el reino de Dios. El Espiritu actua en la totalidad del 
proceso que conduce a la fe, la hace confesar, la hace vivir. 

Encuentro de Jesus con la samaritana: «Todo el que beba de esta 
agua nuevamente tendra sed; pero el que beba del agua que yo le 
dare, ya no tendra sed jamas; pues el agua que yo le dare se con- 
vertira, dentro de el, en manantial de agua que brote para vida eter- 
na» (4,13-14). Se trata del Espiritu. Lo dara Jesus. Este Espiritu es 
presentado como el que empuja y anima al fiel hasta la vida eterna, 
a la manera como el agua que viene de lo alto hace subir a su nivel. 
Se trata de «agua viva», de una corriente que va de Dios fuente a 
Dios oceano sin orillas. En otro lugar, Jesus dice «el que cree en 

121. Quienes tienen el Espiritu s61o en una cierta medida: Strack-Billerbeck, 
Ill, p. 132. Sin embargo, la interpretacion segun la cual es Jesiis quien da (a la 
comunidad) a sus partidarios, es sostenida tambien por el padre Lagrange. Man- 
tiene una coherencia con la totalidad del evangelio de Juan: cf. 7,38-39; 19,34; 
14,26; 15,26; 16,14; 20,22. 

122. P. van Imschoot, Bapteme d'eau el bapteme d’Esprit, «Eph. Theol. 
Lov»~ 13 (1936) 653-664; F.M. Braun, he bapteme J’apres le 4‘ evangile, «Rev. 
Thomiste», 48 (1948) 358-368 y op. cit., II, p. 139, 145; J. Guillet, Bapteme el 
Esprit, «Lumiere et Vie», 26 (1956) 85-104; I. de La Potterie, eNaitre de Veau et 
naitre’de l’Esprits>. Le texte baptismal de Jn 3,5, «Sciences ecclesiast.», 14 (1962) 
41744), reimpresn en op. cit., p. 31-63 (biografia): Porsch, op. cit., p. 83-135. 
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lesus da el Espiriti 


mi, no tendra sed jamas» (6,35): Cristo da tambien la vida (eterna) 
por la fe en el 123 . En el fondo, como en san Pablo, Cristo y el Espi¬ 
ritu operan la misma obra de la salvacion. 

En el ultimo dia de la fiesta, que era el mas solemne. Jesiis, puesto de pie, 
exclamo con voz fuerte: «Quien tenga sed, venga a mi y beba quien cree en 
mi. Como ha dicho la Escritura: rios de agua viva correran de su seno Esto 
lo dtjo refiriendose al Espiritu que habian de recibir los que creyeran en el pues 
7 33 3*9) "° habIa Esp!ritu ’ por 9 ue Jesus no habia sido glorificado todavia (Jn 

Actualmente, se admite casi comunmente esta puntuacion. Los rios 
de agua viva manan del seno del Mesias, no del fiel, que es invitado 
a beber 124 . Se indica la circunstancia: durante esta fiesta de las tien- 
das, los sacerdotes iban cada manana a coger agua a la fuente de 
Siloe y la llevaban al templo al canto del Hallel (Sal 113-118) y del 
versiculo de Isaias: «Sacareis con gozo de las fuentes de la salva- 
cion»; la derramaban en libacion sobre el altar de los sacrificios. Era 
tin rito de purificacion y tambien de plegarias para pedir las lluvias 
del otono. Pero el simbolismo del agua era, tanto para la Biblia como 
para los israelitas, de una riqueza multiple; ante todo, purificacion y 
vida o fecundidad. Pero tambien la ley, la palabra de Dios y la sa- 
biduria que ellas confieren (Is 55,1 ss.10-11); y en union con el re- 
cuerdo del agua de la roca en el desierto del exodo, el anuncio es- 
catologico de un nuevo milagro (Isaias) o de una fecundidad que sale 
del templo bajo la forma de agua viva de una fuente. El pueblo de 
Dios habia vivido o deberia vivir de esta agua. Jesus se aplica la 
promesa a si mismo. En el evangelio de Juan, sera el templo (2,21) 
del que Ezequiel vio salir las aguas vivificantes (47,1-12; cf. Ap 21,22; 
22,1 I2 -' ! . Tenemos, pues, una segunda imagen del Espiritu. Era el vien- 

123. Jn 3,36; 5,21.40; 6,33.35; 10,10; 20,31. 

124. Swete, p. 142ss mantiene aun la puntuacion antigua. Pero v&ise Braun, 

II, p. 50-56; Porsch, p. 53-81; H. Rahner, Flumina de venire Jesu. Die patristische 
Auslegung von John VII 37-39, «Biblica», 22 (1941) 269-302, 307-403; J.E. Menard, 
l.'lnterpretation patrislique de Jean VII, 38, «Rev. de L’Univ. d’Ottawa*, Seccioii 
••prcial, 25 (1955) 5*-25* (Origenes lo entiende de Cristo con referencias a la 
men del desierto, pero comienza a aplicarlo al cristiano); J. Danielou, Le symbo- 
Hune de Veau vive, «Rech. sc. rel.», 32 (1958) 335-346; M.E. Boismard, De son 
wmre eouleront des fleuves d’eau vive, «Rev. Bibl.», 65 (1958) 523-546; P. Grelot, 
roUino titulo y revista, 66 (1959) 369-374; A. Feuillet, Les fleuves d’eau vive de 
In VII, 38, en: Parole de Dieu et sacerdoce, edicion ofrecida a Mgr. Weber 
Tmnnai-Pans 1962, p. 107-120; P. Grelot, Jean VII, 38: Eau da Rocher ou 
Hour re du Temple «Rev. Bibl.», 70 (1963) 43-51. 

125. Milagro del nuevo exodo: Is 35,6ss; 41,13-20; 43,20. El agua de la roca 
l«l #xodo: fix 17,1-7; Num 20,1-13; Sal 78,16-20; 114,8; Is 48,21-22. Fuente fe- 
jumlnnle que mana del templo: Ez 47,1.8-12; Zac 13,1; 14,8-9; Joel 4,18; Sal 46.5. 
pf J Bonsirven, Le judaisme palestinien au temps de J. C., Paris 1935, t. I., 

► 4J2: A Jaubert, Approches de V Evangile de Jean, Paris 1976, p. 80, 140-146; 
lllfilio l.e mystere du Temple («Lectio divinas 22), Paris 1958, p. 95-97. En las 
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Nuevo Testamento 


to, el soplo; es agua. Vease ya Is 44,3ss; Ez 47,1-12 en la llnea joa- 
nica, Ap 22,1.17. En Oriente se comprende el extraordinario valor 
que tiene el agua para permitir que los granos produzcan la vida. 
Ella apaga la sed; ella purifica (jbautismo!). 

^Que podlan comprender los oyentes de Jesus al escuchar el 11a- 
mamiento que les hacla? Es cierto que el simbolismo del agua era 
empleado a veces para referirse al Espiritu 126 , pero tal aplicacion no 
era corriente ni estaba siempre presente a las inteligencias. Jesus se 
autopresento como la realizacion de todas estas imagenes. Juan fue 
quien comprendio y nos dice: «Designaba de esta manera al Espiri- 
tu...» Se han presentado diversas propuestas a la hora de precisar el 
pasaje o pasajes de la Escritura a los que se referia Jesus. Es proba¬ 
ble que se trate de varios pasajes de sentido o contenido similares: 
el de la roca, el del templo y tambien los de la torah como fuente de 
vida. En adelante, Jesus es la realizacion perfecta de todo lo significa- 
do en esas imagenes. 

Juan anade: «No habia aun Espiritu porque Jesiis no habia sido 
glorificado.» Es claro que no se afirma aqui la no existencia del Es¬ 
piritu Santo. El cuarto evangelio da testimonio de que no s61o Jesiis, 
sino tambien los discipulos tenian el Espiritu ,27 . Podemos citar otros 
ejemplos en los que se pone claramente de manifiesto que no es obli- 
gado tomar una formula de este sentido atribuy6ndole significacion 
exclusiva y negativa 12S . La afirmacidn corresponde a lo que san Lucas 
o san Pablo profesan: la donacion del Espiritu propio de los tiempos 
mesidnicos fue realizada por Jesiis glorificado, elevado a su condition 
de Sefior. Es cierto que san Juan habia de una cierta gloria de Jesus, 
perceptible a sus discipulos, en los signos que realizaba 129 . Pero el 
misfflo autor atribuye insistentemente su glorificacion a la pascua, 
mas concretamente a su pasion uo . Efectivamente, la gloria de Jesus 
no es la gloria mundanal que se obtiene del aprecio de los hombres 
cuando se logra el exito segiin los criterios en vigor en el mundo. Es 
la gloria que tiene del Padre como Hijo linico (1,14), obedeciendole 
y realizando lo que el ha programado B1 . Ha programado la cruz, pero 

lecturas sinagogales de la fiesta de los tabernaculos se encontraban Is 43,20 y 
44,3; Jer 2,13; Zac 14,8; Dt 7,11-15 (Braun, p. 52). 

126. Swete, p. 144, n. 2 (textos talmtidicos); Strack-Billerbeck II, p. 434; 
Porsch, p. 63-65. 

127. Cf. 6,63; 14,17. Antes de la glorification de Jesus encontramos una 
mezcla de fe y de dcbilidad de la fe o de inteligencia: Porsch, p. 67. 

128. Biichsel, p. 495, n.° 4, cita en este sentido unos textos en los que una 
negation es compensada inmediatamente por una afirmaci<5n: Jn 8,15-16; 3,32-33; 
5,31; 6,51.63. Podrlamos anadir 16,12 comparado con 15,15. 

129. Cf. Jn 2,11; 12,4.40; 18,28; cf. 1,14. 

130. Cf. Jn 12,23.27-28; 13,31-32; 17,1. Cf. 3,14; 12,32. 

131. Jn 5,36.41.44; 7,13; 8,50.54; 12,43. V£ase Michel Ramsey, The Glory of 
God and the Transfiguration of Christ, Londres 1949. 


Jesiis da el Espiritu 


a esta sigue la resurrection y la glorificacion. En el momento de en- 
trar en su pasion, Jesus dice: «Ahora ha sido glorificado el Hijo del 
hombre, y Dios en el; ... Dios lo glorificara en si mismo, y lo glori- 
ficara en seguida» (13,31-32). Y posteriormente: «Padre, ha llegado 
la hora; glorifica a tu Hijo... Y ahora glorificame tu, Padre, junto 
a ti mismo, con la gloria que yo tenia junto a ti antes que el mundo 
existiera» (17,1.5). La glorificacion que condiciona el envio del Espi¬ 
ritu por Jesus consiste en que su gloria celeste o divina de Hijo sea 
comunicada a su humartidad ofrecida e inmolada. Juan la ve en el 
Apocalipsis bajo la forma de cordero de pie e inmolado (5,6); com- 
parte el trono con Dios y de este trono brota un rio de agua viva 
(22,1). Entonces «el que tenga sed venga. El que quiera, tome gratui- 
tamente del agua de la vida» (22,17; cf. 21,6). 

Es la consumacion en la Jerusalen celestial. Pero, centre la cruz 
y la gloria? En el evangelio de Juan se senala de cuatro maneras la 
donacion del Espiritu por Jesus: 

a) La expresion absolutamente singular que emplea Juan para 
decir que Jesus muere: no, como Mateo (27,50) «exhalo el espiritu 
(apheken to pneuma)t>, ni como Marcos (15,37) y Lucas (23,46), 
«expiro (exepneusen)», terminos triviales y sin intencion doctrinal. 
Juan dice: clnclino la cabeza y entrego el espiritu (klinas ten kephalen 
paredoken to pneuma: 19,30)». Jesus «expira» sobre Maria y Juan, 
que son como la Iglesia a los pies de su cruz; trasmite su espiritu. 
Por supuesto, no podemos afirmar que se trate del Espiritu Santo 
cuya donacion situari Juan en el dia de la pascua (20,22), pero, al 
nivel de los simbolos en los que Juan sabe poner tanta intensidad de 
significacion, es una expresidn de lazo estrecho entre el don del Es¬ 
piritu y Jesus inmolado; es una traduction de lo que se dijo en 7,39 
y 16,5-7. Muchos padres lo comprendieron asi 132 . La exegesis puede 
estar de acuerdo 133 . Nos encontraremos aqui con otra nueva expre- 
sion de doble sentido, caracteristica predilecta de Juan: Jesus entrega 
su tiltimo soplo y, por su muerte voluntariamente aceptada, entrega 
el Espiritu a sus discipulos. 

b) El golpe de lanza sobre el costado de Jesus que acababa de 
entregar su Ultimo soplo: «y al instante salio sangre y agua» (19,34). 
El padre F.M. Braun sostiene que el agua es aqui el simbolo del Es¬ 
piritu y que Juan ve aqui la realizacion del anuncio hecho en 7,38-39 134 . 
Pero los terminos empleados no parecen corresponder entre si. En 

132. Cf. Ireneo, Adv. Haer., IV, 31,2 (PG 7, 1069-1070); V, 1,1 (1121). San 
Cesareo de Arl6s (Sermo, 40,4; PL 39, 1825) y san Gregorio (Moralia, XXXV, 

8, 18: PL 76, 759) comparan a Cristo que vivifica la Iglesia en la cruz por los 
siete dones del Espiritu, inclin&ndose sobre ella al hacerlo sobre la nifia muerta 
e insufl&ndole siete veces su aliento. 

133. Cf. Porsch, Pneuma und Wort, p. 327ss. 

134. L’eau et VEsprit, «Rev. thomiste» 49 (1949) 5-30; Jean le thSologien, 
HI/2, p. 167ss. 
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El Paraclito prometido 


Jn 19,34 se habla de «costado, pleurae, no de «su seno (vientre), koi- 
liay, tampoco se habla de trios de agua viva». Pero sobre todo el para- 
lelo de lJn 5,6-8, que tocaremos mas tarde, encaja mal pues el Espi- 
ritu aparece expresamente junto al agua: parece pues que en Jn 19,34 
el agua no significa Esplritu. Con todo, no podemos negar que el 
relato tenga un sentido importante y profundo, habida cuenta de la 
solemn idad con que Juan o su disclpulo presen tan su testimonio. 
Esto da una gran credibilidad a la tradicion, constante desde Tertu- 
liano, que ve en el agua y la sangre, salidos del costado de Cristo 
dormido en la muerte, un simbolo del nacimiento de la Iglesia sacada 
del nuevo Adan como Eva habla sido extralda del costado de Adan 
dormido, cf. Gen 2,33, lo que encierra una afirmacion de la unidad 
de la humanidad, que se realiza en la dualidad del hombre y de la 
mujer, por consiguiente en Cristo y en la Iglesia; pero esta es sacada 
de Cristo, concretamente de su pasion. Con todo, tendremos que 
mantener la precision, exegeticamente mas satisfactoria, que dan a 
menudo los padres y los escolasticos: que el agua y la sangre signi- 
fican los dos sacramentos mayores, bautismo y eucaristia, con los que 
se construye la Iglesia 135 . 

c) La promesa de otro Paraclito. Este dato es propio y exclusivo 
del evangelio de Juan. Y reviste una importancia incomparable. A el 
consagraremos el apartado siguiente. 

d) El don pascual del Espiritu a los once (Tomas estaba ausente). 
Jestis les dice: 

«Paz a vosotros. Como el Padre me ha enviado, asi tambien os envio yo». 
Y dicho esto, sopld y les dijo: «Recibid el Espiritu Santo. A quienes perdondis 
los pecados, Ics quedaran perdonados; a quienes se los retengais, les quedaran 
retenidos» (20,21-23). 

Se ha hablado de «pentecostes jotinico®, pero este no es equiva- 
lente exacto del pentecostes de los Hechos 136 . Jestis no ha sido aun 
«glorificado» plenamente, no ha «subido todavia al Padre® (cf. v. 17). 
Despues de resucitar, permanece aun por algtin tiempo con sus dis- 
cipulos alii donde ellos estan, mientras que debe llevarlos a donde el 
estara y retornar a ellos, pero enviandoles el Espiritu de junto al Pa- 


135. Personalmente hemos recogido mas de cien testimonies sobre los simbo- 
lismos de la Iglesia o de los sacramentos. Vease S. Tromp, De nativitate Ecclesiae 
ex corde lesu in cruce, «Gregorianum» 13 (1932) 489-527; J. Danielou, Sacra- 
mentum Futuri, Paris 1950, p. 37ss y 172; H. Baird, en: «BuIl. de la Soc. Frse. 
d’fitudes mariales», 13 (1955) 61-97; E. Guldan, Eva-Maria, Colonia-Graz 1966, 
p. 33ss, 46ss, 75, 173ss. Para el Oriente (especialmente la liturgia) J. Ledit, La 
plaie du cole, Inst, or., Roma 1970. 

136. Cf. Swete, p. 165-168; Porsch, p. 341-378. La PentecSte johannique 
(Jean XX, 19-23; Act 11) es el titulo de un libro de Cassien Besobrasoff, Valen¬ 
ce 1939. 


dre (15,26) l37 . Jesus comunica el Espiritu Santo, pero no exactamente 
el Paraclito, tal como lo prometio en Jn 14 y 16. El Espiritu no es 
dado personalmente (no lieva el articulo «to» Pneuma); es conferido 
como una fuerza que responde a la mision comunicada 13S . Cierta- 
mente, esta mision es sobrehumana; es la continuacion de la de Cristo 
mismo, enviado por el Padre: 17,18; 13,20. Debe realizarse aqui 
abajo, en la Iglesia, despues de la ascension, una Iglesia en la que 
— lo vemos en la primera carta de Juan 139 — existira siempre el pe- 
cado. Jestis obro y continua obrando la purification y remision de 
los pecados 140 . Comunica a sus apdstoles su soplo de victima de pro- 
piciacion, como energia operante en la Iglesia para el perdon de los 
pecados. Es como un comienzo de este don prometido, como aquel de 
otro Paraclito, cuya promesa y amplia mision exponemos a conti¬ 
nuacion. 


2. El Pardclito prometido 

Jesus dice expresamente que se trata del Espiritu. Llega, incluso, 
a calificarlo como «Espiritu de verdad» (Jn 14,17; 15,26; 16,13). Re- 
tenemos la transposition simple del term in o griego «Parakletos - Para- 
cIito», como lo hicieron san Jeronimo y los judios mismos: prqlty, 
porque no existe otro termino que traduzca adecuadamente todos los 
valores de la palabra griega: defensor, ayuda, consolador (Lutero 
tradujo Troster; comforter dicen en igles Swete y J.G. Davies), auxi- 
liador, abogado, procurador, consejero, mediador, el que exhorta y 
lanza los llamamientos apremiantes... Todos estos valores estan pre- 
sentes en Parakletos M1 . Salvo en una ocasion, el ttirmino es propio 
de los escritos joanicos (cinco veces). 


137. V6ase Jn 14,3 (con el comentario de M. Ramsey, op. cit. en n 131 
p. 73, 23, 26, 28. 

138. Cf. Swete, p. 166; Porsch, p. 343. 

139. Cf. 1,8-10; 2,lss y 12; 5,16; Porsch, p. 361ss. 

140. Jn 1,29; lJn 1,7.9; 2,1-2; 3,5; 4,10. 

141. Sobre la palabra: J. Behm, en ThWbNT de Kittel - Friedrich, t. V, p. 
798-812 (1953); J.G. Davies, The Primary Meaning of parakletos, «Jouma! of 
Theol. Studies®, N. S., 4 (1953) 35-38; F. Porsch, Pneuma und Wort... / ohannes- 
evangelium, Francfort 1974, p. 227ss; D. Betz hace derivar la palabra de parakalein 
y da a la expresidn un origen judio con el sentido de dar testimonio ante un 
tribunal (Der Paraklet...), Leyden - Colonia 1963; cf. H.M. Dion, L’origine du Hire 
de «Paraclet»: d propos d’un livre recent, «Sciences ecclesiastiques®, 17 (1965) 
143-149. Pero C.K. Barrett relaciona la palabra con paraklesis, exhortacion (The 
Holy Spirit in the Fourth Gospel, «Journal of Theol. St.», N. S., 1 [1950] 1-15). 
Para la exegesis de los textos jodnicos, Porsch, op. cit., p. 215-324; Swete, op. cit., 
p. 148-164; F. Mussner, Die johanneischen Parakletspriiche und die apostolische 
Tradition, «Biblische Zeitsch.®, 5 (1961) 56-70; I. de La Potterie, op. cit., p. 85- 
105 de la ed. francesa de 1965; R.E. Brown, The Paraclete in the Fourth Gospel, 
«New Testament Studies®, 13 (1967) 113-132; G. Bornkamm, Der Paraklet im 
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Los discursos de despedida (Jn 14-16 + 17) incluyen cinco pasajes 
en los que se trata del Paraclito-Espiritu Santo: 14,16-17 (promesa de 
«otro Paraclito» que estara, que esta ya, con los discipulos y en 
ellos); 14,26 (ensenara y recordara); 15,26-27 (dara testimonio en 
favor de Jesus); 16,7-11 (probara la culpabilidad del mundo); 16,13-15 
(llevar& a los discipulos a la plenitud de la verdad). Es totalmente 
necesario releer estos pasajes. Puesto que nos es imposible hacer una 
exegesis detallada aqui, traduciremos el cuadro, un tanto seco, pero 
sumamente instructive, que presenta F. Porsch en p. 237ss. Eventual- 
mente, anadiremos algunas explicaciones: 


LA RELACION DEL PARACLITO 


Lo dard 61 (previa peticidn de Jesus); 14,16. 

Lo enviard (en nombre de Jesus): 14,26; cf. Lc 24,49, «en el nombre de 
(Jesiis)* significa su valor y su significacidn de salvacidn (Porsch, p. 90,47,256) 
y tambi6n que el Hijo, en cuanto tal, tiene una parte activa en el envio del Es- 
piritu, en asociacidn intima con el Padre (de la Potterie, p. 90-91); 

El Espiritu sale («procede») del Padre: 15,26. 

El Espiritu tomard (recibird) de lo que es de Cristo, pero que es, igualmen- 
te, del Padre: 16,14s. 


b) 


con el Hijo 


Respecto de Jesus, el Espiritu es el otro Pardclito: 14,16. 

Ser6 dado gracias a la peticidn de Jesiis: 14,16. 

Ser4 enviado «en su nombre*: 14,26. „ , , .. . 

Ensefiard a los discipulos y les recordara todo lo que 61 les ha dicho: 14,26. 
Dara testimonio acerca de Jesus: 15,26. . ,. .... h 

Glorificarii a Jesus porque tomara (recibira) de lo que es de 61. 16,14, y lo 


comunicard a los discipulos. 

Revelard (dird) lo que escuche (de Jesus): 16,13. 

Jesiis glorificado lo enviard: 15,26; 16,7. 

Para que venga el Espiritu es preciso que parta Jesus: 16,7. 


c) 


con los discipulos 


Le conocen porque permanece junto a 
Estara siempre con ellos: 14,16a. 
Estard en ellos: 14,17. 

Les ensefiard y recordard todo lo que 
Les serd dado: 14,16. 

Les serd enviado: 15,26; 16,7. 


ellos: 14,17. 

Jesiis les ha dicho: 14,26. 


Johannes Evangelium. en: Geschichte und Glaube, parte Pnmera, Gesammete 
Aufsatze III Munich 1968, p. 68-89; G. Johnston, The Spint-Paraclete in the 
Gospel of John, Cambridge 1970 (recensidn de E. Malatesta en «Biblica», 54 
[1973] 539-550). 
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b) Es el sujeto de las acciones siguiemes: 

Mora con los discipulos: 14,17: estara en ellos: 14 17 
Viene: 16,7s; 16,13. 

Recibe de lo que es de Jesiis: 16,14s. 

Procede del Padre: 15,26. 

Oye: 16,13. 

Ensefia: 14,26. 

Recuerda: 14,26. 

Comunica (hace conocer): 16,13ss. 

Habla (revela): 16,13. 

Glorifica (a Jesiis): 16,14. 

Gula hasta la verdad plena: 16,13. 

Da testimonio: 15,26. 

Convence de pecado: 16,8. 


cl Es el objeto de las acciones siguientes: 

Es dado: 14,16. 

Es enviado: 14,26; 15,26; 16,7. 

No es visto ni conocido: 14,17. 

No es recibido: 14,17. 


RELACIONES ESTRECHAS DEL PARACLITO CON JES0S. 

ACTIVIDADES PARALELAS 

Los enunciados de estas relaciones van mds lejos que los concernientes a las 
relaciones con el Padre. El Pardclito debe verse, ante todo, en su relacidn con 

142. V6a.se Th. Preiss, La justification dans la pensee johannique, en Hommage 
et Reconnaissance (Recueil... Karl Barth), Ncuchdtel - Paris 1946, p. 100-118; M.F. 
Berrouard, Le Paraclet difenseur du Christ devant la conscience du croyant 
(Jo XVI, 8-11), «Rev. Sciences philos. th6ol.», 33 (1949) 361-389; Porsch, p. 275- 
289. Se trata de un proceso de Jesiis que contimia en la historia; el Espiritu 
convencera al mundo de que ha pecado y peca rechazando y condenando a 
Jesiis. Dios, resucitdndolo y glorificdndolo, ha declarado que la causa de Jesiis 
era justa, finalmente que el mundo incrddulo y el demonio que le inspire estdn 
ya juzgados y condenados como culpables. 
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Nuevo Testamento 


Jesus. El cuadro siguiente muestra cuan estrecha es dicha relacion (lease tam- 
bien. a este respecto, G. Bornkamm, citado supra, n. 141). 

Pardclito JesAs 

dado por el Padre: 14,16 3,16 

esta con, junto a, en los discipulos: 3,22; 13,33; 14,20; 14,26 

14,16s. 

■el mundo no le recibe: 14,17 1.11; 5.53 (12,48) 

el mundo no le conoce; s61o los ere- 14,19; 16,16s. 

yentes: 14,17 

enviado por el Padre: 14,26 veanse los capltulos 5, 7. 8, 12 

ensefia: 14,26 7,14s; 8,20; 18,37 

viene (del Padre al mundo): 15,26; 16, 5,43; 16,28; 18,37 

13,7 

■da lestimonio: 15,26 5,31s; 8,13s, 7,7 

•convence al mundo: 16,8 (3,19s, 9,41, 15,22) 

no habla por cuenta propia; dice s61o 7,17; 8,26.28.38; 12,49ss; 14,10“ 
lo que ha escuchado: 16,13 

glorifica (a Jestis): 16,14 cf - 12,28; 17,1.4 

desvela (comunica): 16,13s. 4 >25 (16,25) 

gula a la verdad plena: cs el Espiritu cf. 1,17; 5,33; 18,37; 14,6 
de la verdad: 16,13 

Que el Espiritu sea sujeto de actos, que sea, juntamente con Jesus, 
«otro Paraclito» (14,16), que el texto hable en masculino, incluso des¬ 
pues de la palabra pneuma, que es del g6nero neutrotodo esto 
atribuye caracteres personales al Espiritu 144 . Pero tal vez sea lmpo- 
sible extraer precisiones de dogmatica trinitaria de los escritos joam- 
cos Se dice que el Espiritu procede del Padre, ekporeuetai, pero para 
tou patros, de junto al Padre, no ek (15,26). Se dice, por otra parte, 
«recibira de lo mio», ek tou emou lepsetai», porque «todo lo que tiene 
el Padre es mio» (16,14-15). Pero el contexto es el de una comumca- 
cion de la verdad, no de la existencia eterna anterior a la economia 

143. Ekeinos: 14,26; 15,26; 16,8.13. , . . 

144 Subestimados por algunos autores, por ejemplo, G. Johnston, citado 
anteriormente n 141. Vease, por el contrario, ademas de Malatesta (ibid.), J. Goi- 
tia La nociJn dindmica del pneuma en los libros sagrados, «Estudios Blblicos», 
16' (1957) 115-59; R.E. Brown, El Evangelio segun Juan, Cnstiandad, Madnd 
1980. 
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El Espiritu 


los discipulos 


de salvacion 145 . Indudablemente, el Padre es el origen absoluto y 
primero tanto del Espiritu como del Verbo. En cuanto a las relacio- 
nes del Paraclito con Cristo, son de lo mas intimas en el orden de la 
economia salvifica. La revelacion del Padre, fuente de la fe verdadera 
y del amor, debera ser vivida por los discipulos en el entorno de un 
mundo hostil, en la fidelidad a esa revelacion. Es la funcion del Es¬ 
piritu Paraclito, Espiritu de verdad. Tras la marcha de Jesus, aquel 
continua la obra de este: acoger por la fe al enviado y al revelador 
del Padre, guardar sus palabras y sus (su) mandamiento. El hace que 
realicemos la nueva relacion que Jesus mantiene con los suyos des¬ 
pues de habemos retirado su presencia sensible: en el bautismo de 
agua, en la consumacion de la carne y de la sangre, en la guarda y 
penetracion viva de las palabras de Jesus. Los estudios tan exhaus- 
tivos del padre de La Potterie muestran claramente que la mision del 
Espiritu esta relacionada con la fe, que constituye la sustancia viva 
de nuestra relacion con Jesus. El libro detallado y preciso de F. Porsch 
hace patente una relacion constante del Espiritu-Paraclito con la pa¬ 
labra de Jestis. Y esto tanto en la vida de los discipulos como en el 
interior del combate en el que se hallan enzarzados. El Espiritu no 
inventa nada, no introduce otra economia distinta; vivifica la carne 
y las palabras de Jesus (6,63); hace recordar las palabras de Jesus y 
penetrar toda la verdad contenida en ellas: «No hablara por cuenta 
propia, sino que hallara todo lo que oye (...). El me glorificara», dice 
Jesus. Como ha dicho con atino Swete (p. 162), «Jesus es el camino 
(he odos), el Espiritu es el guia (ho hodegos) que hace avanzar por 
este camino». 


3. El Espiritu en los discipulos y en el tiempo de la Iglesia 

San Juan y sus discipulos pertenecen a una Iglesia en la que actiia 
el Espiritu. Tal vez esten en Siria; viven y escriben en una Iglesia 
que ha conocido la accion de Pablo y la historia que narran los 
1 (echos. Entre ellos, el Espiritu suscita en los fieles el sentimiento de 
una comunion en virtud de la cual —por la fe y el amor— estan en 
Dios y Dios esta en ellos: lJn 4,13: «En esto conocemos que perma- 
necemos en el y el en nosotros: en que nos ha dado el Espiritu». 
Cf. 3,24; Jn 14. La accion del Espiritu consiste, en primer lugar, en 
hacer creer que el Hijo fue enviado en nuestra carne; en hacer que 
le conozcamos, que le confesemos. Y esto supone amarle como 61 
amo (lJn 4,14ss; 3,23). 

Para ello, el Espiritu une su testimonio al que Jesus, enviado del 
Padre en nuestra carne, dio y que es actualizado en la Iglesia por el 
bautismo y la eucaristia: 

145. Cf. Porsch, p. 273, 300ss. 
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El Esplritu en los disripulos 


fiste es el que viene por agua y sangre: Jesucristo; no en el agua solamente, 
sino en el agua y en la sangre. Y el Esplritu es el que da testimonio, porque el 
Esplritu es la verdad. Pues tres son los que testifican: el Esplritu y el agua y la 
sangre (lJn 5,6-8). 


Tal vez podemos admitir en este texto la intention de oponerse a 
Cerinto que disociaba el Cristo del bautismo y el Cristo de la pasion, 
o tal vez se trataba de oponerse al docetismo, al afirmar los elemen- 
tos de los que se hace una persona en el seno materno, agua y san¬ 
gre 146 . Con todo, si tomamos el texto en su totalidad y en su coheren- 
cia con el conjunto del testimonio joanico, debemos ver aqui la ve- 
nida de Jesus en el agua por su bautismo, su venida por la sangre en 
su pasion y el Esplritu que nos fue dado en virtud de ambas venidas. 
Pero Juan no piensa unicamente en el hecho historico, sucedido una 
sola vez, del bautismo y de la muerte sacrificial de Jesiis. De acuerdo 
con la intencion de su evangelic, puesta al descubierto por O. Cull- 
mann 147 , ve los gestos de Jesus como inauguration e institution de 
lo que se realiza en la Iglesia bajo forma sacramental. Asl, el Esplritu 
actua en el oyente del testimonio para suscitar la fe en el, despues en 
o con los sacramentos (por el bautismo, Jn 3,5; por la eucaristla 
6,27.63), de igual manera que actua en la palabra, a la que Juan pre- 
senta unido constantemente (6,63) y en el culto que los verdaderos 
adoradores tributan a Dios (4, 23-24) i48 . 

El tiempo de la Iglesia es esencialmente el de la misidn, del testi¬ 
monio y del kerygma. Es digno de ser tenido en cuenta que todos 
los evangelios terminan con el envlo de los apostoles a la misidn, 
con la donacidn — en Lc y Jn — de una donacion del Esplritu San¬ 
to 149 . En Jn, el Espiritu es esencialmente Esplritu de verdad y, como 
tal, da testimonio de Cristo conjuntamente con los apostoles 150 . Se 


146. Esta ultima interpretation fue propuesta por G. Richter, Blut und Wasser 
aus der durchbohrten Seile Jesu, «Munchener Theolog. Zeitschr.», 21 (1970) 1-21. 
Para Cerinto y la gnosis, F.M. Braun, op. tit., t. I, p. 169; t. II, p. 148. 

147 O. Cullmann, Le milieu johannique. Etude sur Vorigine de I’evangile de 
Jean, Neuchatel - Paris 1976. Cf. Braun, op. tit., II, p. 148-149, 150-154; R. Bre- 
chet, Du Christ d VEglise. Le dynamisme de VEglise dans Vivangile selon S. Jean, 
«Divus Thomas», 56 (1953) 67-98; A. Feuillet, Le temps de VEglise d’apris le IV' 
evangile et l’Apocalypse, «La Maison-Dieu», 65 (1961/1) 60-79. 

148. I. de La Potterie, estudio citado infra, n. 152, insiste en el hecho de 
que en Jn 5,8 el Espiritu es colocado antes del agua y la sangre; sustita la fe, 
la uncion de la fe que se alimenta en los sacramentos del bautismo y de la euca- 
ristia; referencia, para esta exegesis, en W. Nauck, Die Tradition und der Cha- 
rakter des ersten Johannesbriefes, Tubinga 1957, p. 147-182, 2." excursus: Geist, 
Wasser und Blut. A. Jaubert, op. cit. (n. 125), p. 147-154, expone los diversos 
sentidos posibles y subraya el valor del sentido sacramental, mencionando con 
interns la costumbre siriaca de una uncidn (Esplritu) antes del bautismo y de la 
eucaristia, sacramentos de la entrada en la Iglesia. 

149. Mt 28,15; Me 16,15; Lc 24,47ss; Act 1,8; Jn 17,18; 20,20. 

150 Jn 15,26-27; Act 5,32. El testimonio del Espiritu va umdo al de los 


trata de todos los disclpulos que existiran a lo largo del tiempo de 
la Iglesia. El Espiritu los guia en el conocimiento de la verdad plena; 
incluso les anuncia o comunica lo que vendra: 16,13. Mientras los 
discipulos acompafiaban a Jesus, le veian y escuchaban, su fe iba 
unida a la falta de ella, sobre todo a la falta de inteligencia. El 
Espiritu hara que se presenten en primer piano de sus recuerdos las 
ensenanzas de Jesus y madurara en ellos un testimonio que no sera 
simplemente una repeticion de los hechos en su materialidad, sino 
inteligencia y comunicacion de su sentido 151 . Juan reconoce no haber 
entendido hasta despues de la marcha de Jesus. Solamente entonces 
vio con claridad el sentido de sus gestos y entendio el contenido de 
sus palabras (cf. 2,22; 12,16; 14,26). Todo su evangelio ilustra esta 
profundizacion posterior a la pascua. «Lo que debe suceder» signifi- 
ca sencillamente que el recuerdo de lo que Jesus dijo se cumple en lo 
in6dito de la historia, en respuestas nuevas. El Espiritu lleva hacia 
delante la realization del misterio cristiano en la historia de los hom- 
bres. Esto cuadra perfectamente la naturaleza del testimonio segun 
las Escrituras. Como ha demostrado R. Asting, existe un valor vor- 
weirtsgerichiet, orientado hacia adelante. 

Todos los creyentes son interpelados. Les escribe Juan: «Teneis 
uncion recibida del Santo y todos teneis conocimiento (...) En cuanto 
a vosotros, la uncion que recibisteis de 61 permanece en vosotros, y 
no necesitais que nadie os ensefie; sino que tal como su uncidn os 
ensefia todas las cosas — y es verdad y no mentira—, tal como os 
ensefio, permaneced en 6b (lJn 2,20.27). Del contexto se desprende 
que esta «unci6n» se recibe de Cristo y consiste en la palabra de Jesus 
asimilada en la fe bajo la action del Espiritu 157 . En el Apocalipsis, 


u resurreccidn: Act 1,8.21-22; 2,32; 3,15; 4,13; 


testigos de la vida de Jesiis y de s 
10,39.41; 13,31. 

151. Sobre esta naturaleza del testimonio, v£ase G. Marcel, Le temoignage 
comme localisation de I’existentiel, «Nouv. Rev. th6ol.», marzo 1946 p 182- 
191; J. Guitton, La pensee moderne et le catholicisme, VI: Le problhne de J(sus 
et les fondements du temoignage chritien, Aix-en-Pr. 1948, p. 153-164 y 174ss- id 
Jfsus, Paris 1956, p. 193-217 (tr. cast, en Fax, Madrid 1965). Para la exegesis’ 
vtase: R. Asting, Die Verkundigung des Wortes im Urchristentum. Dargestellt 
an den Begriffen «Wort Gottes», aEvangelium» und eZeugnisD, Stuttgart 1939 
p. 666-698; I. de la Potterie, La notion de temoignage dans s. Jean, en Sacra 
Vagina, dir. por J. Coppens y otros, Gembloux-Paris 1959, t. II, p. 193-208; A.M. 
Kothgesser, Die Lehr-, Erinnerungs-, Bezeugungs-, u. Einfuhrungsfunktion des jo- 
hanneischen Geist-Parakleten gegenuber der Christusoffenbarung, «Salesianum». 33 
(1971) 557-598; 34 (1972) 3-51; H. Schlier, Der HI. Geist als Interpret nach dem 
Johannesevangelium, «Intem. kath. Zeitsch. Communio*, 2 (1973) 97-103- F 
Porsch, Pneuma und Wort, p. 67, 262ss, 289ss, y para «las cosas por venir», 
p. 298. V6ase fmalmente F. Mussner, Le langage de Jean et le Jesus de Phistoire 
" DB - 19 ? 9 > 89 ' 100 - L a monografla de J. Beutler (Martyria, Traditionsgeschichtliche 
Unlersuchungen zum Zeugnisthema bei Johannes, Francfort 1972), ampliamente 
Icxicogr&fica, supera nuestros planteamientos por su tecnicismo. 

152. Cf. I. de La Potterie, L’onction du chretien par la foi, «Biblica», 40 
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El Espiritu en los discipulos 


el testimonio de Jesus es calificado como «espiritu de la profecia* 
(19,10) 153 . Los profetas ocupan en el un lugar destacado 154 , mientras 
que no encontramos mencion alguna, en los escritos de Juan, de los 
«carismas» y de los «dones espirituales» que hemos visto abundar en 
Corinto Se trata de mantener «el testimonio de Jesus» a traves de las 
tribulaciones (5,10; 12,11.17; 17,6; 19,10; 20,4) y de resistir a los cfal- 
sos profetas» que sirven a la ambition idolatrica de la Bestia (13; 
16,13; 19,20; 20,10). El Espiritu no se revela a si mismo, sino que 
aparece totalmente relacionado con Jesus. Comunicado por este, in- 
terviene en las Iglesias — en la Iglesia —, para advertirlas, para reunir- 
las en la verdad 15S . Constituye en ellas una inspiration incesante de 
Jesus, una aspiracion hacia el Sefior Jesus: «E1 Espiritu y la Espo- 
sa dicen: iVen!» (22,17). Y esto, en medio de una situation de tri- 
bulacion y de lucha. De esta manera, se realiza el combate de la fe 
que responde a lo que dicen el evangelio y la primera carta de Juan 156 . 

El evangelio de Juan presenta una coherencia de rigor notable. Lo 
que dice del Espiritu apunta por completo al testimonio dado en favor 
de Jesds y este esta totalmente volcado hacia el Padre. El pasaje que 
mejor resume su misterio es la meditation que el evangelista anadio 
al testimonio del Bautista: 


El que viene de lo alto esti por encima de todos. El que es de la tierra, terreno 
es y como terreno habla. El que viene del cielo estd por encima de todos; da 
testimonio de lo que ha visto y oldo, pero nadie quiere aceptar su testimonio. 
El que acepta su testimonio, certifica que Dios es veraz. Porque aquel a quien 
Dios envid habla las palabras de Dios; pues no da el Espiritu con medida... 
El que cree en el Hijo tiene vida eterna (Jn 3,31-36). 


Jesus viene del cielo, de la eternidad. En el momento de su bau- 
tismo, Juan testifica «era primero que yo... Y testifico que este es el 
Hijo de Dios» (1,30.34). Pero Juan lo bautiza y ve descender al Es¬ 
piritu, semejante a una paloma; baja del cielo y se posa sobre el. «El 
es el que bautiza con el Espiritu Santo.» El hombre-Jesus, Palabra 
hecha carne, que manifiesta una humanidad tan terrena, que es denun- 
ciada frecuentemente 157 , vive, en esta humanidad misma, la referen- 


(1959) 12-69, reimpreso en La vie dans VEsprit, condition du chretien, P- 107-167 
(tr. cast, en Sigueme, Salamanca 1967). El texto de Jn aparece citado en la cons¬ 
titution conciliar Lumen Gentium, n.° 12. ., H 

153 Textos citados por el Vaticano u para ilustrar la funcidn profetica de 
los fieles (Lumen Gentium. n.» 35) y su misidn sacerdotal (Presbyterorum Ordims, 

n '°i54. Cl. 1,3; 10,7; 11,3.18; 16,6; 18,20.24; 22,6.9. Juan mismo profetiza arre- 
batado por el Espiritu: 1,10; 4,2. . . , 

155 Las siete cartas a las Iglesias vienen de Cnsto, pero seis de entre ellas 
terminan con «lo que el Espiritu dice a las iglesias* Los «s.ete esP>ntus» (2,4, 
4,5) son el Espiritu en su plenitud; Jesus los posee (3,1) y da el agua viva (21,6, 

j n 16 8-11; lJn 2,18-19.22; 4,1 (falsos profetas); Ap 4,14 y passim. 

157. Cf. Jn 6,30.42; 7,27ss; 5,18; 10,33. 


cia total al Padre. En virtud de ella, es todo de el y todo para el, hacia 
el (pros ton Theon: 1,1; lJn 1,2). Es el enviado y la revelation del 
Padre; es la comunicacion de la vida eterna. Basta con adherirse a el 
por la fe y poner en practica el amor. Con tal fin, Jesus, cuando tiene 
que abandonar la tierra, envia su Espiritu como agua viva en el in¬ 
terior de los creyentes, como Paraclito para asegurar la fe y el testi¬ 
monio de ellos, como actuando conjuntamente con la palabra, el agua 
del bautismo, la eucaristia, el testimonio, el ministerio de reconcilia- 
cion. En una palabra, obrando en el tiempo de la Iglesia la mision 
recibida del Padre. «Y yo rogare al Padre, y el os dara otro Paraclito, 
que estara con vosotros para siempre... el Paraclito, el Espiritu San¬ 
to, que el Padre enviara en mi nombre...» (14,16.26). 

Esta vision joanica, profundamente trinitaria, del misterio cristiano, 
anima el pensamiento de los padres mas antiguos. Ignacio de Antio- 
quia en el ano 107 158 , Justino hacia el 150 159 , Ireneo de Lyon hacia 
el 180 ,6 °. Es tambien un tema constante en la sagrada liturgia: al 
Padre (que da la vida absoluta) por Cristo en el Espiritu. En los Pa¬ 
dres del periodo clasico, los enunciados son tan numerosos que re- 
nunciamos a dar referencias de ellos. Citamos, por el contrario, el 
concilio Vaticano it, que ha empalmado con esta gran tradition 16 ‘. 


158. Con una imagineria sacada del arte de construir: Ephes., IX, 1. 

159. 1 Apol., LXV y LXV1I para la eucaristia. 

160. Adv. Haer., IV, 20, 5 y 34, 5; V, 36; Demonstration de la predicat. 
ttpo'i . 7 (SChr 62, p 41-42: todo el texto es digno de ser citado). 

161. Constit. dogmat. Lumen Gentium, n.° 51; decreto Ad Gentes divinitus, 

»,* 2 . 


PARTE SEGUNDA 


EN LA HISTORIA DEL CRISTIANISMO 


iPuede trazarse una historia del Esplritu Santo desde pentecostes 
hasta nuestros dias? Por supuesto que no. Aunque ciertamente mis 
modesto, nuestro objetivo no es menos ambicioso. Tanto mis cuanto 
que queremos abarcar dos vertientes que no pueden disociarse sin 
dafio para ambas: la de la experiencia del Esplritu y la de la doctrina 
concerniente a la tercera Persona De esta historia expondremos tan 
solo algunos momentos; aquellos que nos parecen mis sobresalientes. 
Por consiguiente, seremos incompletos, imperfectos. Esperamos ser 
perdonados. 
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En la Iglesia antigua 


I 

LA EXPERIENCIA DEL ESPIRITU 
EN LA IGLESIA ANTIGUA 1 


«Llenos de la seguridad que da el Espiritu Santo, los apostoles 
partieron para anunciar por todas partes la buena nueva de la venida 
del reino de los cielos* 2 . 

La Iglesia de los orlgenes fue plenamente consciente de encon- 
trarse bajo la accion del Espiritu Santo y de estar llena de sus dones. 
De esta manera, el Senor glorificado ejerce su autoridad sobre ella. 
«Como las manos se pasean por la citara y las cuerdas hablan, as! 
habla el Espiritu del Sefior en mis miembros y yo hablo por su 
amor» 3 4 . 

De entre los carismas, el mis tratado es el de la profecia. La 
Didakhe dedica gran espacio al ministerio de los profetas, da los cri- 
terios que permiten apreciar su autenticidad A , pero sefiala que los 
«obispos» y los diiconos dignos del senor «ejercen tambien el minis¬ 
terio de los profetas y doctores* (XV, 1). San Justino, hacia el afio 
150, afirma la persistencia de la profecia y de los carismas en la Igle- 


1. H. Wendel, Die Wirkungen des Geistes und der Geister im nachapos- 
lolischen Zeitaller bis auf Irenaus, Friburgo 1899; G. Bardy, La theologie de VfSglise 
de S. Clement de Rome a S. Irenee («Unam Sanclam» 13), Paris 1945, p. 128-156. 

2. Clemente de Roma, Cor., XL1I, 3. En los Hechos, los apdstoles aparecen 
equipados con el Espiritu (W. Mundle, Das Apostelbild der Apostelgeschichte, 
«Zeitschrift f. Ntl. Wiss.», 27 [1928] 36-54) y tambiin, aunque de manera mils 
general, todos los que construyen la Iglesia: Esteban (5,8; 7,55), Bemab6 (11,24), 
Pablo (13,9) etc. Tomas de Aquino concibe a los apdstoles como personalidades 
penetradas y configuradas por el Espiritu: A. Lcmonnyer, Les Apdtres comme 
docteurs de la foi d’apres S. Thomas, en Melanges thomistes, Le Saulchoir 1923, 
p. 153-173. 

3. Odas de Salomon, VI, en Siria (h. 90): trad. Labourt-Batiffol. Estas odas 
ponen de manifesto una gozosa alabanza por la acci6n del Espiritu. 

4. Cf. XI, 8-12; XIII. Hacia mediados del siglo II, el Pastor de Hennas da 

criterios analogos, sacados de la calidad de la vida: c. 43 ( = precepto XI). Para 

el importantlsimo espacio que se otorga a la profecia en la 6poca apostdlica y 

postapostdlica, cf. P. de Labriolle, La crise montaniste, Paris 1913, p. 112-123. 


sia 5 . La profecia debera acompanarla durante toda su historia hasta 
el final 6 . 

Si san Pablo habia senalado reglas del buen uso de los pneumatika, 
en un orden, a la comunidad de Corinto, san Clemente de Roma, 
hacia el ano 95, despues de recordar a los corintios la abundante 
efusion del Espiritu que les habia sido conferida (Cor., n, 2; vease 
xlvi, 6), les dicta una regia: «que cada uno respete en su projimo 
el carisma que ha recibido» (xxxvm, 1). Esto significara: jRespe- 
tad a vuestros presbiteros! Si se produjo, en la Iglesia de los origenes, 
un cierto ocaso de la profecia — al menos bajo su forma de exalta- 
cidn mental mas o menos extatica — no fue consecuencia, como 
afirmo Harnack, del establecimiento del canon de las Escrituras, sino 
que se debio a una concentracion de la autoridad en los obispos 7 . No 
hay motivos para ver una oposicion —y menos aun una contradic- 
cion— entre los «carismaticos» y los ministros jerarquicos. fistos son 
tambien carismaticos. Ignacio de Antioquia afirma haber proclamado 
su mensaje esencial bajo la accion del Espiritu 8 . Policarpo de Esmirna 
es calificado de «maestro apostolico y profetico* 9 . De Meliton de 
Sardes se dice que «vivio enteramente bajo el Espiritu Santo» 10 . Por 
esta razon, la afirmacibn del papel de los obispos no difumina en ab- 
soluto la via carismatica de la Iglesia. Eran hombres espirituales en 
el sentido en que habia san Pablo (ICor 2,10-15) y san Ireneo des¬ 
pues de el: «E1 Apdstol llama atinadamente espirituales a aquellos 
que han recibido el don del Espiritu y se conducen rectamente en 
todo» 1! . Ireneo, habia, en otro lugar, de la obediencia que es preciso 
observar frente a los presbiteros que han recibido, «con la sucesion 
del episcopado, el carisma cierto de la verdad, segun el benepldcito 
del Pad re» 12 . Nos encontramos en la linea que llevara a aplicar este 
texto de antropologia espiritual a la autoridad eclesidstica I3 . Efecti- 
vamente, el obispo era considerado como hombre espiritual, dotado 


5. Dial, con Trifdn, 82; G. Bardy, p. 132. Sobre los dones del Espiritu, 
Dial., 39, 2-5; 88, 1. 

6. Mildades (adversario del montanismo), citado por Eusebio, Hist. Eccl., 
V, XVII, 4. 

7. Cf. J.L. Ash, The Decline of Ecstatic Prophecy in the Eearly Church, 
«Theological Studies*, 37 (1976) 227-252. 

8. Philad., VII. 

9. Mart. Polycarpi, XVI, 2. 

10. Cf. Eusebio, Hist. Eccl., V, 24, 2, 5 citando a Policrates. 

11. Adv. Haer., V, 8, 2 (PG 7, 1142; Harvey II, 339); IV, 33 (col. 1072ss; 
p. 256). 

12. IV, 26, 2 (col. 1053, p. 236). Sobre las interpretaciones de este texto, cf. 
nuestro L’&glise une, sainte, catholique et apostolique («Mysterium salutis* 15), 
Paris 1970, p. 210, n. 73. 

13. Cf. A.M. Koeniger, Prima sedes a nomine iudicatur, en: Beitrage zur 
Gesch. d. christl. Altertums u. d. byzantin. Literatur, homenaje a A. Ehrhard, 
Bonn 1922, p. 273-300. 
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de los carismas del Espiritu, especialmente los de conocimiento y en- 
sefianza. 

Esta abundancia de carismas y el papel que se les atribuye —es¬ 
pecialmente al de la «profecia»— explica que, cuando Montano co- 
menzo a «profetizar» hacia el afio 172, se viera rodeado de una aten- 
cion tan acogedora: 

Justamente en esta epoca, en la regidn frigia, los discipulos de Montano, de 
Alciblades y de Teodoto, comenzaron a ser tenidos por profetas por muchas 
personas. El gran numero de maravillas que realizaba hasta ese momento en 
diversas iglesias el carisma divino, indujo a muchos a creer que aqu611os tam¬ 
bien profetizaban 

Ademas, los discipulos de la secta naciente reclamaban una aco- 
gida favorable: «Teneis la obligacion de acoger los carismas» ,s . Se 
produjo entonces una grave crisis. La idea y la practica montanistas 
se extendieron rapidamente ya que los martires de Lyon, en el afio 
177, se preocuparon de ello, desde su prision, «en beneficio de la paz 
de las Iglesias». Fue tambien la ocasion para reunir los primeros sino- 
dos. Sabemos que, a partir de 202, Tertuliano se dejo seducir, encon- 
trando una respuesta a las razones que deberian alejarle primero de 
una Iglesia en la que profetizaban las mujeres. Pero los montanistas 
preconizaban un ascetismo estricto y ayunaban mucho... Los catdli- 
cos criticaban las manifestaciones del profetismo montanista: sobre- 
saltos convulsivos, gritos, enajenacion del juicio... Criticaban tambien 
la calidad de vida, el espiritu interesado de los nuevos profetas. Los 
montanistas afirmaban que Dios hablaba en ellos. Se consideraban el 
receptaculo viviente del Paraclito e incluso su encarnacion 1<s . Predi- 
cabamla inminencia de la escatologia y la bajada de la JerusaI6n 
celestial. Senalemos la relation entre la llamada a la profecia, la con- 
testacion sectaria, la pretension asc6tica y la espera inminente de lo 
escatoldgico, aludiendo a veces a Joel 3,1-5 «derramar6 mi Espiritu 
sobre tu carne. Vuestros hijos y vuestras hijas profetizaran... Antes 
de que venga el dia de Yahveh grande y terrible 17 ...» 


14. Eusebio, Hist. Eccl., V, III, 4; trad. P. de Labriolle, Les Sources de 
Vhistoire du Montanisme. Textes grecs, latins, syriaques..., Friburgo y Paris 1913; 
B.A. Knox, Enthusiasm... Oxford 1950, p. 25-49; H. Kraft, Die altkirchliche 
Prophetie und die Entstehung des Montanismus, «Theolog. Zeitschrifts, 11 (1955) 
249-271. Situacidn actual de la investigaci<5n: F. Blanchetifcre, Le montanisme 
originei, «Rev. Sc. relig.», 52 (1978) 118-134 y 53 (1979) 1-22. 

15. En san Epifanio, Panarion, XLVIII, 1; De Labriolle, La crise, p. 136. 

16. P. de Labriolle, La crise, p. 130ss. Referenda al cuarto evangelio y at 
Apocalipsis, p. 190ss. 

17. P. de Labriolle, La crise, p. 541. Cha en n. 1 a Prisciliano. Sobre este 
autor tenemos, adem&s, H. Chadwick, Priscilian of Avila, the occult and the 
charismatic in the Early Church, Oxford 1976. Obispo de Avila de 381 a 385, 
Prisciliano predicaba un ascetismo y estimulaba un profetismo carismdtico en los 
hombres y mujeres. Acusado de brujerfa y de maniqueismo, fue torturado y 
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La Iglesia catolica tenia que rechazar la «nueva profecia». Pero 
esto traia consigo un peligro, el de concebir y edificar la vida de la 
Iglesia sin carismas y sin Espiritu Santo. Por suerte, no se cayo en ese 
peligro. Ireneo, a quien los cristianos de Vienne y de Lyon enviaron 
en 177 a Roma para que hablara con el obispo Eleuterio pacifica- 
mente de la nueva corriente profetica, testifica, hacia el afio 180, 
acerca de la existencia de carismas milagrosos en la Iglesia 18 . Y unos 
diez afios mas tarde, escribe: «Sabemos que muchos hermanos, en la 
Iglesia, gozan de carismas profGticos; y que, por la virtud del Espi¬ 
ritu, hablan todas las lenguas; revelan, para el bien de todos, los se- 
cretos de los hombres y exponen los misterios de Dios. El Apostol 
los llama espirituales. No por la supresion de la carne, sino por la 
participation del Espiritu y solo por esto» 19 . Testimonios similares se 
dar&n en otros autores. Hemos citado el de Milciades (supra, n. 6). 
Origenes escribe en el afio 248: «Siempre existen entre los cristianos 
huellas de este Espiritu Santo que aparecio bajo la forma de una pa- 
loma. Ellos expulsan los espiritus malos, realizan curaciones, ven con 
antelacion determinados acontecimientos segun la voluntad del Lo¬ 
gos^ M . En el afio 375, Epifanio de Salamina, despues de citar la pre¬ 
tension montanista, «tenemos el deber de aceptar tambien los caris- 
mas», afiade: «La santa Iglesia de Dios los acoge igualmente, pero 
(en ella) se trata de carismas verdaderos, autentificados por el Espiritu 
para ella; que le vienen de los profetas, de los apdstoles y del Sefior 
mismo » 21 . 

Al tratar de la vida de la Iglesia antigua, es preciso hacer justicia 
a las visiones, admoniciones, sugerencias atribuidas al Espiritu. Asi, 


ejecutado por orden del emperador, dada en Trdveris, en 385. San Martin pro- 
testd contra esta uti)izaci6n de la coaccidn. 

18. Adv. Haer., II, XXXII, 4, que anade: «Es imposible decir el ndmero 
de carismas que recibe la Iglesia cada dia, donados por Dios en nombre de 
Cristo que fue crucificado bajo Poncio Pilato.» 

19. V, VI, 1 (PG 7, 1137; Harvey II, p. 334). Para completar el testimonio 
de Ireneo citaremos otra vez Adv. Haer., Ill, 11, 9, contra Marcidn: «Son ver- 
daderamente desgraciados quienes sostienen que existen falsos profetas y toman 
pretexto de ello para rechazar la gracia profdtica en la Iglesia. Se comportan 
como los que, a causa dc las gentes que se hacen hipdcritas, se abstienen, in¬ 
cluso, de las relaciones con los hermanos® (trad. Rousseau-Doutreleau, SChr 
211, p. 173); IV, 20, 6 (SChr 100, p. 642); «Otros no aceptan los dones del 
Espiritu Santo y repelen lejos de ellos el carisma protetico por el que el hombre, 
cuando estd invadido por 61, produce como fruto la vida de Dios...» (Dgmonstr. 
de la Pridic. apostol. 99, trad. Froidevaux, SChr 62, p. 169). Origenes considers 
el carisma del discemimiento como el mds necesario y permanente en la Iglesia 
(In Numer, hom. XXVII, 11, Baehrens, p. 272) mientras que «la mayorla de los 
restantes carismas han cesado* (In Prov., c. 1: PG 13, 25 A). Cf. I. Hausherr, 
op. cit. (infra n. 38), p. 46. 

20. Contra Celsum, I, 46. 

21. Panarion, XLVIII, 1: De Labriolle, Les sources, op. cit., n. 88, p. 115. 
No es seguro que Epifanio se refiera a hechos contempordneos precisos. 
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el concilio celebrado en Cartago, bajo san Cipriano, en la primavera 
del 252: «Nos ha parecido bien, bajo la inspiration del Espiritu San¬ 
to y en conformidad con las admoniciones dadas por el Serlor en 
numerosas y claras visiones 22 ...® La misma vida de Cipriano esta 
sembrada de visiones y de admoniciones sobrenaturales n . La Iglesia 
queria ser dirigida por Dios; no solo por su Palabra, sino por las ins- 
piraciones e indicaciones que 61 daba. A este respecto, debemos admi- 
tir algo de las tesis de R. Sohm y de la documentation que las sos- 
tiene 24 . En esta misma perspectiva tenemos que leer la larga secuen- 
cia de textos que atribuyen las determinaciones de la Iglesia a una 
inspiratio, a una revelatio 25 ; lo que llamariamos el desarrollo del 
dogma, los concilios, sus canones, las decisiones de la autoridad, la 
designation de los jefes, la comprension profunda de las Escrituras. 
El famoso «sentido espirituah> era abierto por el Espiritu. Se trataba 
de lograr un planteamiento digno del Espiritu 26 . 

Pero no habia mas que una Iglesia, a la vez corporal y espiritual, 
jerarquica y pneumatica, institucional y carismatica. La oposicion del 
Tertuliano montanista entre la Iglesia-Espiritu y la Iglesia-coleccion 
de los obispos 27 . nace de una eclesiologia sectaria: segun 61, la ver- 
dadera Iglesia tenia que hacerse reconocer por el signo del 6xtasis 28 . 
Otros diran: por la serial de la glosolalia... Los escritores que expre- 
san la tradicion, saben dar su sitio al Espiritu en la Iglesia. Refutando 
a los alogos, es decir, a los que, para oponerse a los montanistas, su- 
primian el evangelio de Juan, donde se encuentra la promesa del 
Pardclito, Ireneo reafirma a la vez el evangelio y el Espiritu profeti- 
co 29 . Al concluir el libro III de su gran obra, Ireneo exalta al Espiritu 
como principio vivificador de la fe y de la Iglesia: 

(Fe) recibida de la Iglesia y que guardamos; (fe) que siempre, bajo la accidn 
del Espiritu de Dios, como un licor afiejo conservado en vaso de buena calidad, 
rejuvenece y hace, incluso, rejuvenecer el vaso que la contiene. La Iglesia, en 


22. En san Cipriano, Episl., LVII, 5 (Hartel, p. 655). 

23. Cf. A. Harnack, Cyprian als Enthusiast, «Zeitschf. f. Ntl. Wiss.s; 5 
(1902) 177-191; A. d’Alfts, La theologie de S. Cyprien, Paris 1922, p. 77-83. 

24. Vdase nuestro estudio Rudolph Sohm nous interroge encore, «Rev. Sc. ph. 
th.», 57 (1973) 263-294. 

25. Vease nuestro La Tradition et les traditions, I. Essai historique, Paris 
1960, excursus B, p. 151-166: permanencia de la Revelatio y de la Inspiratio en la 
Iglesia (con bibliografla). Entre docenas de textos, citaremos solamente el del 
concilio de Cartago en 256: «(Deus) cuius inspiratione ecclesia eius instruitur* 
(Sent., 28: Hartel, p. 447). 

26. Vdase las obras de H. de I.ubac, Histoire et Esprit. L’intelligence de 
VLcriture d’apres Origene, Paris 1950, p. 104ss, 295-335, passim; Exegise medievale. 
Les quatre sens de VEcriture, 4 vols., Paris 1959-1964. 

27. De pudicitia, XXI, 17-18 (despuds de 217), cf. K. Adam, Der Kirchen- 
begriff Tertulians, Paderbom 1907. 

28. Contra Marcionem, IV, 22 (en 207-208). 

29. Adv. Haer., Ill, 11, 9 (PG 7, 890; Harvey II, p. 50-51; SChr 34, p. 203ss). 
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efecto, se sabe depositaria de este don de Dios, as! como Dios ha confiado el 
soplo a la carne modelada para que todos los miembros reciban la vida de 
ella; y en este don estaba contenida la intimidad del don de Cristo, es decir, 
el Espiritu Santo. Dios ha establecido en la Iglesia los apdstoles, los profetas, 
los doctores y todos los otros medios de operacidn del Espiritu, de los que no 
participan quienes no pertenecen a la ecclesia (...). Porque donde estS la Iglesia 
(ecclesia), all! esta tambidn el Espiritu de Dios. Y all! donde estd el Espiritu de 
Dios, all! esta la Iglesia y toda la gracia. Y el Espiritu es la verdad 30 . 

Esta es la Iglesia que conocia Ireneo, la de la sucesion de los pres- 
biteros y de la asamblea fraterna en la comunion en la fe de los apos- 
toles. Ve un condicionamiento reciproco entre el Espiritu y la fe. 
Puede decirse: all! donde esta el Espiritu, esta tambien la Iglesia; pero 
tambien: all! donde esta la Iglesia, esta tambien el Espiritu. Toda la 
historia que tenemos que recorrer, toda la teologia que debemos di- 
bujar, participan de esta dialectica divina. Si la perdemos de vista en 
algun momento, habremos traicionado una de las dos componentes. 

Hipolito y Clemente de Alejandria escriben en las mismas fechas 
que Tertuliano. Segun el primero, el Espiritu Santo asegura la con¬ 
servation de la tradicion 31 . Ella refuta las herejias; es transmitida en 
la Iglesia en la que se desarrolla, al mismo tiempo que la sucesion de 
los ministros, una especie de sucesion o de transmision del Espiritu 32 . 
Encontramos esta Iglesia en la asamblea local donde ensefian los doc¬ 
tores. Hipolito insiste en dos ocasiones: «iTengase celo en ir a la asam- 


30. Ill, 24, 1 (7, 966; t. II, p. 131) trad. Sr. de Sagnard, (SChr, p. 399s). 

A. Benoit explica el texto de Ireneo de la siguiente manera: «Puesto que el 
Espiritu es dado a la Iglesia, Ireneo puede decir que alii donde esti el Espiritu, 
alii esta la Iglesia. Y como no hay mas que una Iglesia, puede invertir la pro- 
posicidn y decir que alii donde estd la Iglesia, alii estd el Espiritu (en L’Esprit 
Saint et VEglise, Acad, intern, des Sciences Religieuses, Paris 1969, p. 133). 
Sin embargo, serfa necesario precisar el contenido que «Iglesia» tiene para 
Ireneo. Ella es el continente de la fe transmitida desde los apdstoles por la 
sucesidn de los ministros, actualizada y refrescada incesantemente por el Es¬ 
piritu. Es la Iglesia total, pero concretizada en la comunidad local: P.M. Gy en- 
liende el pasaje de la ecclesia como asamblea local en la que hay que partici- 
par para participar de los dones del Espiritu: Eucharistie et «ecclesia» dans le 
premier vocabulaire de la liturgie chretienne, «La Maison-Dieu», 130 (1977) 19-34 
(31). 

31. Prdlogo de la Trad'tio apostolica, en 215 (que era la continuacidn de un 
iratado de los carismas) y que termina con estas palabras: «E1 Espiritu Santo 
que confiere a los que tienen una fe recta la gracia perfecta de saber cdmo de- 
ben ensenar y guardar todo los que estan a la cabeza de la Iglesia® (trad. fr. 

B. Botte, «S. Chr.» 11, p. 26) 

32. Philosophoumena, I, pref., 6 (despuds de 222): «Nadie refutara todo 
esto (sectas filosdficas) si el Espiritu Santo no es trasmitido a la Iglesia. Habien- 
dolo recibido los apdstoles en primer lugar. lo comunicaron a los que tenian una 
fe recta. Nosotros, que somos sus sucesores, que participamos de la misma gracia 
del sacerdocio y de la ensefianza y que somos contados como los guardianes 
de la Iglesia, no cerramos los ojos ni mantenemos la palabra en silencio (...) 
Nosotros cumpliremos con nuestro deber cada uno a su tiempo y haremos que 
(odos participen ampliamente de las gracias que el Espiritu nos concedera.» 
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blea donde el Espiritu produce el fruto, festinet autem et ad ecclesiam 
ubi floret spiritus» (Trad, apost., c. 31 y 35). En cuanto a Clemente, 
hacia el ano 210, llama a la Iglesia del Senor un «corazon espiritual 
y santo», un «cuerpo espiritual (soma pneumatikon)» porque «quien 
se adhiere al Senor es un solo espiritu con el y un cuerpo espiritual * 33 . 
(.Citaremos despues de esto a Novaciano, contemporaneo de Cipriano? 
Este autor escribio, antes de su cisma, es decir, antes del 251, una de 
las mds bellas paginas de teologia o de eclesiologia del Espiritu Santo M . 

(Este Espiritu que dio a los discipulos el don de no temer, por el nombre 
del Senor, ni los poderes del mundo ni los tormentos), este mismo Espiritu hace 
regalos similares, como joyas, a la esposa de Cristo, la Iglesia. fil suscita profetas 
en la Iglesia, instruye los doctores, anuria las lenguas, procura fuerzas y salud, 
realiza maravillas, otorga el discemimiento de los espiritus, asiste a los que 
dirigen, inspira los consejos, dispone los restantes dones de la gracia. De esta 
manera, perfecciona y consuma la Iglesia del Sefior por doquier y en todo. 

Vino bajo la forma de la paloma y permanecid sobre el Senor despuds de su 
bautismo, habitando plena y totalmente en 61 solo, sin limitacidn de ninguna 
clase; despues fue otorgado y enviado en su sobreabundancia para que los otros 
pudiesen recibir de 61 un manantial de gracias, la fuente de todo don del Espiritu 
Santo permaneceria en Cristo en quien habita profusamente el Espiritu Santo. 
Lo habia profetizado Isaias: «Reposar£ sobre 61* (11,2-3), y en otra parte en el 
nombre del Sefior mismo: «E1 Espiritu del Sefior estd sobre ml...» (61,1; Lc 4. 
17-19). Y David: «Por eso, Dios, tu Dios, te ha ungido con aceite de alegria 
m£s que a tus compafieross (Sal 44,8)... 

(.Cambio —y tal vez a peor— la situation despues de la paz 
de Constantino? Es cierto que los favores otorgados a la Iglesia por 
Constantino y sus sucesores entrafiaban una cierta relajacion de la 
que son testigos los padres del siglo iv que lamentan tal situacion 35 . 
Los carismas extraordinarios y m&s o menos milagrosos parecen darse 
en menor abundancia M . A menudo, se ha presentado a la corriente 
mondstica como la que toma el testigo del mdrtir; se la ha presentado 
como una protesta, como un cristianismo escatologico opuesto al 
siglo; como desafio frente a una Iglesia demasiado carnalmente po- 


33. Stromata. VII, 14 (PG 9, 522; Stahlin, p. 62). 

34. De Trinitate, lib. XXIX: PL 3, 943-946; Fausset, en Cambrigde Patristic 
Texts, p. 105-111. 

35. V6ase las references en Vraie et fausse riforme dans TPglise, Paris 
J 1969, p. 155-156 (tr. cast.: Verdaderas y falsas reformas en la Iglesia, Estudios 
politicos, Madrid 1973). 

36. San Juan Crisdstomo une el don de lenguas, que, para 61, habia terminado, 
con el cardcter todavia tosco de las gentes de los origenes (Horn., 3, 4 sobre los 
Hechos): «el tiempo de los milagros ha pasado* (Horn., 40, 2 sobre los Hechos): 
en Ph. Rancillac, L’Bglise manifestation de I'Esprit chez S. Jean Chrysostome, 
Dar Al Kalima (Libano) 1970, p. 124 y 142. Y cf. A.M. Ritter, Charisma im 
Verstandnis des Joannes Chrysostomus und seiner Zeit, (Gotinga 1972. Una vez 
mas asegura que no hay necesidad de signos exteriores; Jn ICor. Horn., 29, 12, 1 
(PG 61, 739); Horn. 1 sur la Pentecote, n. 4. Cf. san Gregorio Magno, Mor. in 
Job. XXXIV, 3, 7 (PL 76, 721 AC). 


derosa, tentada por la amenaza de mundanizarse. Es cierto que el 
monaquismo representa, en su talante, en su forma de vida y en sus 
formas de autoridad, una fuerza espiritual original, relativamente 
independiente de lo que Tertuliano llamaba la Iglesia «coleccion de 
los obispos*. Encontraremos mas de una vez testimonies de un pa- 
recido desdoblamiento, si no de una cierta tension. Pero hablar de 
una disociacion, seria contrario a la historia, y no solo a lo ideal. 

Debemos senalar, ante todo, que muchos de los obispos fueron 
monjes, o, al menos, personas formadas en un cuadro de vida reli- 
giosa y que guardaron los gustos y comportamientos de esa educa¬ 
tion. Pensemos en san Basilio, san Juan Crisostomo, san Agustin, san 
Martin, san German de Auxerre, san Patricio, Euquerio de Lyon, 
Fausto de Riez, Lupo de Troyes, san Cesareo de Arles, Martin y 
Fructuoso de Braga, Gregorio Magno y Agustin de Canterbury, Lean¬ 
dro e Isidoro de Sevilla... Como decimos, la jerarquia, ministro del 
Espiritu, sacaba su fuerza de una proximidad viva con el monaquis¬ 
mo 37 . El obispo-padre de las cristiandades y el fundador mondstico 
se encuentran en la misma calidad de hombres de Dios habitados y 
animados por el Espiritu 38 . Se llamara clasicamente «vir Dei, hom- 
bre de Dios* a aquel en quien se manifiesta la presencia activa de 
Dios, aquel que esta lleno del Espiritu. La virtud de Dios reposa sobre 
el, le anima, actua por medio de el sobrepasando frecuentemente los 
limites de lo ordinario por un discemimiento de espiritus, un poder 
sobre las almas, luces proftiicas, dones de conocimiento, facultades 
taumaturgicas. 

(.Como no reconocerlas en un san Martin (t 397), en un san Pa¬ 
tricio (f 460)? Una tradicidn los ha relacionado. Escuchemos a Patri¬ 
cio mismo en su «confesion» autobiografica 39 : 

Estoy atado al Espiritu y no soy yo, sino el Senor quien me ha pedido que 
venga (§ 43). Y en la carta n.° 10: (Acaso he venido a Irlanda por motivos terre- 


37. Cf. O. Casel, Die Monchesweihe, «Jahrbuch f. Liturgiewiss.*, 5 (1925) 
1-47. 

38. Vease O. Casel, Benedikt von Nursia als Pneumatiker, en: Heilige Vber- 
lleferung (Festgabe I. Herwegen), Munster 1938, p. 96-123; B. Steidle, nHomo Dei 
Antonius». Zum Bild des «Mannes Gottesn im Alten Monchtum, en Antonius 
Magnus Eremita. 356-1956 («Studia Anselmiana* 38), Roma 1956, p. 148-200; 
A. Mandouze, Saint Augustin. L'aventure de la raison et de la grace, Paris 1968, 
p. 168ss; P. Rousseau, The Spiritual Authority of the «Monk-Bishop». Eastern 
Elements in some Western Hagiography of the 4th and 5th Century, «Journal 
of Theol St.», N.S., 22 (1971) 380-419. Para los monjes de la Iglesia antigua, 
cf. I. Hausherr, Direction spirituelle en Orient autrefois («Orient. Christ. Anal.* 
144). Rom 1955, p. 39-55: Spirituel. 

39. La confesidn y la carta de san Patricio a Coroticus fueron traducidas 
por G. Dottin, Les livres de saint Patrice, Paris. Y vease J. Chevallier, Essai sur 
la formation de la nationality et les reveils religieux au Pays de Galles des ori- 
glnes a la fin du sixiime siecle, Lyon y Paris 1923, p. 396ss. 
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los y no por Dios? iQuien me ha empujado 
i nadie de mi parentela? 

... de nuevo le he visto orando en mi mis 



de mi cuerpo y oia orar en favor mio, es decir del hombre interior, y el oraba 
fuertemente con gemidos. Y dmante aquel tiempo yo me mantenia estupefacto, 
me asombraba y preguntaba quien era el que oraba en mi, pero, al final de la 
oracidn, dijo como si fuera el Espiritu y asi me desperte y recorde al Apdstol 
que decia: «E1 Espiritu viene a ayudar las debilidades de nuestra oracion. Por- 
que nosotros no sabemos orar como conviene, pero el Espiritu mismo pide en 


nuestro lugar, con gemidos inenarrables» (§ 25-26). 


Un discipulo, Gildas (t 570) escribla por su parte: «]Que hable 
por mi el unico que es veridico, el Espiritu Santo!»*, o: «jQue res- 
pondan por nosotros los sancti vates, hoy como antano, los que fueron 
como la boca y organo del Espiritu Santo!» 41 


40. De excidio Britanniae, c. 62: citado por J. Chevallier, op. cit., p. 603. 

41. Ibid., c. 37: citado en p. 414, n. 1. 
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Abundan las historias de conjunto y las monografias *. Seria pre- 
suntuoso, e incluso insensato, pretender presentar de manera valida, 
en unas pocas paginas, el nacimiento, desarrollo y formas sucesivas 
de una doctrina tan complicada. A lo sumo, podremos presentar al- 
gunos aspectos de una reflexidn unida a la experiencia que los cris- 
lianos, en Iglesia, tienen del Espiritu. 

En una pagina celebre, san Gregorio Nazianceno, muerto despues 
tie haber sido patriarca de Constantinopla en el ano 390, puso de ma¬ 
il ifiesto el lento progreso de la revelacion del misterio de Dios a lo 
largo del Antiguo Testamento, despues en el Nuevo y en la misma 
reflexidn cristiana: 

En efecto, el Antiguo Testamento predicaba abiertamente al Padre y, de manera 
mas oscura, al Hijo. El Nuevo Testamento ha manifestado al Hijo y ha insinuado 
la divinidad del Espiritu. En la actualidad, el Espiritu habita en nosotros y se 
manifiesta a nosotros con mayor claridad. Porque no era seguro, cuando la di¬ 
vinidad del Padre no habia sido confesada aun, predicar abiertamente al Hijo, 
y, antes del reconocimiento de la divinidad del Hijo, imponemos, ademas — hablo 
eon mucha audacia—, al Espiritu Santo... (Por el contrario, convenia que) me- 
diante avances y, como dijo David, mediante ascensiones parciales, progresando 

I. Ademas de los articulos de diccionarios, citamos: J. Lebreton, Les origines 
ihi dogma de la TrinitS, t. I,- Paris 1919; t. II: Hisloire du dogme de la Trinity, 
Paris 1928; H.B. Swete, The Holy Spirit in the Ancient Church, Londres 1912; 
Th. Ruesch, Die Entstehung der Lehre vom Heiligen Geist, Zurich 1953; G.L. 
Prestige, Dieu dans la pensee patristique, Paris 1955; G. Kretschmar, Studien zur 
iriihchristlichen Trinitatstheologie, Tubinga 1956; id., Le dSveloppement de la doc¬ 
trine du Saint-Esprit du Nouveau Testament a Nicee, «Verbum Caros, 88 (1962) 
5-55; H. Opitz, Urspriinge fruhchrisllicher Pneumatologie, Berlin 1960. Para el 
eonlexto de filosofia estoica, G. Verbeke, L’evolution de la doctrine du Pneuma 
du stoicisme a S. Augustin, Paris 1945; M. Spanneut, Le Stoicisme des Peres de 
Vfiglise de Clement de Rome a Clement d’Alexandrie («Patr. Sorb.»), Paris 1957. 
I’ai a el contexto de las teorias gndsticas, A. Orbe, La teologia del Espiritu Santo, 
m Estudios Valentinos, TV, Roma 1960. 
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y creciendo de claridad en claridad, la luz de la Trinidad iluminara a los que 
habian recibido ya luces... (Orat. XXXI (Theol. V), 26: PG 36, 161). Cf. An- 
selmo de Havelberg, Dialogi I, 6 (PL 188, 1147 D; «S. Chr» 118 p. 62). 

Pero no se adquirieron las precisiones doctrinales desde el princi- 
pio ni en todas partes cuando se poseia ya algunas importantes. Para 
Hermas, por ejemplo, hacia 148-150, el Espiritu Santo es el Hijo de 
Dios 2 . En san Justino, por el mismo tiempo, existen formulas al 
menos insuficientes que parecen identificar el Pneuma y el Logos. La 
confusion aumenta al encontrar una confusion similar en escritos 
(falsamente) atribuidos a san Cipriano, en Lactancio, en un simbolo 
atribuido al concilio de Sardica (343) 3 . Sin embargo, a partir de ese 
momento, se profeso una fe trinitaria en la celebracion del bautismo. 
7 ,Cuando se empezo a bautizar «en el nombre del Padre, del Hijo y 
del Espiritu Santo»? Ciertamente se practicaba esto cuando san Mateo 
redactaba su evangelio, pero (.fueron pronunciadas por Jesus las pa- 
labras atribuidas al Senor resucitado? Los exegetas lo niegan y dan los 
motivos de la negation 4 . Pero la afirmacion trinitaria era patrimonio 
de la Iglesia desde san Pablo. Como formula bautismal, la encontra- 
mos en la Didakhe con la forma que tiene en Mateo (7,1), en Justino 5 . 
En Ireneo aparece desarrollada en una confesion de fe en la que se 
expresa una catequesis: 

En primer lugar, ella (la fe) recomienda que nos acordemos de que hemos 
recibido el bautismo para la remisidn de nuestros pecados en el nombre de Dios 
Padre y en el nombre de Jesucristo, el hijo de Dios encarnado, muerto y resu¬ 
citado, y en el Espiritu Santo de Dios 6 ... 

Por esta razdn, en nuestro nuevo nacimiento, el bautismo se realiza por estos 
tres articulos (el bautismo), que nos confrere la gracia del nuevo nacimiento en 
Dios Padre por medio de su Hijo en el Espiritu Santo 7 * . 


2. Cf. Pastor, cc. 41; 58; 59, 5-6; 78, 1 (numeracidn en cap. de la edic. de 
R. Joly), «S. Chr.», 53, 1958. Cf. Justino, Apol., I, 39. 

3. Cf. Diet, de Spiritual^, art. Esprit, t. IV/2, col. 1274 (P. Smulders). 

4. Cf. E. Schweizer, en el art. Esprit de Kittel (Ginebra 1971), p. 136, n. 6; 
137; 235, n. 1. 

5. /. Apol., 61, 3, sin citar a Mt 28,19, como tampoco en los textos de la 
Epideixis citados m&s lejos, mientras que quince anos antes Ireneo se refiere 
expresamente a Mt 28,19 como palabras del Senor (Adv. Haer., III, 17, 1: PG 7, 
929: Harvey II, p. 92). V6ase tambi£n 67 a propdsito de la eucaristfa. 

6. Demonstration de la Predication apostolique, c. 3 (trad. fr. de L.M. Froi- 
devaux, SChr 62, p. 32, Paris 1959). Cf. tambi6n Adv. Haer., Ill, 17, 1 (SChr 211, 
p. 328s). 

7. Ibid., c. 7, p. 41. El texto continua de la siguiente manera: «Porque los 

que Uevan el Espiritu de Dios son conducidos al Verbo, es decir, al Hijo; pero 
el Hijo (les) presenta al Padre y el Padre (les) otorga la incorruptibilidad. Por 
consiguiente, sin el Espiritu no es posible ver al Hijo de Dios, y, sin Hijo, nadie 

puede aproximarse al Padre, porque el conocimiento del Padre (es) el Hijo y el 

conocimiento del Hijo de Dios (se realiza) por medio del Espiritu Santo. En cuan- 

to al Espiritu, es dispensado por el Hijo, en la manera que place al Padre, a titulo 


En Oriente, la herejia de Macedonio y de los «pneumatomacos» s , 
los enemigos del Espiritu Santo, suscitaron la reaccion de los doctores 
ortodoxos. Para los «pneumatomacos», el Espiritu era una fuerza, un 
instrumento de Dios, creado para actuar en nosotros y en el mundo. 
Se permanecia en el piano de la «economia»; se desconocia el de la 
«teologia», es decir, lo que supone, al nivel de Dios mismo y de su ser, 
la accion divinizadora en el hombre. Tal fue la reaccion de Atanasio, 
de Basilio, de Gregorio Nazianceno. En sus Cartas a Serapion entre 
356 y 362, Atanasio concluye, de la formula bautismal, que el Espi¬ 
ritu comparte con el Padre y con el Hijo la misma divinidad, en la 
unidad de una misma sustancia 9 . 

San Basilio (f 379), tomando la argumentation de Atanasio, des- 
arrollo en grado sumo la position tradicional. El 5 (6 7) de septiem- 
bre del 374, en la fiesta solemne de san Eupsiquio, en Cesarea de 
Capadocia, Basilio habia pronunciado esta doxologia: «Gloria al Pa¬ 
dre, con el Hijo, con el Espiritu Santo .» Acusado de innovation am- 
bigua, ya que la formula habitual, utilizada igualmente por Basilio, 
era: ^Gloria al Padre, por el Hijo, en el Espiritu Santo», Basilio se 
explica en todo un tratado, redactado en 374-375 10 . En el demuestra 
que su doxologia se justifica por la Escritura y por la tradition, y 
argumenta como lo hace en muchas cartas de la misma epoca 11 : es 
preciso ser bautizado segun la forma que se ha recibido, creer como 
se es bautizado, alabar como se cree. Basilio evita llamar expresamente 
Dios al Espiritu, ya san Atanasio lo habia evitado. Y esto por dos 
motivos: por una parte, cuando se habia de Dios es preciso perma- 
necer fieles a los terminos de las Sagradas Escrituras; por otra parte, 

de ministro a quien quiere y como quiere el Padre.» V6ase tambidn el c. 99. 
Sobre la pneumatologia de Ireneo, A. d’AIfes, La doctrine de I’Esprit Saint chez 
S. lrenee, ccRech. Sc. rel.», 14 (1924) 496-538; H.J. Jaschke, Der Heilige Geist 
im Bekenntnis der Kirche. Eine Studie zur Pneumatologie bei Irenaus von Lyon 
im Ausgang vom altchristlichen Glaubensbekenntnis, Munster 1977. 

8. P. Meinhold, art. Pneumatomachoi, en Pauly-Wissowa, XXI/1 (1951) col. 
1066-1101; W.D. Hauschild, Die Pneumatomachen, Hamburgo 1967. Se ha atri¬ 
buido a Macedonio, obispo de Constantinopla del 342 al 360, el error de los 
«pneumat6macos»: la accidn y el ser del Espiritu Santo no serfan los de una 
persona divina. 

9. Ad Serapionem Ep. I, 28 (PG 26, 593 y 596); Ep. Ill, 6 (26, 633; el Espl- 
itu no es de otra substancia, allolrioousion); IV, 7 (col. 648); SChr 15 (1947: 

J. Lebon). IdSntico argumento hacia el 380 en Italia, en el De Trinitate, de 
Faustino, VII (PL 13, 78). San Hilario, en 355-356, relacionaba su confesidn de 
los Tres al texto de Mt 28, 19: De Trinitate, II, 1 (PL 10, 50-51). 

10. Basilio de Cesarea, Sur le Saint-Esprit: SChr 17 bls (B. Pruche, 1968). A la 
bibliografla sehalada all!, p. 243s, aMdase: en «Verbum caro» 89 (1968), B. Bo- 
brinskoy, Liturgie et ecclesiologie trirutaire de s. Basile, p. 1-32; J.M. Homus, 
La divinite du Saint Esprit comme condition de salut personnel selon Basile, 
p. 33-62; T.F. Torrance, Spiritus creator, p. 63-85; P.C. Christou, L’enseignement 
de S. Basile sur le Saint-Esprit, p. 86-99. 

11. Epist., 125, 3 (PG 32, 549: en 373); 159, 2 (620-621, en 373); 226, 3 (849: 
cn 375). 
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es bueno acomodarse a la debiliclad de aquellos mismos a quienes se 
combate y facilitarles una necesaria conversion no dandoles motivos 
para una nueva argucia. Pero afirmar que el Espiritu es digno del 
mismo honor y de la misma adoracion que el Padre y el Hijo es 
confesar que los tres son de la misma sustancia, es confundir a los 
«pneumatomacos» como la fe de Nicea habia confundido a los 
arrianos. 

El concilio convocado en Constantinopla por los emperadores Gra- 
ciano y Teodosio i reunio a 150 obispos ortodoxos y completo la fe 
de Nicea sobre el articulo del Espiritu Santo, en la linea de Atanasio 
y Basilio (en el 381). No se le decia «Dios» ni «consustancial» con el 
Padre y con el Hijo, sino «Senor, vivificador, procedente del Padre, 
objeto de la misma adoracion y de la misma gloria con el Padre y 
con el Hijo» 12 . En una carta enviada el ano siguiente al papa Damaso 
y a otros obispos de Occidente, los obispos, reunidos de nuevo en 
Constantinopla, exponian la obra del concilio empleando los terminos 
ousia mia, aktisto kai homo-ousio kai sunaidio triadi, una sustancia, 
la Trinidad increada, consustanciai y eterna 13 . Asi es nuestra fe. La 
proclamamos cada domingo con este simbolo llamado niceno-constan- 
tinopolinato, que nos viene de Atanasio, de Basilio y de los ciento 
cincuenta padres. Por aquellos mismos anos, el papa Damaso formu- 
laba esta misma fe: desde 374, en su carta Ea gratia, dirigida a los 
obispos orientales. En el 382 — tal es la fecha mas comunmente ad- 
mitida— reunia un sinodo en Roma que, en 24 canones, formulaba 
exactamente la misma fe que los padres de Constantinopla 14 . 

En la perspectiva de los padres orientales, y tambien para nosotros, 
se trataba no solo de la verdad de Dios, sino de la verdad del hom- 
bre y de su destino absoluto. Si el Espiritu no es sustancialmente Dios, 
nosotros no seremos divinizados, dicen Atanasio en el 356 1S , Gregorio 
Nazianceno en el 380, refiriendose a la formula del bautismo 16 . 
Con referenda al bautismo o sin ella, el argumento que arranca de 
nuestra santificacion es comun a los padres, de manera especial a los 


12. Texto en DSch (Enchiridion Symbolorum, Herder, Barcelona “1976) 150; 
en Conciliorum Oecumenicorum Decreta (= COD), preparado por J. Alberigo y 
otros autores, Bolonia 3 1973, p. 24: breve historia y bibliografla, p. 21-23. Se sabe 
que este simbolo no es presentado como tal y como proveniente de los 150 pa¬ 
dres del 381 sino por el concilio de Calcedonia del 451; vease la bibliografla en 
COD, 1. c. 

13. COD, p. 25-30. _ 

14. Carta Ea gratia: DSch 145; Synode, n.° 152-177. Seguimos las fechas de 
esta coleccidn. Ch. Pietri (Roma Christiana... Roma 1976, p. 828ss) situa estos 
textos end 3 ^ rapionem Ep { 22s (pG 26> 5g4s . schr 15> p . 127s). 

16. Oratio theol., V, 28 (PG 36, 165). El editor y especialista en Gregorio de 
Nisa, W. Jager, demostrd que, en el cristianismo, el humanismo tennina en la 
santi’dad de la que el Espiritu es el principio: Gregor von Nyssa’s Lehre vom 
Heiligen Geist, aus dem Nachlass, dir. por. H. Dorries, Leyden 1966. 
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orientales: el Espiritu Santo es Dios porque realiza lo que solo Dios 
puede obrar 17 . 

Sin embargo, fue Occidente, especialmente el genio de Tertuliano 
(t 222-223) quien hizo que el vocabulario y los conceptos empleados 
en la confesion de la fe trinitaria conocieran un progreso decisivo. 
Y esto a pesar de que la teologia de este mismo Tertuliano quedo en 
un estadio que no es satisfactorio 18 . Tambien 61 conocia la referencia 
al bautismo, en la que confesamos al Espiritu Santo como un «ter- 
cero» en un solo Dios 19 . De el provienen «esas formulas bien cono- 
cidas: Trinitas, tres personae, una substantia, que el forjo y se han 
convertido en lugares comunes del dogma trinitario, al igual que esas 
otras expresiones: Deum de Deo. lumen de lumine. con las que pro- 
fesamos todavia nuestra fe» 20 . 

En el latin de Tertuliano, substantia y persona se entendian per- 
fectamente, aunque el segundo termino —que evocaba el papel des- 
empenado— podia favorecer el modalismo (pero en Tertuliano tiene 
el sentido juridico de individualidad responsable). Pero cuando los 
griegos hablan de hypostasis, los latinos traducen literalmente por 
substantia; para ellos, la substancia es identica a la esencia. El ana te¬ 
nia final de Nicea identificaba tambien ousia y substancia pero 11a- 
mando a esta ultima hypostasis 21 . Pero los capadocios, un concilio 
local de Alexandria celebrado en el 362, entendian por hypostasis los 
caracteres propios de las personas divinas; ellos hablaban de una 
una tinica sustancia, ousia, o naturaleza, physis, en tres hypostasis o 
tres personas (prosopis). San Jeronimo no se mostraba de acuerdo 22 . 
Con todo, este vocabulario seria canonizado finalmente por el segun- 
do concilio de Constantinopla, en el ano 533 23 . Resultaba sumamente 

17. Vease tambien Gregorio Nazianceno, Oral. XXXI, 28 (PG 36, 165); Dldi- 
ino, De Trinitate, II, 7 (PG 39, 560-600); San Cirilo (N. Charlier, La doctrine sur 
>'■ Saint-Esprit dans le «Thesaurus» de S. Cyrille d’AIexandrie, en: Studia Pa- 
iristica, II, p. 187ss; G.M. de Durand ha traducido y editado sus Didiogos sobre 
la Trinidad, SChr 231); Teodoro de Mopsuestia, Homil. catech., 9, 15- san 
Agustin, Epist., 238, 21 (PL 33, 1046). 

18. P. Piault, Tertulien a-t-il ete subordinatien, «Rev. Sc. ph. th.», 47 (1963) 
181-204; J. Moingt, Theologie trinitaire de Tertullien, «Rech. Sc. rel.», 54 (1966) 
337-369, y sobre todo, Theologie trinitaire de Tertullien, 3 vols. + un volumen 
lie Indices (col. «Theologies 68 , 69, 70), Paris 1966 (1094 paginas). 

19. Adv. Praxean, 8-9 (PI 2, 163-164; CC 2, 1168-1169). 

20. Piault, art. cit., p. 204. 

21. Dsch 126. 

22. Carta 15 al papa Damaso (PL 22, 356-57): «... hablar de tres hypostasis... 
loda 'a escuela de letras profanas no conoce como hypostasis sino la ousia. 
Y, ldigame! iquidn hablard de tres sustancias?* (Un eco en santo Tomds, ST I, 
q. 29, a. 3 ad 3; q. 30, a. 1 ad 1). San Agustin era mds sereno y profundo: «A1 
dluctirrir sobre lo inefable, para expresar de algun modo lo que es imposible 
•nunciar, nuestros griegos (a nostris graecis) dicen una esencia y tres substancias; 
k>» latinos, una esencia o substancia y tres personas ...» (De Trinitate, VIT, 4, 7 
y cf. 6, 11; «Bibli. agusti.» XV, p. 527, 541 y cf. p. 584)) 

21. DSch 421. 
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dificil encontrar una lengua que no fuera inadecuada para expresar 
un misterio que, al ser el de Dios en su ser intimo, sobrepasa toda 
inteligencia creada. San Hilario, uno de los grandes testigos de la fe, 
se excusaba de tener que hablar de el. La herejia, decla, nos fuerza a 
«illicita agere, ardua transcendere, ineffabilia loqui, hacer lo que no 
esta permitido, escalar las cumbres, expresar cosas inefables» 24 . Ver- 
daderamente, el misterio de la Trinidad de Dios es un principio de 
vida, de contemplacion, de alabanza. Pero su estudio teologico con- 
siste, en gran medida, en reflexionar sobre el vocabulario, sobre la 
gramitica, el lenguaje. Asi, incluso, en la Suma de un mistico de la 
talla de santo Tomas de Aquino... Pero volveremos a nuestro tenia 
particular, el Espiritu. 

La lucha y la victoria sobre los «pneumatdmacos» parecen haber 
influido en dos desarrollos liturgicos: 1) La epiclesis o invocacion 
del Espiritu Santo sobre el pan y el vino ofrecidos existia ya (cf. la 
anafora de Hipolito, la Catequesis V, 7 de san Cirilo de Jerusalem 
en 348-49; cf. «S. Chr.» 126, p. 155). Toma mayor relieve hacia la 
mitad y al final del siglo cuarto y posteriormente: aniforas de Sera- 
pion, de san Basilio, Catequesis de Cirilo de Jerusalen o de su suce- 
sor Juan. La llamada liturgia de san Juan Crisostomo... Trataremos 
el problema de la epiclesis, en su vertiente teoldgica y liturgica, en 
un libro posterior. 2) Primitivamente, los cristianos celebran, durante 
los cincuenta dias posteriores al domingo de resurreccidn, el miste¬ 
rio tinico de salvacion y de la vida nueva ganado y comunicado por 
Cristo. Pero en el curso del siglo cuarto, comenzaron a distinguir las 
fiestas de la resurreccidn, de la ascensidn y pentecostds B . Las peregri- 
naciones a Jerusalen solian detallar las celebraciones; se queria solem- 
nizar los dogmas redactados contra las herejias. Pentecostes jamis 
fue una fiesta del Espiritu Santo. Se celebran los misterios del Verbo 
hecho carne, no se alslan las personas divinas: el Espiritu es «coado- 
rado, conglorificado con el Padre y el Hijo*. EUo no impediri que 
se le pida como a una Persona singular, como sucede cuando se ele- 
van plegarias a Cristo. Se sabe que la reaccidn antiarriana favorecid 
esta practica (tesis y articulos de J.A. Jungmann). 

No vamos a intentar presentar una historia del dogma pneuma- 
tologico. Para ello seria necesario presentar a san Hilario (t 367), a 
Cirilo de Jerusalen (f 386), a Didimo (t h. 398), a Ambrosio (f 397), 
que escribio un De Spiritu Sancto donde desarrolla la doctrina orto- 

24. De Trinitate, II, 2 (PL 10, 51); en 355. 

25. Vdase O. Casel, Art und Sinn des altesten christlichen Osterfeier, «Jahrb. 
fiir Liturgiewiss.* 14 (1938), 1. 78; J. Danidlou, Bible et Liturgie («Lex Orandi* 
11), Paris 1951, 429-448; G. Kretschmar, Himmelfahrt und Pfingsten, «Zeitschrift. 
f. Kirchengesch.*, 66 (1954) 209-253; especialmente, R. Cabid, La Pentecdte. 
L’Evolution de la dnquantaine pascale au corns des cinq premiers slides, Toumai 
y Paris 1965 (bibliogr. p. 11-14). Y cf. Did. de Spirit., art. Esprit Saint, t. IV/2, 
col. 1285. 
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doxa sobre la Tri-unidad de Dios y la divinidad de la tercera Per¬ 
sona. Finalmente, tendriamos que hablar de san Cirilo de Alexandria 
(f 444). Pero es preciso citar tambien a la cristiandad siria, con An- 
tioco, y a Edesa o Nisibe con san Efren (f 373), denominado la «lira 
del Espiritu Santo* 26 . Esta tradicion siria, ampliamente expresada en 
el lenguaje poetico y lirico de los himnos, relaciona la Iglesia, la or- 
denacion de sus misistros, su vida sacramental y el mandato de la 
mision de Mt 28,18-20 no tanto con el Verbo encamado como con 
el Espiritu de pentecostes. El Espiritu es quien engendra la Iglesia 
y actua, de manera particular, en los tres sacramentos de la initia¬ 
tion, bautismo, confirmacion, eucaristia. En ella, la epiclesis es una 
invocacion para que la realidad de la resurreccidn se efectue en la 
comunidad que celebra. 

Agustin (354-430), simple sacerdote entonces, predica, en el afio 
393, su De fide et symbolo ante un concilio local. Dice entonces: 

Numerosos son los libros que hombres sabios y espirituales han escTito sobre 
el Padre y el Hijo (...) Por el contrario, el Espiritu Santo no ha sido estudiado 
con tanta abundancia y cuidado por los doctos y grandes comentaristas de las 
divinas Escrituras, de tal suerte que resultara igualmente f&cil comprender su 
caracter propio que hace que no podamos llamarle ni Hijo ni Padre, sino tinica- 
mente Espiritu Santo ”. 

A partir de aquel momento, Agustin se entregd con intensidad a 
una teologia del Espiritu Santo. Encontramos su pensamiento espar- 
cido a lo largo de una obra inmensa, pero mis elaborado en su De 
Trinitate que, comenzado en 399, veria su punto final en el 419. 
En esta obra, Agustin propone una reflexidn de una amplitud y pro- 
fundidad inigualables sobre el conjunto del misterio trinitario 28 . Re- 


26. Cf. Emmanucl-Pataq Siman, L’experience de I’Esprit par I’Eglise d'apres 
la tradition syrienne d’Antioche («Th6ol. histor.» 15), Paris 1971. Vease Ph. Ran- 
cillac, L’tglise, manifestation de I’Esprit chez S. Jean Chrysostome, Dar AI-Kali- 
ma, Llbano, 1970. 

27. De fide et symbolo, IX, comienzo de los n.°* 18 y 19: PL 40, 190 y 191. 

28. De Trinitate: PL 42; texto latino, traduccidn y notas explicativas en «Bi- 
bliot. Augustin.* t. 15 (1955: por M. Mellet y Th. Camelot) y 16 (1955: por 
P. Agaesse y J. Moingt). Sobre la teologia trinitaria de Agustin, estudios clSsicos 
de M. Schmaus (1927), I. Chevalier (1940), O. du Roy (1956). Sobre su pneumato- 
logia: F. Cavallera, La doctrine de saint Augustin sur I’Esprit Saint a propos 
du «De Trinitate », «Rech. Th£ol. ancienne et mddi£vale», 2 (1930) 365-387; 3 
(1931) 5-19; I. Chevalier, S. Augustin et la pensee grecque. Les relations trinit air es. 
Friburgo 1940; La thiorie augustinienne des relations trinitaires. Analyse explicative 
des textes, «Divus Thomas (Fr)», 18 (1940) 317-384; M. Ngdoncelle, L’intersub- 
jectivite humaine est-elle pour s. Augustin une image de la Triniti?, en: Augustinus 
Magister, Paris 1954, t. I, p. 595-602; O. du Roy, L’experience de Vamour et 
l’intelligence de la foi trinitaire selon S. Augustin, «Recherches augustiniennes», 2 
(1962) 415-445; P. Smulders, en Diet, de Spiritudite, t. IV/2, col. 1279-1283; F. Bou- 
rassa, Questions de thiologie trinitaire, Roma 1970; B. de Margerie, La Triniti 
chretienne dans I’Histoire («Th6o1. hist.» 31), Paris 1975, p. 159-172; E. Bailleux, 
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tendremos tan solo lo que hace referenda al Espiritu Santo. A nues- 
tro entender, Agustln presenta una doctrina original sobre la tercera 
Persona y su papel. No querriamos traicionar su poderosa simplici- 
dad, porque, una vez mas, no podremos decirlo todo. 

Curiosamente, Agustin comienza criticando su idea, al menos bajo 
la forma en que la encontro. Lo hace en el discurso del 393, men- 
cionado anteriormente 29 . Pero Agustin tenia otras referencias, otras 
incitaciones. Treinta anos antes, Mario Victorino, cuya conversion 
habia impresionado a Agustin y al que este debia el conocimiento 
de los «libros de los platonicos», habia escrito: 

Adesto, sancte spiritus, patris et filii copula. 

Tu cum quiescis, pater es, cum procedis, filius, 

Tn unum qui cuncta nectis, tu es sanctus spiritus. 

Espiritu Santo, iasistenos, tu el lazo del Padre y del Hijo! 

En reposo, tu eres el Padre, en tu procesidn el Hijo, 

Uniendo todo en la unidad, eres el Espiritu Santo 30 . 

Agustin parte del hecho de que determinados atributos son co- 
munes al Padre y al Hijo, no les oponen ni les distinguen. Asi, la bon- 
dad, la santidad: ^seria esto el Espiritu Santo? Agustin no se atreve 
a afirmarlo 31 . Se trata de propiedades de la esencia. Pero Agustin no 
arranca nunca de la esencia o de la naturaleza comtin para ir a las 
personas. Basta con leerlo para descartar inmediatamente ese slogan 
que puede verse todavia en algunos sitios. El obispo de Hipona es 
mucho mis firme y preciso en su comentario de Jn 16,13, del que 
toma toda una pagina en su De Trinitate 32 . El Padre no es Padre 
mis que del Hijo y el Hijo no es Hijo mis que del Padre, pero el 
Espiritu es el Espiritu de los dos. Es el Espiritu del Padre, segtin 
Mt 10,20 y Rom 8,11 y Espiritu del Hijo (Cristo) segun Gil 4,6 y 
Rom 8,9. Por consiguiente, el Espiritu seria lo que, siendo distinto, 
es comtin al Padre y al Hijo, su santidad comtin, su amor, unidad del 
Espiritu por el lazo de la paz: 

L'Esprit du Fere el du Fils selon saint Augustin, «Rev. Thomiste», 77 (1977) 
5-29. 

29. N.° 19, col. 191: «Algunos han osado creer que la comunidn entre el 
Padre y el Hijo, a saber, si puede decirse, la deidad que los griegos llaman 
theoteta, seria el Espiritu Santo (...) Esta deidad que ellos quieren entender del 
amor redproco de los dos y de la caridad que (Padre e Hijo) se tienen seria 
Uamada segun ellos el Espiritu Santo.» Agustin dira mis tarde (De haeresibus) 
que los «algunos» eran semiarrianos y macedonianos que negaban la personalidad 
propia del Espiritu Santo (B. de Margerie, op. cit., p. 161, n. 180). 

30. Himno primero, vers. 3-5; trad. P. Hadot, SChr 68, Paris 1960, p. 620 
y 621. Cf. himno tercero, vers. 245-246, p. 650 y 651. Pero Victorino tiene su 
teologia trinitaria en la que falta la idea de una procesidn propia del Espiritu 
Santo. 

31. De Civitate Dei, XI, 24 (PL 41, 337s). 

32. In loan Ev„ tr. XCIX, 6-9 (PL 35, 1888-1890); De Trinit., XV, 27, 48. 
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Ora se le llame union, santidad o amor (caritas) de ambos; ora unidad, porque 
es amor, o amor porque es santidad; pues es manifiesto que ninguna de las dos 
es la unidn que a ambos enlaza (...). El Espiritu Santo es algo comtin al Padre 
y al Hijo, sea ello lo que sea. Mas esta comunion es consustancial y coetema. 
Si alguien prefiere denominarla amistad, perfectamente; pero juzgo mas apropiado 
el nombre de caridad (...). Y he aqui por que no existen mas de tres: Una que 
ama al que procede de ella, otra que ama a aquel de quien precede, y el amor 
mismo. Porque si el amor no existe, ,'.c6mo Dios es amor? (cf. lJn 4,8.16) Y si 
no es sustancia, £c6mo Dios es sustancia? 33 . 

Agustin insiste en la unidad de sustancia y, por consiguiente, en 
la igualdad en la sustancia. Se hace presente aqui lo que sera la pre- 
ocupacion y, al mismo tiempo, la dificultad de nuestro doctor, el 
paso eficaz de lo esencial a lo «nocional», es decir, a lo personal. Efec- 
tivamente, Dios es caridad (amor). «Pero, (.quien es caridad, el Pa¬ 
dre, el Elijo, el Espiritu Santo, la Trinidad ?» El mismo problema se 
plantea respecto de los restantes atributos, comunes a la vez a los tres 
y propios del Padre (memoria) o del Hijo (intelligentia). «Se ha de 
entender que todas y cada una de las tres divinas personas tienen 
en su esencia esas tres perfecciones» 34 . Existe un sentido general o 
esencial y un sentido propio o personal en el que se aplican los ter- 
minos amor (caridad) y Espiritu. Porque «Dios» es Espiritu (Jn 4,24), 
el Padre es Espiritu, el Hijo es Espiritu. Pero algunos textos de la 
Escritura aplican el nombre de amor al Espiritu Santo. Agustin cita 
y explica lJn 4,7-19; Rom 5,5 35 . Existen otros ejemplos en los que 
la Escritura emplea el mismo nombre tanto en un sentido general 
como en el sentido restringido y propio: asi «Ia ley» o «profeta» 36 . 

Dios es Espiritu, el Padre es Espiritu, el Hijo es Espiritu. Como 
se les aplica a los dos comtinmente y en singular «Espiritu», esta pa- 
labra cuadra a aquel que no es uno de los dos pero en quien se ma- 
nifiesta communitas amborum, la comunidad de los dos 37 . Siendo 
comiin a los dos, el Espiritu recibe en propiedad los nombres que 
les son comunes, «Espiritu» y «Santo» 38 . 

El Espiritu es, pues, Espiritu y amor de las dos primeras perso¬ 
nas. Por consiguiente, debe decirse que procede de ellas, pero prin- 
cipaliter del Padre, porque el Hijo recibe de el tambien el ser, con 
el, origen del Espiritu 39 . Los diversos textos ponen de manifiesto que 

33. De Trinit., VI, 5, 7, trad, en Obras de son Agustin, BAC, t. V, Madrid 
1956, p. 443-444, ligeramente modificada. Cf., entre otros textos: «Ecce tria sunt 
ergo, amans, et quod amatur et amor» (Trin., VIII, 14: PL 42, 960): «Spiritus 
est Patris et Filii, tamquam charitas substantialis et consubstantialis amborum» 
(In Ev. loan., tr. CV, 3: PL 35, 1904). 

34. De Trinit., XV, 17, 28. 

35. De Trinit., XV, 17, 31. 

36. De Trinit., XV, 17, 30. 

37. In loan, Ev., tr. XCIX, 7. 

38. De Trinit., XV, 19, 37. 

39. «Digo “principalmente” (principaliter) porque esta probado que el Espi- 
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el Espirltu procede tambien del Hijo. Agustin cita Jn 20,22: «Soplo 
sobre ellos y les dijo: recibid el Esplritu Santo», o Lc 6,19; 8,4-6 
«una fuerza ha salido de mi». Mostrara, utilizando muchos testimo- 
nios, que esa virtus es el Esplritu. Agustln cita tambien Jn 15,26; 
17,15 y 5,26, Es claro que establece una continuidad entre la «eco- 
no'mia» y la «teologla». fiste es, precisamente, un rasgo general de 
su teologia trinitaria... Para 61, el Filioque es totalmente necesario, 
evidente. Ademas, habla sido afirmado muy expresamente por san 
Ambrosio cuya teologia trinitaria se inspira en los griegos hasta el 
punto de tomar de ellos paragrafos completos. Agustln se plantea la 
objecion que parece surgir de Jn 15,26 «qui de Patre procedit, que 
procede del Padre». No representa dificultad alguna para 61. Jesus 
lo dijo en el sentido en que proclamo: «Mi doctrina no es mia, sino 
de aquel que me ha enviado» (Jn 7,16), texto que Agustin ha comen- 
tado de manera admirable 40 . Volvemos de nuevo al principaliter. 
El Padre ha dado al Hijo tener la vida en 61 y comunicarla. Agustin 
puede resumir su doctrina de la siguiente manera: 

Segiin las Sagradas Escrituras, este Esplritu no lo es del Padre solo, o del 
Hijo solo, sino de ambos; y por eso nos insinua la caridad mutua con que el 
Padre y el Hijo se aman 41 . 


Evidentemente, las imagenes de la Trinidad que Agustin ha des- 
arrollado son sumamente interesantes para nuestro tema. En los libros 
VIII a XV del De Trinitate, el tercer t6rmino es amor o voluntas* 2 . 
A pesar de que Agustin hiciera del Espiritu un amor mutuo (invicem). 
no podemos afirmar que haya aplicado la nocion de amistad a la 
teologia trinitaria de una manera particular. No se engafia acerca del 
valor de lasHmagenes psicologicas; las desemejanzas se mezclan con 
las similitudes 43 . Con todo, constituyen instrumentos teologicos in¬ 
teresantes; sirven para percibir la diferencia entre la procesion del 
Verbo y la del Espiritu, entre «ser engendrado* y «proceder» 44 . 

Frecuentemente, san Agustin llama al Espiritu Santo «Don (de 
Dios)» 45 . Se refiere a la Escritura, Act 2,37-38; 8,18-20; 10,44-46; 


ritu Santo procede tambien del Hijo. Pero esto le fue concedido por el Padre: no 
que el Hijo haya existido sin tenerlo, sino que todo lo que el Padre dio a su 
Verbo unig6nito, se lo otorgd engendr&ndole. Al engendrarle le otorgd el que 
procediera de 61 el Don comtin y as! el Espiritu Santo es espiritu de ambos* 
(De Trinit., XV, 17, 29). Cf. tambien XV, 26, 45-47. 

40. in loan. Ev., tr. XCIX, 8 y 9 (De Trinit., XV, 27, 48). 

41. De Trinit., XV, 17, 27; «Bibl. Aug.» 16, p. 501. 

42. Indices en «Bibl. Aug.» 16, p. 586ss y cf. 593s. 

43. De Trinit., XV, 21, 40s. 

44. De Trinit., XV, 27, 50: «se sugiere un esbozo de distincion entre naci- 
miento y procesidn. No es lo mismo la visidn del pensamiento que el deseo y el 
gozo de la voluntad* (t. V, p. 941 de la ed. castellana). 

45. De Trinit., V, 11, 12; 12, 13; 15, 16; VII, 4, 7; XV, 17, 29; 18, 32; 19, 33; 


11,15-17; Ef 4,7-8. Ciertamente, el Espiritu es dado solo cuando exis- 
ten criaturas capaces de «poseerle» y de gozar de 61, pero 61 procede 
eternamente como «donable» y, en este sentido, como don. Es una 
de sus propiedades, uno de sus nombres personales. Cuando nos es 
dado, nos une a Dios y entre nosotros por el mismo principio que 
sella la unidad del amor y de la paz en Dios mismo. No es suficiente 
hablar aqui del don creado de la gracia, aunque, efectivamente, se 
nos de el Espiritu por su medio 46 . Se nos da el Espiritu mismo como 
principio de unidad de la Iglesia: 

En nuestro lenguaje, el Espiritu Santo es no sdlo el Espiritu del Padre y del 
Hijo que lo dieron, sino el nuestro tambi6n, para quienes lo hemos recibido. 
Sucede como en la expresidn «salvaci<5n del Senor* (Ps 3,9), que es la salvacidn 
dada y nuestra salvacidn, la de quienes la hemos recibido. De igual manera, 
el Espiritu Santo es el de Dios porque nos lo da y el nuestro porque lo recibi- 
mos n . Han querido por lo que une al Padre y al Hijo unirnos entre nosotros 
y con ellas y hacer de nosotros una unidad por obra de aquel Don que a las 
dos les es contain; es decir, el Espiritu Santo, que a la vez es Dios y don de Dios. 

Por 61, efectivamente, nos reconciliamos con la divinidad y nos deleitamos 
en ella (...) El Espiritu Santo que unifica la congregacidn de la Iglesia (...) Como 
la remisidn de los pecados no tiene lugar sino en el Espiritu Santo, sdlo puede 
darse en la Iglesia que tiene el Espiritu Santo... La sociedad formada por la 
unidad de la Iglesia de Dios, fuera de la cual no tiene lugar la remisidn de los 
pecados, es considerada como la obra propia del Espiritu Santo, con la colabo- 
racidn, desde luego, del Padre y del Hijo por ser el Espiritu Santo, en alguna 
manera, el lazo propio del Padre y del Hijo... porque el Espiritu Santo es comtin 
al Padre y al Hijo, por ser el Espiritu del Padre y del Hijo “. 

Nos encontramos aqui en la entrafia de la eclesiologia de san Agus¬ 
tin. Como hemos puesto de manifiesto en otro lugar 49 , Agustin ve 
en la Iglesia como dos niveles o dos orbitas, el de la communio sa- 
cramentorum, que es obra de Cristo, y el de la societas sanctorum , 
que es la del Espiritu Santo. A esta entrafia denomina Agustin eccle- 
sia in sanctis, unitas, caritas, pax y tambi6n columba, porque su prin¬ 
cipio es el Espiritu Santo. Este hace en la Iglesia lo que el alma rea- 


27, 50. Pero F. Cavallera, art. cit. supra (n. 28), p. 368-370 presenta una relacidn 
exhaustiva. 

46. «Y no en vano, segiin creo, hablando con tanta insistencia el Senor en el 
cvangelio de Juan de la unidad, de su unidn con el Padre, o de la unidn entre 
nosotros, pero sin decir jam&s: para que nosotros y ellos seamos uno, sino 
"que ellos sean uno, como nosotros somos uno” (Jn 17, 20)» (De Trin., VI, 3, 4). 
«Se nos preceptiia imitar esta unidad en el orden de la gracia...*: VI, 5, 7. 
Pero el P. Moingt, al insistir atinadamente en este aspecto, no llega, pensamos, 
hasta el final del pensamiento de Agustin: «Bibl. Aug.», t. 16, p. 655-656. 

47. De Trinit., V, 14, 15. 

48. Sermo 71, 12, 18; 12, 19 y 17, 28; 20, 33 (Sermdn 26 en la ed. de la BAC, 
t. VIII de las Obras de san Agustin, Madrid *1958, p. 290, 303, 310); PL 38, 454; 
455 y 459; 463-64. El sermdn fue pronunciado hacia el 419. 

49. En la introducci6n general a los Trails antidonatistes, «Bil. Augustin.*, 
t. 28, Paris 1963, p. 100 a 124. 
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liza en el cuerpo M . Utilizando la terminologla de nuestros dias diria- 
mos: existe la institution, que viene de Cristo, de la Palabra, de los 
sacramentos, del ministerio. Para que ella alcance su fruto cristiano 
de salvacion y de comunicacion con Dios es necesario el aconteci- 
miento del Espiritu Santo. Empleamos el termino «acontecimiento» 
para expresar los valores de lo «no dado de antemano», de actua- 
lidad, de penetracion. Pero, si consideramos la Iglesia como totali- 
dad, el Espiritu la habita siempre. Agustin habla de ella frecuente- 
mente como del templo del Espiritu Santo 51 . Su vision alcanza una 
profundidad verdaderamente ieo-logica: Dios quiere reunimos a to- 
dos con el por el mismo Espiritu que es el lazo entre el Padre y el 
Hijo, es decir, «in Spiritu Sancto, quo in unum Ecclesia congregatur» 52 . 

Esta mision del Espiritu Santo en la Iglesia y en nuestra vida 
personal de gracia es inegablemente importante. Agustin habia cono- 
cido a los «platonicos» por medio de Marius Victorinus. Sin duda 
saco de ellos la idea del retorno del alma a su fuente, el regressus 
(Tomas de Aquino estructurara su sintesis siguiendo el esquema egres- 
sus-reditus). El Espiritu, termino y sello de la fecundidad intradivina, 
y que nos la comunica a nosotros, es tambien el principio de nuestro 
retorno al Padre por el Hijo. Es, en profundidad, el deseo que nos 
mueve hacia el Padre y que nos hace desembocar en el. «Donec re- 
quiescat in Te.» 


50 In loan. Ev., tr. XXVI, 6, 13 (PL 35, 1612-13); tr. XXVII, 6, 6 (1618); 
Sermo 267, 4 (38, 1231); 268, 2 (1232-33). La constitucidn dogmitica Lumen Gen¬ 
tium cita este ultimo texto juntamente con los de Crisdstomo, de Dldimo, de 
Tom&s, de Ledn xm y de Plo xn, con los que ilustra este tema (n.» 7 § 7). 

51. D. Sanchis, Le symbolisme communautaire du Temple chez S. Augustin, 

«Rev. d’Asca. et Myst.», 37 (1961), 3-30; 137-147. . 

52. Sermo 71, 12, 18 a 20, 33 (PL 38, 454 a 464); De Tnmt., XV, 21, 41 
(42, 1087). 


Ill 

DESTINO DEL TEMA DEL ESPIRITU SANTO 
AMOR MUTUO DEL PADRE Y DEL HIJO 1 


Esta historia se apoya en la reflexion de algunos grandes espiri- 
tus que se sucedieron en el decurso del tiempo, que conocieron la 
obra de sus predecesores, la asumieron eventualmente y, en ocasiones, 
la corrigieron. Estos grandes espiritus son latinos, porque el tema casi 
no esta presente en el Oriente antiguo 2 . Nos referimos a san Ansel- 
mo, Acardo y Ricardo de San Victor, san Buenaventura y santo Tom£s 
de Aquino. 

San Anselmo (1033-1109) escribio el Monologion hacia 1070, sien- 
do prior de Bee, un De Processione Spiritus Sancti despues del con- 
cilio de Bari, en el que participo, siendo arzobispo de Canterbury, 
en 1098 con los griegos, en uno de sus exilios. El presentar a Agus¬ 
tin como «esencialista» es utilizar un termino altamente discutible. 
El presentar a Anselmo como agustiniano no es mas que tocar un 
solo aspecto de la herencia teologica de Agustin. Anselmo no trata 
del Espiritu Santo como amor mutuo del Padre y del Hijo; prolonga 
la analogia antropologica, no como psicologo, sino como metafisico 
nato 3 . En el Monologion deduce la existencia de un Verbo y de un 
Amor de la perfection que es preciso atribuir al Summus Spiritus. 
Efectivamente, no puede negarse al Espiritu supremo el acto de in- 
teligencia, por consiguiente, de expresarse, de decir: el Verbo as! expre- 
sado es semejanza perfecta, por consiguiente, consubstancial e Hijo. 


1. Ademas de F. Bourassa y de B. de Margerie, citados en el cap. anterior 
(n. 28) cf. H.F. Dondaine, Saint Thomas et la Procession du Saint-Esprit, en: 
S. Thomas d’Aquin, Somme Theologique. La Trinite, t. II, Paris 1946, p. 387409; 
A. Malet, Personae et amour dans la theologie trinitaire de saint Thomas d'Aquin 
(«Hibl. Thom.» XXXII), Paris 1956. 

2. No podemos citar mas que san Epifanio, Ancoratus, VII, «Syndesmos 
tis Triados» (PG 43, 28 B). 

3. R. Perino, La dottrina trinitaria di S. Anselmo nel quadra del suo metodo 
teologico e del suo concetto di Dio («Studia Anselmiana» 29) Roma 1952; A. Ma¬ 
le!, op. cit., p. 55-59. 
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Pero quien se recuerda a si mismo y se conoce a si mismo, se ama 
tambien necesariamente. De esta manera se establece la existencia de 
la tercera Persona (c. 49). Pero en el Esplritu supremo, la memoria 
es el Padre, la inteligencia el Hijo. Por consiguiente, es patente que 
el amor procede de los dos (c. 51) y como de un principio unico 
(c. 53). «Se capta la diferencia de perspectiva entre Agustln y Ansel- 
mo. En este ultimo, la amistad del Padre y del Hijo no es ya el prin¬ 
cipio propio de explication de la segunda procesion divina. Esta amis¬ 
tad viene en segundo lugar, como un aspecto que toma el amor divino 
cuando se le contempla en el Padre y en el Hijo. Pero san Anselmo 
introduce la tercera Persona como amor del Esplritu supremo, pro- 
cedente de su memoria y de su pensamiento (Monologion, 50)» (H.F. 
Dondaine). 

En el De Processione, Anselmo desarrolla el argumento esbozado 
por Agustln y al que santo Tomis de Aquino reconoceri un valor 
absoluto, irrefutable, en favor del Filioque: en Dios todo es uno 
all! donde no existe oposicion de relacion. 

No podemos menos de considerar como altlsimo el genio de san 
Anselmo, pero su deduction se asemeja demasiado a la de facultades 
o propiedades de una esencia. Como hombre de oracidn que fue, £no 
expreso mejor las exigencias de personalization de los Tres, de estos 
tres nescio quid de que habla su Monologion (c. 78)? 

Uno de los mas grandes hombres espirituales de nuestra edad 
media, Guillermo de Lieja, que llego a ser abad de Saint-Thierry, 
cerca de Reims (f 1148), escribid, en 1119-20 un De contemplando 
Deo (S.Chr 61, Paris 1959). En 61 comenta aquellas palabras de la 
«oracion sacerdotal^ de Jesus, Jn 17,22-23 y 26: «Y la gloria que 
me has dado, yo se la he dado a ellos para que sean uno, como nos- 
otros somos uno, yo en ellos y tu en ml... Para que el amor con que 
me has amado este con ellos y en ellos tambien yo.x> En su meditacion, 
que toma la forma de una oracidn, alcanza la mayor profundidad 
del conocimiento de nuestra comunion en el misterio de Dios. He 
aqul esta plegaria, segun la traduccion de Fr. Bourdeau, Les quatre 
saisons. Automne, Paris 1977): 

Tu te amas, pues, en ti mismo, ioh amable Seflor! cuando del Padre y del 
Hijo procede el Esplritu Santo, amor del Padre al Hijo, amor del Hijo al Padre, 
amor tan alto que es unidad, unidad tan profunda que, del Padre y del Hijo, 
unica es la sustancia. 

Y te amas a ti mismo en nosotros, cuando el Espiritu de tu Hijo enviado a 
nuestros corazones, por la dulzura del amor y el ardor de la buena voluntad que 
tu nos inspiras, grita: «tAbba! lPadre!» y haces de manera que te amemos. Mis 
adn, tu te amas a ti mismo en nosotros, hasta el punto de que nosotros espere- 
mos en ti y adoremos tu nombre de Senor... Henos aqul osando creer por la 
gracia de tu Esplritu de adopcidn que todo lo que hay en el Padre es nuestro. 
Te llamamos con el mismo nombre, nosotros tus htjos de adopcidn, con el mismo 
nombre con el que te llama tu Hijo unico por naturaleza. 
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del Padre y del Hijr 


Se produce as! una tal conjuncidn, una tal adhesion, un tal gusto de tu dul¬ 
zura, que Nuestro Senor, tu Hijo, lo ha llamado «unidad» diciendo: «Que sean 
uno en nosotros*; y adquiere tal dignidad, tal gloria, que afiade: «Como yo y tu 
somos uno.* iOh gozo, oh gloria, oh riqueza, oh arrogancia! Porque la sabiduria 
tiene tambien su arrogancia... 

Asl, nosotros te amamos, o, mejor, tu te amas en nosotros, nosotros con 
afecto, tii con eficacia, «haciendonos» uno en ti por tu propia unidad, quiero 
decir, por tu propio Esplritu Santo que nos has dado... 

iAdorable, terrible, bendito, d&noslo! Envla tu Esplritu y todo sent creado y 
renovards la faz de la Tierra... iVenga la paloma con el ramo de olivo!... iSan- 
tificanos con tu santidad! iUnenos con tu unidad! 

Ricardo, muerto en el ano 1175, prior de San Victor en Paris, 
escribid un De Trinit ate (tr. fr. de G. Salet: «Sources chretiennes» 
63, Paris 1959), cuya dependencia de Acardo se ha demostrado 4 . 
Ha seguido una linea muy cercana a la de san Anselmo, la de apor- 
tar razones no sdlo probables, sino necesarias 5 , pero desemboca en 
una construccion muy diferente, mucho mas directamente ligada a la 
oracidn y a una experiencia personal. Tambien el dice: tenemos que 
atribuir a Dios lo que colocamos mis alto en nuestra vision de los 
valores (1,20). Y esto es el amor, la caritas. Esta nocion permite unir 
las dos afirmaciones que la fe y la oracidn nos hacen confesar: tres, 
y, sin embargo, unum, uno (cf. el simbolo Quicumque). La caritas 
exige, en efecto, una multiplicidad de sujetos. Se pasa del esencia- 
Iismo al personalismo. Ricardo de san Victor elabora una nueva de- 
finicidn de la persona. Tenemos que decir mis, hablar de caridad per- 
fecta, de tal calidad que debemos de atribuirla a Dios (3, 2 y 5). Ella 
suscita la necesidad de un consortium amoris (3,11), de amar juntos 
a un tercero y de hacer juntos que este participe de su felicidad. De 
esta manera, el Espiritu es presentado como condilectus del Padre 
y del Hijo (3, 11 y 19; 6,6: Salet traduce «un amigo comun», cf. 
p. 192, n. 2 o «un tercero parecidamente amado»). Vemos, pues, que 
Ricardo toma la senda de Agustin (citado 87 veces) 6 y de Anselmo 
(citado 44 veces), pero, en vez de hablar de inteligencia y voluntad, 
deduce todo del amor. La confesion orante de la fe, tres que son 
unus, se traduce en: un Amor, tres Amantes. 

4. A.M. Ethier, Le «De Trinitate » de Richard de Saint-Victor, Paris - Ottawa 
1939; G. Dumeige, Richard de Saint-Victor et 1‘idee chretienne de i’amour, Paris 
1952; A. Malet, op. cit., p. 37-42; O. Gonzalez, Misterio trinitario y existencia 
humana. Estudio histdrico teoldgico en torno a san Buenaventura, Madrid 1966, 
p. 295-363. Sobre Acardo, J. Riballier, ed. de su De Trinitate, 1958. J. Chatillon, 
Theologie et spirituality dans Voeuvre oratoire d’A. de St-Victor, Paris 1969. 

5. De Trinit., 1, 4. El padre Chenu sefiala atinadamente: «Siguiendo a san 
Anselmo, las necessariae rationes obsesionaron siempre a la escuela* (Introd. a 
I’ttude de S. Thomas, Paris 1950, p. 158). 

6. Y cuya tesis sobre el Esplritu Santo amor del Padre y del Hijo vuelve a 
tomar, precisindola, Ricardo: Quomodo Spiritus Sanctus est Amor Patris et Filii 
(PL 196, 1011-1012). 
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del Esplritu Santo 


Amor mutuo del Padre y del Hijo 


Puesto que no pretendemos trazar una historia de la teologia tri- 
nitaria, no expondremos el pensamiento de la Suma de Alejandro 
de Hales, sin que ello signifique ignorar su interes. Pero no podemos 
dejar en la sombra del olvido a su disdpulo san Buenaventura, quien 
reune las precisiones recibidas de su maestro y la herencia de Agus- 
tln y de Victorino 7 . Simpatiza con la construction de este bajo el 
signo del amor no egolsta, comunicativo: «E1 amor mutuo es mas 
perfecto que el amor de si mismo; el amor mutuo que se comunica 
es aun mas perfecto, porque aquel que no se comunicara tendrla un 
cierto sabor de libido» 8 . J.G. Bougerol define las aplicaciones que 
Buenaventura hace del amor en Dios con las siguientes palabras: «E1 
amor esencial o amor con el que se ama cada persona y con el que 
cada persona ama a las otras dos es la complacentia; amor nocional 
o amor en el que estan unidos el Padre y el Hijo espirando al Espl¬ 
ritu Santo es el amor concordia o dilectio. Amor personal, el Esplri¬ 
tu Santo es producido por modo de liberalidad, de la concordia del 
Padre y del Hijo» 9 . El Esplritu es el lazo, el nexus de los dos. A nues- 
tro respecto, es don. «Esplritu, amor y don significan la misma rea¬ 
lidad propia, pero bajo aspectos diferentes. “Esplritu” la expresa prin- 
cipalmente por referenda a la fuerza que lo produce. “Amor” prin- 
cipalmente en cuanto a su modo de emanation, como nexus. “Don” 
en cuanto a la relacion que es la consecuencia... (porque) esta hecho 
para unirnos (connectare)» 10 . El Esplritu es el principio de nuestro 
retorno a Dios. 

Tomas de Aquino acepta plenamente la idea del Esplritu Santo 
lazo de amor entre el Padre y el Hijo, idea que le viene de una tra¬ 
dition profunda 11 . iPero que papel le atribuye en su esfuerzo por 


dar cuenta intelectualmente del misterio de la Trinidad, inaccesible 
a la razon natural y trascendente a toda «explicacion», incluso a la 
interior de la fe? No tenemos otro camino que el de buscar un inte- 
llectus de lo que la fe nos hace sostener, utilizando los recursos de 
la razon. Parece que el tema de amor mutuo — tan querido del alma 
religiosa y del esplritu poetico, y sabemos de las afinidades profun- 
das de la oracion y de la poesla — no tenia para santo Tomas un 
valor decisivo para organizar intelectualmente el tratado de la Tri¬ 
nidad. El tema no interviene en Contra Gentes, en el Compendium 
Theologiae ni en la Summa, en los artlculos decisivos del comienzo 
del tratado, I, q. 27, a. 3: «(.Existe en Dios otra procesion que la 
generation del Verbo?», y 4: «La procesion del amor en Dios (,es 
una generation?*. En la Summa, el tema interviene en el curso de 
las precisiones acerca de la procesion del Padre y del Hijo (36, 4 
ad 1) y para precisar la idea de que siendo lazo entre los dos, el Es¬ 
plritu serla medius y no termino (37, 1 ad 3). Es utilizada, finalmente, 
para explicar algunas expresiones transmitidas por la tradicion (37, 2; 
39, 8). De san Agustln, Tomas ha retenido la analogla sacada de la 
estructura del esplritu 12 , altamente estimada ya por Anselmo, a cuya 
Unea se suma Tomas. Veamos como presenta Tomas, en el Compen¬ 
dium Theologiae, la imagen agustiniana de la Trinidad: 


Podemos considerar tres aspectos en el hombre: el hombre que existe en su 
naturaleza, el hombre que existe en su intelecto y el hombre que existe en su amor. 
Pero estos tres no son, sin embargo, uno, porque aqui, pensar no es ser, ni 
amar; y uno solo de los tres es una realidad subsistente, el hombre que existe 
en su propia naturaleza. Pero en Dios, ser, conocer y amar son una sola cosa. 
Por consiguiente, Dios que existe en su intelecto, Dios que existe en su propio 
ser natural y Dios que existe en su amor no hacen sino uno, pero cada uno de 
los tres es una realidad subsistente ,J . 


7. J.F. Bonnefoy, Le Saint-Esprit et ses dons selon S. Bonaventure, Paris 
1929; A. Malet, op. cit., p. 42-48 (Alejandro), 48-53 (Buenaventura); O. Gonzalez, 
op. cit., a lo que podemos anadir las monograflas de J. Kaup (1927), Z. Alszeghy 
(1946) y P. Prentice (1951) sobre la teologia de san Buenaventura sobre el amor. 
La investigation histOrica anade incesantemente nuevos datos a nuestro conoci- 
miento de la escuela franciscana. Senalemos tambien, W.H. Principe, St. Bona- 
venture’s Theology of the Holy-Spirit with Reference to the Expression <tPater et 
Filius diligunt se Spiritu Sancton, en S. Bonaventure: 1274-1974, t. IV, Grottafe- 
rrata 1974, p. 243-269. Tambien Odo Rigaldus, a Precursor of St. Bonaventure 
on the Holy Spiritus Effectus formalis in the mutual Love of the Father and Son, 
en: «Mediaeval Studies*, XXXIX (1977) 498-505. 

8. / Sent., d. 10, a. 1, q. 1. 

9. Lexique Saint Bonaventure, Paris 1969, p. 16, s.v. Amor, con referencias. 

10. / Sent., d. 18, a. 1, q. 3 ad 4. 

11. Algunos textos: I Sent., d. 10, q. 1, a. 3; d. 32, q. 1, a. 1 ad 4 (en 1254); 
De Potentia, q. 9, a. 9 ad 2; q. 10, a. 2 ad 15 («Cum enim Spiritus Sanctus sit 
amor mutuus et nexus duorum, oportet quod a duobus spiretur*) y a. 4 ad 10; 
a. 5 ad 11 (en 1256?); Resp. ad 108 art., a. 25 («procedit ut nexus duorum*: en 
1265-66); ST, I, q. 36, a. 4 ad 1 («Si considerentur supposita spirationis, sic 
Spiritus Sanctus procedit a Patre et Filio ut sunt plures. Procedit enim ab eis 


ut amor unitivus duorum*); q. 37, a. 1 ad 3 entero; q. 39, a. 8, donde Tomas 
da cuenta de diversas expresiones de santos doctores (en 1267). J. Slipyi, De Prin¬ 
cipio Spirationis in SS. Trinitate, Leopoli 1926; M.T.L. Penido, «Cur non Spiritus 
Sanctus a Patre Deo genitus». S. Augustin et S. Thomas, «Revue Thomiste*, 13 
(1930) 508-527; Le role de Vanalogie en theologie dogmatique («Bibl. Thorn.* 
XV), Paris 1931, p. 295-311 (aparecido en «Ephem. Theol. Lovan.», 8 [1931] 
5-16: La valeur de la theorie psychologique de la Trinite): Gloses sur la Procession 
d’amour dans la Trinite, «Eph. Theol. Lovan.», 14 (1937) 33-68; H.F. Dondaine, 
S. Thomas d’Aquin. Somme Theologique. La Trinite. 2 vols., Paris - Toumai 1946; 
A. Malet, Personae et Amour dans la theologie trinitaire de saint Thomas d’Aquin 
(«Bibl. Thom.* XXXII), Paris 1956; C. Vagaggini, La hanlise des «Rationes 
necessariaes de S. Anselme dans la theologie des Processions trinitaires de S. Tho¬ 
mas, en Spicilegium Beccense, I, congreso intemacional del noveno centenario de 
la llegada de Anselmo a Bee, Paris 1969, p. 103-139; E. Bailleux, Le personnalisme 
de S. Thomas en theologie trinitaire, «Rev. Thorn.*, 61 (1961) 35-38: F. Bourassa 
y B. de Margerie, citados supra, p. 108, n. 29. 

12. «Ad manifestationem aliqualem hujus quaestionis, et praecipue secundum 
quod Augustinus earn manifestat...*, De Potentia, q. 9, a. 5. 

^13^ Cap. 50: trad. Dondaine, op. cit., t. II, p. 406, n. 1; cf. C. Gentes, 
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del Esplritu Santo 


Amor mutuo del Padre y del Hijo 


Presentada de esta manera, esta conception tiene unos tintes exce- 
sivamente filosoficos (de gran valor, sin duda alguna. El esplritu esta 
tres veces en si. jSi estuviera firmada esta representation por Hegel, 
se le prestaria mayor atencion!); podria hacer creer, ademis, que To¬ 
mas considera las personas a partir de la esencia, como especies de 
modos o de facultades. Pero no hay nada de esto. Los estudios de 
A. Malet, E. Bailleux y de otros lo han demostrado con suficiente 
nitidez. Para santo Tomas, todo lo que es activo en Dios, es de las 
Personas (actiones sunt suppositorum). El conocimiento y el amor 
esenciales de si no existen sino hipostasiados en sujetos personales que 
no se distinguen sino por la oposicion de las relaciones que les cons- 
tituyen. Pero cuando estas relaciones se establecen en la sustancia 
divina, que es existencia absoluta, son ellas mismas sustancias. Hacen 
existir a las personas segun la sustancia divina, la primera sub ratione 
intellects, bajo el aspecto de conocimiento (pero el Verbo es spirans 
amorem: Com. in Ev. loan., c. 6, lect. 5, n.° 5), la segunda sub ra¬ 
tione voluntatis, bajo el aspecto de querer o de amor. «La persona 
en Dios significa la relacion por modo de sustancia* M . En estas 
condiciones: 


Es necesario decir que el Esplritu Santo precede del Hijo, porque, si no pro- 
cediese del Hijo, no podria distinguirse personalmente de 61. Y esto se comprende 
por lo que llevamos explicado. No es posible decir que las personas divinas se 
distingan unas de otras por algo absoluto, porque se sigue que no serla una 
misma la esencia de las tres, ya que todo lo que es absoluto en Dios pertenece 
a la unidad de la esencia. Sdlo pues por las relaciones las personas divinas se 
distinguen entre si. Pero las relaciones no pueden distinguir las personas sino en 
cuanto son opuestas, y esto se comprueba observando que el Padre tiene dos 
relaciones: con una se refiere al Hijo y con la otra al Esplritu Santo. Sin embar¬ 
go, por no ser opuestas, no constituyen dos personas; pertenecen ambas unica- 
mente a la persona del Padre. Si, pues, en el Hijo y en el Esplritu Santo no se 
hallasen mas que las dos relaciones con que uno y otro se refieren al Padre, estas 
relaciones no serian relaciones opuestas, como tampoco lo son las dos con que 
el Padre se refiere a ellos. De ahl se sigue que, as! como la persona del Padre es 
una, de igual manera el Hijo y el Esplritu Santo serian una sola persona con 
dos relaciones opuestas a las dos relaciones del Padre. Pero esto es una herejia, 
porque destruye la fe en la Trinidad. Por consiguiente, es necesario que el Hijo 
y el Esplritu Santo se refieran el uno al otro con relaciones opuestas. Pero en 
Dios no pueden darse mds relaciones opuestas que las relaciones de origen, como 
ya hemos demostrado, y las opuestas relaciones de origen son relaciones de prin- 
cipio y de lo que proviene de un principio. Luego, no queda otro recurso que 
decir, o que el Hijo precede del Esplritu Santo, cosa que nadie dice, o que el 
Esplritu Santo precede del Hijo, que es lo que nosotros confesamos. 

Y esto estd en armonla con el concepto de la procesidn de uno y otro. Hemos 
dicho que el Hijo precede por via de entcndimiento como verbo, y el Esplritu 
Santo precede por via de voluntad como amor. Pero el amor precede necesana- 
mente del verbo, pues no amamos cosa alguna sino en cuanto la hemos concebido 


14. 1 Sent., d. 23, a. 3 sol.; o «la relacidn 
raleza divinas: ST, I, q. 29, a. 4; q. 39, a. 1. 


que subsiste en la natu- 


en la mente. Por tanto esto mismo prueba que el Esplritu Santo precede del 
Hijo 1S . 


Despuds de haber releido atentamente y segun su sucesidn cro- 
nologica las diferentes exposiciones trinitarias de santo Tomds y des¬ 
puds de haber leido los estudios que se han consagrado a esas expo¬ 
siciones (citados en p. 116s), hacemos nuestras las explicaciones y con- 
clusiones de H.F. Dondaine, de quien extractamos algunas frases 16 : 


Para asegurar el beneficio de la slntesis anselmiana, santo Tomds relega el 
amor mutuo a un segundo piano; no ha sido invocado para introducir la segunda 
procesidn, en la cuestidn 27; en nuestra cuestidn 37 es recordado como un dato 
tradicional a tener en cuenta por la teoria; y la solucidn 3 da cuenta de ello 
exactamente como san Anselmo (...). 

Frecuentemente, santo Tomds invoca este cardcter del Esplritu Santo nexus 
duorum. Intenta salvar el dato de Agustln (no entramos en Ricardo); no olvida 
que el Esplritu Santo es el nudo de amor que une al Padre y al Hijo. Pero 
no es por ahl que conviene introducir el misterio de la tercera Persona; nos 
expondrlamos al antropomorfismo, a estas oposiciones y desigualdades en las que 
desembocan los disclpulos de Ricardo 17 . 

Efectivamente, la metdfora del amor «nudo de los amantes* no puede ir mds 
alii del piano de la imagen. Lo que dos amigos tienen de uno para que les una, 
no es la realidad vivida de su acto de amor. Cada uno vive su propio acto y ello 
hace dos amoves, dos actos de amar. Lo dnico que tienen de uno es el objeto, 
el bien (...). Pero adaptan sus dos corazones y voluntades a esta comunidad en 


15. I, q. 36, a. 2, trad, de R. Sudrez en Suma Teoldgica, II-III, BAC, Ma¬ 
drid ’1959, p. 251. Cf. C. Gentes, IV, 24; De Potentia, q. 10, a. 5; In loan., 
c. 15, lect. 6. 

16. Op. cit., t. II, p. 397401. 

17. El peligro del antropomorfismo que senalaba H. Dondaine en el tema 
del Esplritu como amor mutuo del Padre y del Hijo, podria ilustrarse con muchas 
fdrmulas que se encuentra en los libras — por lo demds profundos y edifican- 
tes— de Yves Raguin: La Profondeur de Dieu (col. «Christus» 33) DDB, 1973, 
y, sobre todo, L'Esprit sur le monde (col. «Christus» 40) DDB, 1975. He aqul 
algunas de.esas fdrmulas que, en estricta teologta trinitaria, son inexactas o al 
menos ambiguas: «vida de relaciones en Dios* (Prof., p. 137); «las personas son 
centres de accidn y de conciencia. Esta conciencia es conciencia en total recipro- 
cidad» (p. 138): «E1 Padre es Padre en las profundidades del Hijo, el Hijo es 
Hijo en las profundidades del Padre, y esta relaci6n es amor de los dos que 
llamamos Esplritu* (p. 159); «En la Trinidad, la dltima profundidad, de Dios es 
la relacidn de amor que llamamos Esplritu Santo. Este es a la vez la relacidn que 
une el Padre a su Hijo y a la relacidn dltima de esta intimidad* (L'Esprit, p. 16); 
«La relacidn del Padre y del Hijo se anula en el Esplritu* (p. 7); «Entre estos 
tres, si es que podemos decir “tres”, lo que cuenta no es el ndmero, sino el ser, 
en su identidad total, una incesante relacidn de conocimiento y de amor* (p. 27). 
En estos textos se emplea la palabra «relacidn* en sentido psicoldgico humano, 
mientras que tiene un sentido tdcnico-metaflsico en doctrina trinitaria. Se traspone 
la experiencia humana al piano de Dios sin pasar por una necesaria y purificadora 
crltica. Por supuesto, es atinado lo que dice Raguin: «No dir6 que proyectemos 
nuestro modo de ser sobre el de la dltima realidad; dirla, mds bien, que nuestro 
modo de ser nos suministra un lenguaje para expresar lo inexpresable* (Prof., 
p. 148). A condicidn de no trasponerlo tal cual. Entonces se darla peligro de 
antropomorfismo. 
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el bien por medio de dos amores al mismo objeto. De nada sirve variar las 
imagenes, hablar de un soplo unico, de un beso 18 , de un balsamo o de un licor 
unico emanado de los dos. Son figuras impotentes para captar inteligiblemente el 
misterio del origen del Esplritu Santo, donde no se da mas que un acto, una 
espiracidn, un «amar» comun a las dos personas que aman, pero en razon de 
la unidad de esencia, y no de la amistad como tal (...). 

Por consiguiente, es adecuado — y muy en su punto — presentar al Esplritu 
Santo como amistad del Padre y del Hijo, el amor mutuo del Padre y del Hijo. 
Pero no puede explotarse metaflsicamente esta via; no encontramos ahl la analogla 
consistente para pensar la persona del Esplritu Santo. La otra presentation, la del 
Esplritu Santo como el amor que Dios tiene a su bondad, amor que procede 
del divino Conocedor y Amante y de su Verbo, es mucho mas sobria, pero mas 
segura, y por consiguiente, mtis preferible para introducir racionalmente la proce- 
sidn de la tercera Persona. 


18. As! S. Bernardo, Sermon 8 sobre el Cantar, n. 2 (PL 183, 810ss); Sermo 89 
de diversis (183, 707). 
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IV 


SAN SIMEON, EL NUEVO TE6LOGO 
UNA EXPERIENCIA DEL ESPIRITU 


Es uno de los mayores mlsticos cristianos. Nacido en 949, se hizo 
monje del Studion y posteriormente de San Mames y, en 982, fue 
instituido higumeno de este monasterio. Se refiere frecuentemente a 
Simeon el Piadoso (f 987), quien le revelo las vlas espirituales. Esta 
referenda misma, su fervor exigente, su insistenda en hacer partici- 
par de sus experiencias mlsticas, le valieron oposicion y muchas di- 
ficultades. Abandona el higumenado y es enviado en 1009 a la otra 
orilla del Bosforo. Murio alii el 12 de marzo de 1022. Ha dejado 
escrita una obra considerable 1 . 

«Nuevo teologo» significa el que ha hecho y comunicado una expe¬ 
rience (nueva) de Dios. Hablando en categorias de nuestro tiempo, 

1. Obras: PG 120; Tratado Peri exomologeseos, ed. en K. Holl, Enthusiasmus 
mid Bussgewall beim griechischen Monchtum. Eine Studie zu Symeon dem Neuen 
I'heologen, Leipzig 1898, p. 110-127. Aparecieron en edicidn critica y traducidas, 
en «Sources chretiennes»: Cathechises, intr., textos y notas por monsenor Basile 
Krivochtine, trad. fr. J. Paramelle (n.° 96, 104, 113, Paris 1963, 1964, 1965); 
Chapitres theologiques gnostiques el pratiques, trad. fr. J. Darrouzfcs (n“ 51, Paris 
1957: son las centurias); TraiUs tMologiques et ethiques, ed. y trad. fr. de J. 
Dorrouzfcs (n.° 122 y 129; Paris 1966 y 1967: importante introducci6n); Hymnes, 
ed. critica J. Koder, trad. fr. J. Paramelle y L. Neyrand (n.° 156, 174, 196; Pa¬ 
ris 1969, 1971, 1973). Dado que pretendemos la utilidad pr&ctica y no un estudio 
tecnico cientifico, damos las referencias con dos cifras: volumen de «Sources chre- 
tiennes» y pagina de la traduccidn. Si aparece alguna vez una tercera cifra es la 
de la linea. 

Estudios: I. Hausherr y G. Horn, Un grand mystique byzantin: Vie de Symeon 
le Nouveau TMologien par Nicetas Stethatos (eOrient Chr.D XII) Roma 1928; 
S. Gouillard, art. Symeon, en Diet. Theol. Cath., t. XIV/2, col. 2941-2959; art. en 
ingles de B. Krivochtine; L. Bouyer, en Histoire de la Spirituality chretienne, 2. 
La spirituality du Moyen Age, Paris 1961, p. 662-675. Citas y extractos, pero in- 
suficientemente ordenados, en M.J. Le Guillou, Les temoins sont parmi nous. 
L’experience de Dieu dans I’Esprit-Saint, Paris 1976. Yo no conocia mas que el 
titulo de A.J. van der Aalst, Ambten Charisma bij Simeon de nieuwe theolog, 
«Hat Christliijk Oosten», 22 (1970) 153-172. 
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diriamos que Simeon es esencialmente un espiritual. Su doctrina ema- 
na de su experiencia espiritual, que fue extremadamente intensa. La 
cuenta 61 mismo en numerosas ocasiones y en terminos que resultan 
sorprendentes para nosotros 2 . Cuenta como, metido en la vida mun- 
dana y un tanto dandy, encontro a su padre espiritual y siguio do- 
cilmente su direction. Se dirige aqui a Cristo: 

No dejaste que me hundiera en el fango, sino que, por las entranas de mise- 
ricordia, enviaste a alguien para que me buscara; me hiciste salir de lo mas 
bajo (...) Me arrancaste por la fuerza y me sacaste de alii... me confiaste a tu 
servidor y discipulo, completamente sucio, los ojos, las orejas, y la boca obstrui- 
dos por el fango (.••)• Pero mientras que 61, en cada fuente o manantial, en 
todo momento, se limpiaba y lavaba, yo, que no veia nada, las pasaba de largo 
en la mayoria de los casos; si 61 no hubiera tornado mi mano y me hubiera 

situado junto a la fuente... ni siquiera por una vez habria podido encontrar yo 

el gozo del agua. Pero, mientras 61 me mostraba el manantial del agua y me 
permitia limpiarme a menudo, al mismo tiempo que el agua pura tomaba yo 
eon mis manos tambi6n el vaso y el barro y me ensuciaba la figura (...). Un dia 
me encontraba yo de camino y corri a la fuente cuando, de nuevo, tu, que antes 

me habias sacado del fango, viniste a encontrarme en el camino. Entonces por 

primera vez ofuscaste mis d6biles miradas con el resplandor inmaculado de tu 
rostro (...). Desde entonces, con mucha frecuencia, mientras que yo me encon¬ 
traba junto a la fuente, lejos de despreciarme, tu el sin orgullo, y de negarte a 
bajar hasta mi, al contrario, te aproximabas, me tomabas la cabeza en primer 
lugar, la bafiabas en las aguas y me hacias ver de manera mds clara la luz de 
tu rostro (...). Durante el tiempo en que venias y te marchabas, me parecias 
cada vez mejor, me inundabas de aquellas aguas y me hacias la gracia de ver 
mejor una luz mds pura. 

Tii estabas junto a mi, me lavabas — me parecia — en las aguas, me inun¬ 
dabas y me sumergias, en repetidas ocasiones, cuando vi los destellos brillantes 
en torno a mi y los rayos de tu rostro mezclados con los mios, y me vi totalmente 
lleno de estupor sinti6ndome totalmente rociado con un agua luminosa (...). Tii 
me habias tornado y, subiendo al cielo, me elevabas contigo... ya en mi cuerpo, 
no lo s6, o fuera de 61 (...). Despu6s, al cabo de un poco de tiempo que yo 
estaba abajo, alld en la altura se abrieron los cielos, te dignaste mostrarme tu 
rostro como un sol sin forma (...). 

Despu6s de dejarte ver de esa guisa en numerosas ocasiones y de esconderte 
en otras tantas... pero yo veia los destellos y el resplandor de tu rostro (...). 
Asi hiciste que te viera, despu6s de haber purificado Integramente mi inteligencia 
por la luz del Espiritu Santo, en la claridad (Cat., XXXVI = Accidn de gracias 2: 
113, 335, 349). 

Un dia, 61 (Simedn) estaba de pie y decia: «lOh Dios! iS6me propicio, que 
soy un pecador!*, de espiritu m6s que de boca, cuando, de pronto, brilld sobre 
61 desde lo alto con profusion una iluminacidn divina que Ilend totalmente el 
lugar. El adolescente no se daba cuenta absolutamente de nada, olvidd si se 
encontraba en una casa o si estaba bajo un tejado. Porque no veia sino luz que 
le venia de todas partes, luz (...) enteramente presente a la luz inmaterial y 61 
mismo parecia haberse convertido en luz, olvidado del mundo entero, se vio 
inundado de lSgrimas, de un gozo y alegria inexpresables. Entonces su inteligencia 
se elevd hasta el cielo y descubrid otra luz, mis clara que la cercana a 61... 
{Cat., XXII: 104, 273). 

2. Especialmente en las CatMchises, instrucciones dadas a sus monjes: Cat., 
XXII (104, 367s), XXXV y XXXVI (las dos acciones de gracias: 113, 305s, 331s) 
e Hymnes, XVIII (174, 77ss). 
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En su relato, Simeon pasa del agua a la luz, del acto de lavarse 
que representa el esfuerzo ascetico, a la irruption de la luz, que el 
llama «luz del Espiritu Santo®. La luz desempena un papel importan- 
tisimo en su mistica salida de su experiencia 3 . Esta mistica es com¬ 
pletamente pneumatica y totalmente cristologica. Las oraciones al Es¬ 
piritu Santo son infrecuentes en Oriente 4 . Simeon coloca una al frente 
de sus himnos: «Ven, luz verdadera, ven vida eterna... Ven, luz sin 
ocaso... Ven, tu que deseaste y deseas mi alma miserable. Ven tu, 
el Solo, al solo, pues ya ves que me encuentro solo... Ven tu converti¬ 
do en tu mismo en mi deseo, que has hecho que te desee, a ti, el abso¬ 
lutamente inaccesible. Ven, mi soplo y mi vida...* (156, 151ss). Para 
Simeon, el Espiritu Santo es el principio de toda la vida espiritual. 
^Merece la pena citar referencias? Todos sus escritos lo proclaman. 
«Por el Espiritu se hace la resurreccion de todos. Y no hablo de la 
resurreccion final de los cuerpos... Sino de la que tiene lugar cada dia, 
de las almas muertas, regeneration y resurreccion espiritual, de ma¬ 
nera espiritual ...» 5 Para Simeon, la encarnacion tiene por termino 
y finalidad la comunicacion del Espiritu Santo 6 , lo que responde, a 
la vez, a la economia y al orden de las procesiones en Dios; lo que, 
por afiadidura, aclara muchas de las cosas de la tradition patristica 
y liturgica. El termino de la economia responde a la plenitud de la 
vida intratrinitaria, no es otra cosa que nuestra divinizacidn: «^Quien, 
si tiene la gracia del Espiritu en su corazdn, no posee, habitando en 
61, la Trinidad venerable que le ilumina y le hace dios?» 7 

Integramente pneumatologica, esta vida espiritual verdaderamente 
divina es integralmente cristologica. ^Serd necesario que volvamos a 
citar textos cuando todo resulta tan claro? Las apariciones son cris- 
tologicas, el rostro es el de Cristo. «Cristo es principio, medio y fin; 
estd en todos® 8 . La vida espiritual es una invitacion de Cristo 9 . Tam- 

3. Of. tambi6n Cat., XXXV (Accidn de gracias 1: 113, 313ss). Se cuentan 
experiencias de luz en la Vida de Simeon escrita por Nicetas, n.° 5, 26, 69: 
Un grand mystique byzantin. Vie de Symeon le Nouveau Thiologien (949-1022) 
par Nicetas Stethatos, introd. y traduc. fr. de I. Hausherr y G. Horn («Orientalia 
Christ.*, vol. XII, num. 48). Roma 1928. 

4. A. Renoux lo sefiala en L’ofjice de la genuflexion dans la tradition arme- 
niinne, en Le Saint-Esprit dans la liturgie (XVI e Semaine de Saint-Serge), Roma 
1977, p. 149-163: esta liturgia contiene, en Pentecost6s, una oracidn a cada una de 
las tres personas: el texto de la del Espiritu Santo, p. 161ss. 

5. Cat., VI (104, 45ss, cf. p. 23: «E1 reino de los cielos consiste en la par- 
ticipacidn del Espiritu Santo*) y cf. Cat., XXXIII (113, 249ss), XXXV (307 y 325), 

6. Cat., VI (104, 45ss); Hymnes, XV (156, 287, 121ss) y XLIV (196, 81, 145 
y 95, 342); LI (p. 193); Cent., 3, 88 (51, 108-109). 

7. Hymnes, XIX, 53-55 (174, 99); XLIV, 266-271 (196, 89ss); L, 153ss (p. 169); 
LI, 95ss (p. 193); etc. 

8. Cent., 3, 1 (51, 80); cf. Cat., XX (104, 333). 

9. Cat., VI (104, 41); XX (p. 331s). 
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bien aqui el orden de la economla determina el de la progresion cris- 
tiana: es preciso pasar por la pasion para llegar a la resurrection 
de la que el Esplritu es el agente; es preciso seguir la via de la asce- 
sis para llegar a la union 10 . 

Aqui comienzan a afirmarse las posiciones propias de Simeon que 
nos llevaran a hablar de una cierta autonomia de la pneumatologia, 
no en relation a Cristo, sino en relacion a las instituciones sacramen- 
tales y jerarquicas. Simeon escribe: «En el santo bautismo recibimos 
la remision de nuestras faltas, somos liberados de la antigua maldi- 
cion, somos santificados por la presencia del Esplritu Santo; pero 
la gracia perfecta segun la promesa: “habitare en ellos y caminare 
con ellos” no esta aun en nosotros, porque es la corona de los fieles 
confirmados en la fe y que la han rubricado con las obras 11 ...» 
Y, «por el bautismo, en la divina comunion de mis temibles misterios, 
concedo a todos la vida. Y cuando digo la vida, designo a mi Espi- 
ritu divino» 12 . Pero el sacramento en cuanto tal no es mas que una 
figura, un anuncio, un comienzo o un incentivo. Deberd ir seguido 
de un bautismo del Esplritu que lo hace eficaz, fructuoso, verdadero. 
«Si no se es bautizado en el Esplritu Santo, no se llega a ser hijo 
de Dios ni coheredero de Cristo» 13 . He aqul los enunciados clarisi- 
mos del Traite ethique, X y del himno LV: 

Nuestra salvacidn no se encuentra linicamente en el bautismo de agua, sino 
tambien en el Espiritu, al igual que la remisidn de los pecados y la participacidn 
en la vida nos son dados no sdlo en el pan y vino de la comunidn (...). Que 
nadie ose decir: «Despues del santo bautismo he recibido a Cristo y lo tengo.» 
Que aprenda, por el contrario, que no todos los bautizados que reciben a Cristo 
por el bautismo, sino linicamente los que son robustecidos en la fe y (llegan) a 
un conocimiento perfecto o que, por una purificacidn preparatoria, se dispusieron 
bien para acceder de este modo al bautismo 14 ... 

La condenacidn de los que fueron bautizados en su mas tierna infancia y 
Ilevaron a lo largo de su existencia una vida indigna de 61 sera peor que la de 
los no bautizados (...). Salvador, tii me diste la penitencia para una segunda 
purificaci6n y tii le has senalado por fin la gracia del Espiritu que hemos recibido 
en primer lugar en el bautismo: porque no s<51o «por el agua» viene la gracia, 
segiin tus palabras, sino principalmente «por el Espiritu», en la invocacidn de 


10. Cat., VI (104, 45); XIII (p. 191ss); Hymnes, LI, 89s (196, 593). Senalemos 
lo lejos que se encuentra Simedn de cualquier pietismo. En la misma medida 
en que las venidas de Dios, de su Espiritu, son pura gracia, en esa misma me¬ 
dida exigen la practica de los mandamientos, el esfuerzo y el combate de la 
ascetica; Hymnes, XIII (156, 257ss). Vease Cal., XII, XXII, XXVI y la intro- 
duccion de monsenor Krivoch6ine, 96, p. 3540. 

11. Cent., 3, 45 (51, 93); cf. 1, 36 (p. 50): «En el primer bautismo, el agua 
es el simbolo de las lagrimas y el aceite de la uncidn prefigura la uncidn interior 
del Espiritu; pero el segundo bautismo no cs ya la figura de la verdad, es la 
verdad misma.» 

12. Hymnes, LV, 145-147 (196- 265). 

13. Cat., XXXIII (113, 259). 

14. Traite ithique, X (129, 273, 283). 
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Vi Irinidad. Y porque hemos sido bautizados ninos inconscientes, seres todavia 
nnpcrfectos, recibimos la gracia tambidn de manera imperfecta 15 (...). 

Al igual que no es suficiente el sacramento puro, tampoco la fe 
pura creencia, la fe catequistica de las formulas. Son necesarias las 
obras que ella requiere 16 . Son las obras de la «penitencia» (el bau¬ 
tismo de lagrimas, que ocupa un lugar tan importante) 17 y la cari- 
dad eficaz. Entonces siguen los frutos del Espiritu, los signos de que 
cl nos habita 18 . Para Simeon, la posesion del Espiritu, la animacion 
por el Espiritu son objeto de experiencia, al menos de una manera 
habitual y normal. Tenemos ahi un punto esencial en su doctrina 
espiritual. 

Heme aqui enfrentado de nuevo con aquellos que dicen tener el Espiritu 
de Dios de manera inconsciente y que se imaginan poseerlo en ellos desde el 
bautismo santo; que estan persuadidos de tener este tesoro, pero sin reconocer 
de manera alguna su peso en ellos: ante aquellos que admiten no haber sentido 
absolutamente nada en su bautismo y que suponen que el don de Dios ha habitado 
desde entonces en ellos de manera inconsciente e insensible; y que subsiste hasta 
el presentfi dentro de su alma ... 

Si alguien dijera que cada uno de nosotros, los fieles, recibe y posee el Es¬ 
piritu sin tener conocimiento ni conciencia de ello, blasfema haciendo mentir a 
Cristo que dice: «En 61 se producird una fuente de agua que brotard para vida 
eterna» (Jn 4,14) y «E1 que cree en mi, rios de agua viva manardn de su seno 
(7,38) 20 ... 

El Seiior que nos ha favorecido con bienes suprasensibles, nos da tambi6n 
una nueva sensibilidad suprasensible por su Espiritu, a fin de que sus dones y 
favores, que superan la sensacidn, sobrenaturalmente, a travds de todas las sen- 
saciones, nos sean clara y puramente sensibles J1 . 

15. Hymnes, LV, 28-39 (129, 255s) y cf. 61s (p. 259). 

16. Vease Hymnes. XVII, 558-560; L, 172-176; LII, 69-77; Cat., VII y XIII 
(104, 61 y 201); Traite tlhique, X (129, 295: «Ves que quienes no poseen al 
Espiritu que hable y actue en ellos son infieles»). 

17. Sin cesar en la Vida escrita por Nicetas Stethatos; frecuentemente en la 
obra de Simedn; asi Cat., IV (96, 48s.); Cent., 1, 64, 67, 69-71; 2, 45, 46, 49, 50; 
3, 34. Y cf. I. Hausherr, Penthos. La doctrine de la componction dans I’Orient 
chretien «Or. Chr. Anal.» 132), Rom 1944; M.L. Borodine, Le mystere du don 
des larmes dans I’Orient chretien, «Suppl. de la Vie Spirituelles, sept. 1936. 

18. Cf. Traite ethique, IX (129, 241). 

19. Traits ethique, V (129, 79ss); ibid., p. 105: «£Cdmo sabes, amigo amado 
de Cristo, que seras semejante a 61? Dinoslo; £c6mo lo sabes?» 

— «Por el Espiritu que 61 nos ha dados, dice 61 (ljn 3,24), «por 61 conocemos 
que somos hijos de Dios y que Dios mismo esta en nosotros®. 

20. Traite ethique, X (129, 297). 

21. Cent., 2, 3 (51, 72). Siguiendo a J. Darrouzds (p. 34) senalamos estas 
indicaciones rapidas: «La habitation de la divinidad en tres personas en los 
perfectos que se produce de una manera perceptible a la conciencia...* (Cent., 1, 
7, p. 42); «E1 alma no tiene la firme seguridad de que estara reunida por toda 
la eternidad con Dios... si no tiene la prenda de la gracia y si no la posee en 
ella conscientemente* (3, 47; p. 94); «E1 Hijo de Dios, Dios mismo, vino a la 
tierra para... reunimos con 61 conscientemente por su Espiritu santo y consus- 
tancial* (3, 58; p. 97); «Aquel que ha recibido conscientemente en 61 a Dios que 
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Y es que el Espiritu es luz. La experiencia mlstica de Simeon fue 
una experiencia de luz y una experiencia de Espiritu. Sobre el tema... 
de la eficacia y de la fuerza de su santlsimo Espiritu, dicho de otra 
manera, de su luz, nadie puede hablar si no ve primero la luz misma 
con los ojos del alma y no conoce de manera exacta en 61 mismo 
sus iluminaciones y sus poderes eficaces» 22 . Simeon utiliza una com- 
paracion que, ademas de elocuente, aclara el papel que el atribuye al 
Espiritu en su relation con Cristo, Hijo de Dios. El texto siguiente 
plantea tambien un problema muy importante que trataremos ense- 
guida. Helo aqul: 

oQue diremos a los que gustan de vanagloriarse, verse establecidos sacerdotes, 
pontifices y superiores (higoumenos), a los que quieren recibir (la confidential de 
los pensamienlos (logismoi) de otro y se afirman dignos de la carga de atar y 
desatar? Cuando veo que no saben nada de las cosas necesarias y divinas, que 
tampoco instruyen en ellas a los otros ni les gulan a la luz del conocimiento, 
,,no esta produciendose la misma situacidn que denuncid Cristo respecto de los 
fariseos y de los doctores de la ley?: «Desgraciados de vosotros, doctores de la 
ley, porque vosotros hab£is quitado la Have del conocimiento; no hab6is entrado 
vosotros y habfiis impedido que entren quienes lo deseen» (Lc 11,52). lQu6 es 
la Have del conocimiento sino la gracia del Espiritu Santo dada por la fe, que, 
por la iluminacidn, produce realisimamente el conocimiento y el conocimiento 
pleno? (...). 

Lo repetir£ de nuevo: la puerta es el Hijo. «Yo soy, dice 61, la puerta» (Jn 
10,7.9). La Have de la puerta es el Espiritu Santo. «Recibid, dice 61, el Espiritu 
Santo; aqueUos a quienes perdon6is los pecados, les son perdonados; aqueUos 
a quienes se los retengSis, les quedaran retenidos» (Jn 20,22-23). La casa, el' 
Padre: «Porque en la casa de mi Padre hay muchas moradas* (Jn 14,2) Prestad, 
pues, cuidadosa atencidn al sentido espiritual de la palabra. A menos que la 
Have no abra — porque «a 61, dice, el portero le abre» (Jn 10,3) — la puerta 
no estd abierta; pero si la puerta no se abre, nadie entra en la casa del Padre, 
como dice Cristo: «Nadie viene al Padre sino por ml» (Jn 14,6). Que el Es¬ 
piritu Santo, pues, el primero, abra nuestro espiritu (c£. Lc 24, 45) y nos enseiie 
lo que concierne al Padre y al Hijo, pues es 61 quien lo ha dicho 23 ... 

Este gran texto, que era necesario reproducir con alguna extension, 
continua con citas de Jn 16,13 y 15,26; 16,13 y 14,26; 16,7; 14,15-17 
y 20; viene despues la promesa: «Juan bautizo con agua, pero vos¬ 
otros sereis bautizados en el Espiritu Santo» (Act 1,5; 11,16). Simeon 
glosa: «es normal, porque, a menos que seamos bautizados en el Es¬ 
piritu Santo, no nos convertiremos en hijos de Dios ni en coherederos 

da a los hombres el conocimiento ...» (3, 100; p. 112). J. Darrouzfes resalta, 
sin embargo, dos veces la palabra agnostos, «Sime6n admite, pues, una accidn 
de Dios e incluso una enseHanza de la que no tenemos conciencia...» (p. 104, 
n. 1). 

22. Traite ethique, V (129, 99); cf. sobre el Espiritu-luz, IX (p. 255), XI 
(p. 381); Cat., XXXIV (113, 301). Antecedentes en los padres griegos; cf. S. 
Gribomont, art. Esprit, en Diet, de Spirituals, t. TV/2, col. 1269ss. 

23. Cat., XXXIII, 113, 255ss. 
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de Cristo» 24 . Simeon continua desarrollando la action del Espiritu 
como la Have que nos introduce en la vida de hijo de Dios: 

En efecto, si llamamos Have al Espiritu Santo es porque tenemos el espiritu 
csclarecido por 61 y en 61; y, purificados, somos iluminados con la luz del cono¬ 
cimiento y tambien bautizados de lo alto, regenerados (cf. Jn 3,3.5) y hechos 
hijos de Dios, como dice san Pablo: «E1 mismo Espiritu intercede por nosotros 
con gemidos inenarrables» (Rom 8,26). Y: «Dios ha derramado en nuestros 
corazones su Espiritu que grita: iAbba, Padre! (Gal 4,6). Por consiguiente, 61 
nos ha mostrado la puerta, puerta que es luz 25 ... 

Estos textos son luminosos en si mismos, pero abren interrogan- 
tes. En ellos se define la relacion entre el Espiritu, Cristo-Elijo y el 
Padre en la linea biblica y tradicional de un retorno al principio. La 
comparacion con la Have y la puerta une claramente lo pneumato- 
l6gico y lo cristologico; son inseparables, forman juntos el acceso al 
Padre. Pero el comienzo de esta serie de textos plantea un problema: 
si el Espiritu es quien abre, £cual seri el «poder de las Uaves»? iQui6n 
lo ejercera? ^E1 monje, el hombre espiritual, el sacerdote, el ministro 
jerarquico ordenado? 

La cuestion es analoga a la de los sacramentos. Hemos visto ya 
lo que piensa Simeon del bautismo: introduce en la condicion de 
miembro de Cristo y de hijo de Dios, pero seria como una realidad 
muerta si no fuera realizado en el Espiritu. Lo mismo respecto de 
la comunion eucaristica. Simeon cree en lo que nosotros definimos 
como presencia real, pero quiere que comulguemos con lo que santo 
Tomas de Aquino llama manducatio spiritualis, es decir, por medio 
de una inteligencia plena del Espiritu 26 . Si no se tratara m&s que 
de recibir la confesion de los pensamientos (logismoi), no habria pro¬ 
blema; es la funcion del padre espiritual. La prdctica del consejo, 
del confiarse totalmente a un padre espiritual, es un elemento esen- 
cial de la busqueda de Dios en el estado monastico 27 . Simeon los 
vivid heroicamente y habla de eUos con frecuencia, con fuerza 28 . 
Pero se trata del perdon de los pecados, del ejercicio de las Haves; 
es una funcion episcopal o presbiteral. iNiega Simedn el Sacramento 
del orden? En modo alguno. El mismo estuvo ordenado y habla del 
carisma de su ordenacion 29 . Pero condena, ante todo, a aquellos que 

24. Ibid., p. 259. 

25. Ibid., p. 261. 

26. Cf. TraitS Sthique, X (129, 293) y XIV (339); Hymnes, XXVI, 151ss 
(174, 269). 

27. I. Hausherr, Direction spirituelle en Orient autrefois («Orientalia Christ. 
Anal.» 144), Roma 1955; para la ortodoxia rusa, K. HoU, op. cit., (n. 1), p. 154; 
I. Smolitsch, Leben und Lehre der Starzen, Viena 1936; Das altrussische Monchtum 
’11-16 lahrdt.), Gestalter und Gestalten, Wurzburgo 1940. 

28. Por ejemplo Hymnes, IV, 25s (156, 193); V, 11 (p. 201); su caso personal, 
Cat., XXXVI (Accidn de gracias 2: 113, 337). 

29. Cat., XXXVI (113, 283) y en el numero 16 de su tratado sobre la con- 
fesi6n: PG 95, 304: 61 desed ser ordenado. 
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se designan a si mismos para una carga tan sublime 30 , y despues 
a los que no serlan embargados, casi abrumados por ella: «jHermano! 
t,Es que no existen motivos? ^Es que no te parece que hay algo de 
que estremecerse en esta usurpation de la dignidad apostolica? ^Crees 
que no es nada aproximarte a la luz inaccesible y convertirte en me- 
diador entre Dios y los hombres?» 31 

El sacramento sin Espiritu es vano; igualmente la dignidad de 
higumeno y de sacerdote: «En cuanto a guiar a los otros o ensenar- 
les la voluntad de Dios no es mas capaz, como tampoco es digno de 
recibir (la confidencia) de los pensamientos de otro, —ni siquiera en 
el caso de que llegara a ser patriarca por eleccion de los hombres-— 
hasta que no posea, brillando en el, la luz» 32 . La idea de Simeon 
es que el proceso humano, externo, visible y social, aunque sea ca- 
nonico, no habilita, como tal y solo, para comunicar el Espiritu, para 
abrir, atar, desatar, por la Have del Espiritu. Este don es conferido 
unicamente por el Espiritu mismo a quien se ha abierto o ha corres- 
pondido a su venida por la penitencia y la ascesis. Lo mismo vale 
para la celebracion de los santos misterios: 

Los que no le han preferido (a Cristo) al mundo entero y no han considerado 
como una gloria, un honor, una riqueza, el solo hecho de adorar, de oficiar y 
de estar en su presencia, son indignos tambten de la visidn inmaculada y de la 
felicidad, del gozo y de todos los bienes en los que no tend ran parte si no se 
arrepienten... a menos que no hagan con celo todo lo que dice mi Dios. Sdlo 
con gran respeto y temor tocariamos las realidades sacras si Dios lo ordenara. 
Ciertamente que no se encuentran en condiciones todas las personas que tienen 
el derecho de oficiar; pero incluso si (alguien) hubiera recibido toda entera la 
gracia del Espiritu... a menos que Dios, por su orden y por su eleccidn, no le 
d6 la seguridad iluminandole divinamente su alma y lo abrase de deseo de amor 
divino, no me parece razonable que ofrezca el (sacrificio) divino y que toque 
los misterios intocables y terribles M . 

En el tratado Peri exomologeseos, atribuido en otro tiempo a san 
Juan Damasceno y que K. Holl, al reeditarlo, lo ha restituido a nues- 
tro Simeon 34 , este «no niega que el poder de atar y de desatar haya 


30. Traitt elhique, VI (129, 149s); III (122, 433s). 

31. Cat., XVIII (104, 287); XXXIII (113, 255: citado supra, n. 23). 

32. Cat., XXXIII (113, 251).) 

33. Hymnes, XIX, 147-165 (174, 107s); Trade elhique, XV: iEs preciso hablar, 
para personas de este gdnero (los falsos hesicastas) del poder de atar y desatar, 
cuando aquellos que tienen en si el Paraclito que perdona los pecados tiemblan 
ante la posibilidad de hacer lo mas minimo que vaya contra la voluntad de aquel 
que csta en ellos y habla por ellos? iQuien seria, pues, lo bastante loco... para 
decir y hacer las obras del Espiritu antes de haber recibido el Paraclito, y para 
tratar las cosas de Dios sin contar con Dios?» (129, 459). 

34. Op. cit. supra (n. 1): edicidn del texto p. 110-127; Lequien lo habia 
editado y su edicidn es reproducida en PG 95, 283-304 con una traduccidn Iatina 
de Thomas Gale, dean de York; es la que nosotros hemos leido. El resumen del 
padre Hausherr es un tanto escueto, pero exacto. 
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pasado de Cristo a los apostoles, de los apostoles a los obispos y a 
los sacerdotes. Pero afirma que estos no pueden ejercerlo ya a causa 
de su decadencia moral. Para reconciliar con la santidad de Dios, 
es necesario ser santo uno mismo; para dar el Espiritu Santo, es ne- 
cesario tenerlo uno mismo mediante la pureza de vida. Los monjes 
son quienes cumplen, en la actualidad, estas condiciones, y aun solo 
aquellos que viven conforme a su profesion y no todos los que ge- 
goriasi monachoi pampan amonachoi (monjes convertidos totalmente 
en no monjes)» 35 . La gran referencia de Simeon continua siendo 
Jn 20,22-23: «Recibid el Espiritu Santo. Aquellos a quienes perdo- 
nareis los pecados...» Solo pueden atar y desatar los que tienen el 
Espiritu y lo manifiestan en su vida. Monjes santos, incluso si no 
estan ordenados, pueden, pero pueden solos, ejercer este ministerio. 
Asi, el padre espiritual de Simeon habia recibido una ordenacion, no 
de los hombres, sino de Dios. Existian muchos antecedentes que orien- 
taban en este sentido: si no Origenes 36 , al menos un Anastasio el 
Sinaita (t despues del 700). Conviene, decia este, confesar sus peca¬ 
dos a hombres espirituales 37 ; Dionisio el Pseudo-Areopagita, no obs¬ 
tante su carta a Demofilo, se inclinaba a una interpretation espiritual 
extra jerarquica (si no contrajerdrquica) en el sentido sacramental 
y juridico de este termino, ya que la jerarquia era, a su juicio, la de 
la purificacion y de la iluminacidn misticas 38 . Ciertamente, la posi¬ 
tion de Simeon tuvo continuadores. Su discipulo y biografo (hagio- 
grafo) Nicetas Stethatos, sin negar que el dicho evangelico: «Vos- 
otros sois la luz del mundo, la sal de la tierra» se dirige a los sacer¬ 
dotes, resume la doctrina de Simeon diciendo: 

ilnsistiremos, tal vez? ;.Que alguien sin la dignidad episcopal supere a los 
obispos en conocimiento divino y en sabiduria? En caso afirmativo, repito lo que 
acabo de decir: aquel a quien ha sido dado el poder de manifestar el Espiritu 
por la palabra, en 61 brilla tambi£n el destello de la dignidad episcopal. En efec- 
(o, si alguien, aunque no haya sido ordenado obispo por los hombres, ha re¬ 
cibido, sin embargo — tanto si es sacerdote, di&cono o monje — de lo alto la 
gracia de la dignidad apostdlica (...) Aquel es, en efecto, el obispo ante Dios 
y ante la Iglesia de Cristo, que ha sido manifestado en ella bajo la influencia del 
Espiritu Santo como portavoz de Dios, mas que aquel otro que ha recibido la 
ordenacidn episcopal de manos de los hombres y tiene necesidad aun de ser 
introducido en los misterios del reino de Dios (...). Para ml, pues, es obispo aquel 
que, como consecuencia de una participacidn abundante del Espiritu Santo, ha sido 
purificado... (...). En estas condiciones, es jerarca aquel que posee la conciencia 


35. I. Hausherr, op. cit., (n. 27) p. 107 resume as! la tesis del tratado. 

36. A pesar de W. Volker, Der wahre Gnostiker nach Clemens Alexandri- 
nus, 1952, p. 172. Cf. K. Rahner, La doctrine d'Origene sur la penitence, «Rech. 
Sc. rel.», 37 (1950) 47-97, 252-286, 422-456; B. Poschmann, Poenitentia secunda. 
Bonn 1949, p. 462s. 

37. Quaestiones et Responsiones, q. VI, 1; PG 89, 369s. 

38. Cf. J. Stiglmayr, Die Lehre von den Sakramenten und der Kirche nach 
dem Ps.-Dionysios, «Zeitschfrt. Kath. Theol.» 22 (1898) 246-303. 
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de estos misterios; es obispo aunque no haya recibido de los hombres la orde- 
nacidn que hace obispo y jerarca 39 ... 

No es de extranar que Nicetas, que, al parecer, acababa de redac- 
tar su Vida de Simeon, tuviera choques con el cardenal Humberto, 
con el que entro en contacto durante la dramatica legation de este 
en Constantinopla, junto al patriarca Miguel Cerulario, en 1054. Pero, 
por mis duro que fuera Humberto, ^puede reprocharsele que recor- 
dara a Nicetas: «Cada estado o profesion debe mantenerse dentro 
de los limites de su hlbito y de su grado, de forma que no provoque 
un trastorno total del orden de dignidad en la Iglesia?...* 40 

iQu6 suerte, que exito tuvo la position de Simeon, representada 
por Nicetas, en la iglesia oriental? Lequien cita testimonies, pero 
tambien otros contrarios, en la Admonitio que encabeza el tratado 
De confessione, atribuido hasta entonces a Juan Damasceno (PG 95, 
279-282). K. Holl aporta testimonies, por ejemplo el de Juan de An- 
tioquia en el siglo xii. En ellos se ve que la confesion de los peca- 
dos, las epitimias y la absolucion se habrian convertido en patrimo- 
nio de los monjes hasta mediado el siglo xm 41 . Su tesis encontrd 
dura critica, incluso el rechazo, por parte de M. Jugie 42 , de I. Haus- 
herr 43 y tambiln del profesor H. von Campenhausen 44 . Serla nece- 
sario reconsiderar el conjunto de la cuestitSn, valorar de nuevo los 
testimonies. 

Suscitariamos gustosos otra cuestion, sin la pretension de eluci- 
darla de manera adecuada. San Agustln atribuye la remision de los 
pecados al Espiritu Santo, a la Paloma, a la Iglesia unida por la ca- 
ridad y por el Espiritu 45 ; dice el frecuentemente que, en estas con- 

39. Nicdtas Stdthanos, De la Hiirarchie, c. V, n.“ 32-40, en Opuscules et 
Lettres, trad. J. Darrouzfts (SChr 81, Paris 1961), p. 335-345. 

40. Citado por I. Hausherr, op. cit., (n. 3), p. LXXIX, segdn C. Will, Acta 
et Scripta quae de Controversies Ecclesiae Graecae et Latinae saeculo XI com- 
posita exstant, 1861, p. 137. PL 143 contiene: col. 973-984, un tratado de Nicetas 
criticando a los latinos en el asunto de los dcimos (ausencia de vida, de Espiritu), 
del ayuno del s&bado y del celibato de los sacerdotes; col. 983-1000 la respuesta 
violenta del cardenal Humberto, que comienza insultando a Nicetas (stultior asino) 
y le asemeja a diversos herejes. Pero, narrando su legacidn, Humberto dice (col. 
1001) que Nicetas se retraetd, que fue restablecido en la comunidn y que se 
convirtid, incluso, en familiaris amicus. 

41. Op. cit., n. 1. V6ase tambidn H. Koch, Zur Geschichte der Bussdisdplin 
u. Bussgewalt in der Oriented. Kirche, en «Histor. Jahrb.*, 21 (1900) 58-78; J. 
Hormann, Untersuchungen zur griechischen Laienbeicht, Donauworth 1913; J.T. 
McNeill, A History of the Cure of Souls, Londres 1952, p. 307s. 

42. Theologia dogm. Christian. Oriental, t. Ill, Paris 1930, p. 365. 

43. Op. cit., (n. 27), p. 106-107. 

44. Kirchliches Amt und geistliche Vollmacht in der ersten drei Jahrhunderten, 
Tubinga 1953, p. 287, n. 1. 

45. Con referenda a Jn 20,22, Sermo 99, 9 (PL 38, 600); Sermo 71, 13, 
23. «Spiritu Sancto in ecclesia peccata solvuntur* (38, 457). La Columba = eccle- 


130 


Una experiencia del Espiritu 


diciones, la comunidad cristiana, la ecclesia, es quien ata y desata 4 A 
Texto sintetico: «Has enim claves non unus homo, sed unitas accepit 
ecclesiae (...). Columba ligat, columba solvit; aedificium supra pe- 
tram ligat et solvit* 47 . Agustin, dirigiendose a los fieles en este con- 
texto de unidad y de caridad, llega a decir: «Audeo dicere, claves 
istas habemus et nos. Et quid dicam? Quia nos ligamus, nos solvimus? 
I.igatis et vos, solvitis et vos...» 48 

Con todo, la teologia de san Agustin difiere tanto de la de Si¬ 
meon que podriamos acercarla, por el contrario, a determinados enun- 
ciados del Tertuliano montanista Para Agustin, los espirituales no 
atan ni desatan, sino la ecclesia en cuanto pax, caritas, unitas por el 
Espiritu Santo: «pax ecclesiae dimittit peccata (...) columba tenet, 
columba dimittit; unitas tenet, unitas dimittit* 50 . Ademas, en Agus¬ 
tin, la accion solidaria de los santos que forman la columba esta uni¬ 
da a los sacramentos que celebran los ministros ordenados. En este 
lazo se traduce la union entre lo que procede de Cristo (el Sacra¬ 
mento, el ministerio ordenado) y lo que procede del Espiritu Santo 
(el fruto espiritual saludable) 51 . Agustin no habria llegado a separar 
tanto como Simeon los dos ordenes de realidad, no habria conce- 
dido tanta autonomia a lo espiritual (a los espirituales). Algunos ra- 
ciocinios de Simeon recuerdan los de los donatistas, y de Cirpiano, 
que escribia: «Quomodo autem mundare et sanctificare aquam potest 
qui ipse immundus est et apud quern Sanctus Spiritus non est?* 52 
Simeon jamis dio su pleno valor al orden sacramental, que deriva 
de la accion salvifica del Verbo encarnado. Acentuo en exceso una 
especie de autonomia del Espiritu y de su experiencia respecto de 
ese orden que forma parte de la estructura de la Iglesia. 

sia sancta: cf. De baplismo. III, 17, 22; VII, 51, 99 (43, 149 y 241); «Columba 
tenet, columba dimittit*: III, 18, 23 (43, 150) repetido en In loan. Ev„ tr. 
CXXI, 4 (35, 1958). 

46. Agustin no se cansa de comentar en este sentido el don de las Haves 
y del poder de atar y desatar en Mt 16,19s: In loan. Ev. , tr. CXXIV, 7 (35, 
1976); cf. A.M. La Bonnardidre, Tu es Petrus. La pericope Mt 16,12-23 dans 
Voeuvre de S. Augustin, «Irdnikon», 34 (1961) 451-499. 

47. Sermo 295, 2; PL 38, 1349. 

48. Sermo Guelf., 16, 2; ed. G. Morin, «Anal. Agostin.* I, Munich 1917, 

p. 62. 

49. Asi el bien conocido de De Pudicitia, 21: «ecclesia quidem delicta do- 
nabit; sed ecclesia spiritus per spiritalem hominem, non ecclesia numerus epis- 
coporum.* 

50. De baptismo, III, 18, 23 (43, 150). En ese cuadro explica Agustin el logion 
sobre la blasfemia contra el Espiritu ( Sermo 71; 38, 445s). Seria interesante 
comparer la explicaci6n de Sime6n: Cat., XXXII (113, 238s); Traite ethique, V 
(129, 111). 

51. Vdase nuestra Introduction generate aux Traites antidonatistes, en Oeuvres 
de saint Augustin, 28, Paris 1963, p. 97-115. 

52. Epist., LXX, 1 (Hartel, p. 767). 
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V 

EL ESPIRITU SANTO 
EN LA PLEGARIA DE OCC1DENTE 
DURANTE LA EDAD MEDIA 


La Iglesia vivio una especie de epoca «clasica» en los siglos que 
van del concilio de Nicea (325) a la muerte de san Gregorio Magno 
(604) y de san Isidoro (636). Es la epoca de aquellos genios y santos 
a los que damos el nombre de padres, la era de los grandes conci- 
lios que formularon la fe trinitaria y cristologica y promulgaron ca- 
nones que dieron a la Iglesia las bases de su disciplina. Es la epoca 
en la que surgen muchas piezas liturgicas que serin recogidas, mas 
tarde, en los sacramentarios clasicos. 


La liturgia sagrada 

Su genio y su realidad son profundamente iguales en Orierite y 
en Occidente, a traves de diferencias grandes tanto en las formas 
como en sus expresiones. La liturgia celebra el «misterio»; en los 
actos en que, comunitariamente, los fieles profesan su fe en palabras 
y gestos, ella actualiza, en el tiempo de los hombres, el don de la 
gracia que Dios nos ha dado en la «economia» de la revelacidn, de 
manera suprema en Jesucristo y en su pascua. Esta actualization es 
la obra del Senor, que es Espiritu en el sentido en que san Pablo 
nos ha dicho (2Cor 3,17), es decir, por la action indisociable del 
Hijo encarnado, ya glorioso, el celebrante supremo de nuestras ce- 
lebraciones, y de su Espiritu Santo, comunicado como el fruto de su 
bautismo y de su pascua. La totalidad de la liturgia sagrada traduce 
y realiza, de esta manera, un movimiento de Dios hacia nosotros y 
de nosotros hacia Dios, movimiento que va del Padre por el Hijo 
en el Espiritu Santo y asciende desde el Espiritu por el Hijo hasta 
las alturas de la gloria del Padre que nos introduce en su comunion 
como a sus hijos. De ahi que, en toda celebration, se invoque al 
Espiritu para que este presente y activo en ella. 


No vamos a detenernos a comprobar esto en los misales, sacra¬ 
mentarios y eucologias de los diferentes ritos >. Y no solo porque 
requeriria un grueso volumen, sino porque tal empresa no seria real- 
mente fructifera si cada uno no la realiza, por su cuenta y de ma¬ 
nera viva. Diremos solo algunas palabras sobre los tres sacramentos 
de la initiation: bautismo, confirmation, eucaristia. 

Es totalmente cierto que el Espiritu Santo nos es dado en el bau¬ 
tismo. El resucito a Jesus (Rom 1,4; 8,11); el hace que el cristiano 
entre en la pascua del Senor; en el son bautizados los fieles para 
formar un solo cuerpo, que es cuerpo de Cristo (ICor 12,13). Habla- 
remos mas tarde del «bautismo del Espiritu». La celebracion solemne 
del bautismo prevista en el Sacramentario gelasiano (h. 750) para la 
vigilia pascual, da gran importancia al Espiritu Santo. Ante todo, en 
la bendicion del agua con una gran plegaria consecratoria que, en 
un latin sobrecargado, evoca el lazo establecido, en la historia de la 
salvation, entre el Espiritu y el agua 2 . 

iOh Dios, tu Espiritu se cernia sobre las aguas en los origenes del mundo 
para que ya entonces concibieran las aguas el poder de santificar (...) Mira, 
Senor, el rostro de tu Iglesia, multiplica en ella tus nuevos hijos, tu, que con los 
caudaies de tu gracia alegras tu ciudad ... Para que la Iglesia, por mandato de 
tu majestad, reciba del Espiritu Santo la gracia de tu Unico Hijo (...). Sea fuente 
viva, agua fecunda, raudal que purifica. Para que todos los que han de ser lava- 
dos en este bano de salvacidn obtengan, por la accidn del Espiritu Santo la gracia 
de una purification perfecta (...). Te bendigo tambien (el agua) por Jesucristo, 
su tinico Hijo, nuestro Seiior, que... con las aguas del Jordan quiso que Juan 
lo bautizara, que de su costado te hizo salir con su sangre (...). Descienda la 
fuerza del Espiritu Santo a la plenitud de esta fuente... 

Y, despues de la triple inmersion en la triple profesion de la fe, 
el sacerdote unge al nuevo bautizado con el crisma; a continuation, 
el obispo le impone la mano pronunciando esta oration que es la 
de la «confirmacion»: 

Dios todopoderoso y eterrio que regeneraste por el agua y el Espiritu Santo 
a estos siervos tuyos y los libraste del pecado, envia sobre ellos el Espiritu 


1. Para el rito latino, bosquejos de B. Neunheuser, Der HI. Geist in der 
Lilurgie, «Theologie und Glaube», 35 (1943) 11-24, reproducido en «Liturgie und 
Monchtum», cuaderno 20, 1957, p. 11-33; F. Vanderbrouke, Esprit-Saint et struc¬ 
tures ecclesiales, «Questions liturg. et paroissiales», 39 (1958/3) 115-131; id., en 
Dictionn. de Spirituality, t. IV, 1961, col. 1283-1296; C. Vagaggini, Initiation theo- 
logique a la liturgie, I, adaptado por Ph. Rouillard, Brujas-Paris 1959, p. 142- 
174. 

2. Ed. Wilson, p. 85-87. Estudios sobre esta plegaria de consagraciOn del 
agua: J. LOcuyer, La priere consecratoire des eaux, «La Maison-Dieu», 49 (1957) 
8-29; E. Stommel, Studien zur Epiklese der romischen Taufwasserweihe, Bonn 
1950; J. De Jong, Benedictio fontis, «Archiv f. Liturgiewiss.s, 8 (1963) 21-46; 
E. Lengeling, La bendicion del agua bautismal en el rito romano, «Concilium», 
22 (1967) 244-253 (propone simplificaciones). 
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■Santo paraclito; llenalos de espiritu de sabiduria y de inteligencia, de consejo y 
de fortaleza, de ciencia y de piedad y cdlmalos del espiritu de tu santo temor. 
For nuestro Sefior Jesucristo con el que vives y reinas, un solo Dios siempre con 
el Espiritu Santo. 

Hemos pasado del bautismo a la confirmacion. De hecho, el bau- 
tismo y el «sello del Espiritu» son dos momentos y dos actos de un 
mismo proceso sacramental 3 . En la Iglesia antigua, los dos se reali- 
zaban en una sola celebration. Existen decenas de estudios sobre el 
lazo que los une y sobre lo que los diferencia 4 Existen, igualmente, 
numerosos estudios sobre la historia del rito 5 y otro gran numero 
acerca de la teologia y la pastoral del sacramento de la confirma¬ 
tion 6 . Tal como se presenta en la actualidad, este sacramento esta 
en voladizo. ^Como puede pretender «dar el Espiritu Santo» aquel 
que lo celebra? 

Nosotros hemos hablado repetidisimas veces sobre este tema. La 
cuestion es doble, doctrinal y pastoral. En el piano doctrinal, la con¬ 
firmacion no es sino la traduction, en expresion liturgica, de una 

3. Es lo que se deduce de los trabajos de S. Bouyer, L.S. Thornton. B. 
Neunheuser, citados infra, y H. Kilng, La confirmation comme parachivement du 
bapteme, en: L’experience de I’Esprit (Melanges Schillebeeckx «Le Point thdologi- 
que» 18, Paris 1976, p. 115-151, que se basa en J. Amougou-Atangana, Ein Sakra- 
ment des Geistesempfangs? Zum Verhiiltnis von Taufe und Firmung, Friburgo- 
Basilea-Viena 1974. 

4. J.B. Umberg, Confirmatione Baptismus <tperficitur», «Ephem. Theol. Lo- 
van.», 1 (1924) 505-517; P.Th. Camelot, Sur la tMologie de la confirmation, 
•«Rev. Sc. phil. th6ol.», 38 (1954) 637-657; B. Neunheuser, Taufe und Firmung 
{Handb. d. DG IV/2), Friburgo 1956; A. Hamman, Je crois en un seul bapteme. 
Essai sur «Bapteme et Confirmations, Paris 1970; Zeichen des Glaubens. Studien 
zur Taufe und Firmung (Festgabe B. Fischer, dir. por H. Auf der Maur y B. 
Kleinheyer, Zurich 1972. 

5. E. Llopart, Les fdrmules de la confirmacid en el Pontfical romd («Lhur- 
gica» 2, Montserrat 1958, p. 121-180), presentado por P.M. Gy, Histoire liturgique 
■du sacrement de confirmation, «La Maison-Dieu», 58 (1959) 135s; Neunheuser 
y Amougou-Atangana, citados supra. 

6. Ademas de P.Th. Camelot, citado supra, y los fasciculos de «La Maison- 
Dieu»: A.G. Martimort, La confirmation, en Communion solennelle et Profession 
de Foi («Lex Orandi» 14), Paris 1952, p. 159-201; L. Bouyer, Que signifie la 
confirmation?, «Parole et Liturgies 34 (1952) 3-12; La signification de la con¬ 
firmation, «Suppl. Vie spirituelles, 15 de mayo de 1954, p. 162-179; L.S. 
Thornton, Confirmation. Its place in the Baptismal Mystery, Westminster 1954; 
A. Adam, La confirmacidn y la cur a de almas. Herder, Barcelona 1962; H. 
Miihlen, Die Firmung als sakramentales Zeichen der heilsgeschichtlichen Selbst- 
iiberliefenmg des Geistes Christi, «Theol. u. Glaubes, 57 (1967) 263-286; W. 
Breuning, El lugar de la confirmacion en el bautismo de adultos, «Concilium», 
22 (1967) 174-290; J.P. Bouhot, La confirmation, sacrement de la communion 
ecclesiale, Chalet, Paris 1968; H. Bourgeois, El futuro de la confirmacidn, Paulinas, 
Madrid 1973; L. Ligier, La confirmation. Sens et conjoncture oecuminique hier 
et aujourd’hui («Th6ol. histor.» 23), Paris 1973 (critica del rito actual por el 
lugar que otorga a la uncidn, mientras que lo esencial es la imposicidn de las 
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realidad «tco-logica», en primer lugar, y «economica» despues. Lo 
significado es que, en primer lugar, existe el Espiritu mas aM del 
Verbo, «despues» de 61 (en el sentido de que es la tercera Persona); 
a continuation, Jesus recibid dos unciones del Espiritu: la primera, 
constitutiva de su ser humano-divino santo; la segunda, constitutiva 
o, al menos, declarativa de su calidad de Mesias, ministro de la sal¬ 
vation 7 . En su seguimiento, los apostoles fueron constituidos en ca¬ 
lidad de los «doce» por su vocacion y su vida con Jesus 8 ; esto fue 
para ellos como sustitutivo del bautismo; y a continuacidn, fueron 
constituidos enviados o «apdstoles», testigos y fundadores de Iglesias 
por el acontecimiento de pentecostes 9 . El Espiritu lleva a termino 
la autocomunicacion de Dios dando animacion al cuerpo o a la es- 
tructura constituida. El es el termino de la promesa. 

En cuanto al piano pastoral, convendria distinguir dos situacio- 
nes. Tanto en una como en otra, la confirmacidn sacramental debe- 
ria, conforme a su naturaleza, estar unida al bautismo del que ella 
es la consumacion liturgica. Dado que el bautismo es el sacramento 
de la fe, el de los bebds plantea verdaderamente un problema. Es 

cierto que estos son bautizados en la fe de la Iglesia, de sus padres 

y padrinos. Deberan asistir a una catequesis que, normalmente, de- 
beria haber precedido al bautismo. Deberian ser «confirmados» sa- 
cramentalmente al tiempo que son bautizados. Mas seria preciso crear 
una celebracion del compromiso personal en la comunidad de los 

cristianos. Pueblo de Dios y cuerpo de Cristo. Tal celebracion ten- 
dria lugar despues de la pubertad, entre los quince y treinta afios. 
Deberia de ser preparado durante muchos fines de semana en los 

que se viviria, con los cristianos comprometidos, lo que es ser cris- 
tiano en la Iglesia de nuestros dias 10 . Si se tratara de adultos, la pre- 

encarnacidn bautismo 

7. De ah! el paralelo-= -. 

bautismo de Jesus sello del Espiritu 

Cf. L. L6cuyer, Le sacerdoce royal des chretiens selon S. Hilaire de Poitiers, 
«Ann6e thdologiques, 10 (1949) 302-325; «La Maison-Dieu», 27 (1951) 40ss; Le 
sacerdoce dans le mystere du Christ («Lex Orandi» 24) Paris 1957, capitulos VIII 
y IX (tr. cast, citada). 

8. Cf. Me 3, 14, lit.: «[Les] hizo doce para que estuvieran con 61 y para 
enviarles a anunciar.» 

9. J. L6cuyer, Le sacerdoce dans le mystere du Christ, c. XI y XII, hace 
intervenir los momentos pascua-pentecost6s. Es la linea esbozada por san Cirilo 
de Jerusal6n (Cat. Myst., Ill, 1-2: PG 33, 1088s). Igualmente, W. Breuning, 
Apostolizitat als sakramentale Struktur der Kirche. Heilsokonomische Ueberle- 
gungen iiber das Sakrament der Firmung, en Volk Gottes... (Festgabe J. Hofer), 
Herder, 1967, p. 132-163. Cf. tambi6n Ed. Schillebeeckx, Cristo, sacramento del 
encuentro con Dios, p. 163-173 de la tr. francesa («Lex Orandis 31), Paris 1961. 

10. En esa perspectiva, asumiriamos, actualizdndola gracias a los recursos 
de la psicologia moderna, la idea tomista que hace corresponder los sacramentos 
a los momentos decisivos de la vida: la confirmacidn corresponderia al paso de 
una vida para si a una vida con y para los otros, propiamente social: «antea 
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paracion, el bautismo y la confirmacion deberian representar una se- 
cuencia sin solucion de continuidad. En ultimo termino, el verdadero 
problema no es el de la confirmacion, sino el del bautismo de los 
recien nacidos, conferido a los pocos dias despues del nacimiento de 
estos. Sobre este tenia, es imprescindible leer el tratadito de Pascal n . 

No vamos a hablar aqui del tercer «sacramento de la initiation®, 
la eucaristia, pero el termino griego teleiosis, consumacion, seria mas 
adecuado aqui que la palabra latina initiare, comenzar. Trataremos 
de la funcion del Espiritu Santo en la eucaristia en el aspecto de 
la conversion de los santos dones en cuerpo y sangre de Cristo, pero 
lo haremos en el tercer libro de este tomo; en el aspecto de la co- 
munion con el cuerpo y sangre de Cristo Senor, tambien en dicho 
libro. A nuestro entender, se trata de capitulos sumamente intere- 
santes e importantes. Hemos visto ya como el Espiritu crea el espacio 
o marco de la celebracion por el intercambio que se opera de un 
deseo y de un testimonio de su presencia: «E1 Senor este con vos- 
otros» — «Y con tu espiritu» 12 . Es un signo de la reciprocidad que 
pone verdaderamente de manifiesto la realidad de las relaciones en- 
tre la comunidad cristiana y el ministro que la preside y de la que 
es el pastor. 

Esta estructura de reciprocidad, que traduce la constante de la 
accion del Espiritu, se encuentra de nuevo en el proceso de la orde- 
nacion de los ministros; y tal vez por esto tenga lugar en la celebracion. 
La tradicion y la practica antiguas son portadoras de un sentido teo- 
logico que es preciso recoger. La ordenacion es un proceso en el que 
el acto liturgico es el momento principal, pero que comienza antes de 
esta celebracion 13 . La comunidad intervenia en una eleccion que, como 
todos los actos que regian la vida de la Iglesia, debia de ser «inspi- 
rada» 14 . Esta eleccion reconocia unos talentos o carismas iniciales 

quasi singulariter sibi ipsi vivit» (III, q. 72, a. 2). Cf. P. Ranwez, La confirmation 
constitutive d’une personnalite au service du Corps mystique du Christ, «Lumen 
vitae», 9 (1954) 17-36; J. Latreille, L’adulte chretien ou I’effet du sacremeni de 
confirmation chez s. Thomas d’Aquin, «Rev. Thomiste», 57 (1957) 5-28; 58 (1958) 
214-243; A. Auer, Weltoffener Christ... Dusseldorf J 1962, p. 146s. 

11. Comparaison des Chretiens des premiers temps avec ceux d’aujourd’hui, 
en Pensees et Opuscules, fid. L. Brunschvicg, p. 201-205. 

12. Supra, p. 65. 

13. Remitimos a B. Botte, L’Ordre d’apres les prices d’ordination, en Etudes 
sur le sacrement de VOrdre («Lex Orandi» 22), Paris 1957, p. 13-35-41 (Candnigos 
de Mondaye), L’eveque d’apres les prieres d’ordination, en L’Episcopat et VEglise 
universelle, bajo la dir. de Y. Congar y B.D. Dupuy («Unam Sanctam» 39), 
Paris 1962, p. 739-780; L. Mortari, Consecrazione episcopate e Collegialita, Flo- 
rencia 1969; H. Legrand, Sentido teologico de las elecciones episcopates en la 
Iglesia antigua, «Concilium», 77 (1972) 44-56. 

14. Eleccion: el texto original de la fbrmula romana del pontlfice dirigidn- 
dose a los fieles era: «Et ideo electionem vestram debetis voce publica profited® 
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en el elegido. El obispo consagrante asumia esta intervention de la 
comunidad. En la ordenacion de otro obispo, todos los obispos pre- 
sentes eran los ministros del Espiritu en el seno de la epiclesis de la 
asamblea entera. La plegaria consecratoria recogida por san Hipolito, 
implora el don del Espiritu soberano, Pneuma hegemonikon. Todas 
las plegarias de ordenacion imploran, para el nuevo ministro, una 
comunicacion del Espiritu que constituyo a los apostoles como envia- 
dos, doctores y pastores del pueblo de Dios. El bellisimo rito de la 
imposition del libro de los evangelios sobre la cabeza del elegido sig- 
nifica las lenguas de fuego que, en el primer pentecostes, inauguraron 
la predication cristiana 1S . De manera que 

cl sacerdocio cristiano... es carismatico y espiritual. Es totalmente evidente que 
conlleva prerrogativas juridicas y liturgicas... Pero si vemos unicamente este aspec¬ 
to, empobrecemos la nocidn del sacerdocio cristiano. El episcopado, el sacerdocio 
y el diaconado aparecen en los documentos antiguos no tanto como funciones 
rituales cuanto como carismas destinados a la edificacidn de la Iglesia 14 ... 

Hemos dedicado ya algunas palabras a cuatro sacramentos, pero 
convendria reflexionar sobre la nocion misma de sacramento o, mas 
bien, sobre la forma de concebirlo. Sabemos que la nocion de sacra¬ 
mento se aplica de manera flexible y analogica a los diferentes sacra¬ 
mentos, pero analogia no significa equivocidad. Es, pues, legitimo 
hablar en general de una conception de estas realidades que llama- 
mos sacramentos. 

Pero, al hacerlo, descubrimos que la palabra <tsacramentum's* re- 
cubre diversos valores y ha conocido muchas aplicaciones. San Agus- 
tin dio una definition que san Isidoro de Sevilla (f 636) hizo suya. 
Isidoro celebraba la liturgia hispanovisigotica que, en los Post pridie 
de su plegaria eucaristica, invocaba el Espiritu Santo sobre el sacra¬ 
mento celebrado 17 . Para el, la consagracion de la oblata se realizaba 
por lo que 61 llamaba la oratio sexta, que comprende todas las ora- 
ciones contenidas entre el Sanctus y el Pater Noster. Distinguia ahi 
dos momentos o aspectos, el del sacrificio o consagracion de los do- 

(Botte, p. 19, n. 1). — Inspirada: vease textos y referencias en nuestro ha tradition 
et les traditions, I. Essai historique, Paris 1962, p. 151-166, notas p. 178-182, es- 
pecialmente p. 158s. 

15. Tal es la explicaci<5n que ofrece Severino de Gabala hacia el ano 400; 
cf. J. Lecuyer, La grace de la consecration episcopate, «Rev. Sc. phil, theol.®, 36 
(1952) 389-417 (p. 402). 

16. B. Botte, p. 34. 

17. Para la historia literaria de este Post pridie, vease W.S. Porter, The Mo- 
zarabic Postpridie, «Journal of Theol. Studies®, 44 (1943) 182-194. Sobre la 
teologla sacramental y eucaristica de Isidoro, cf. J.B. Geiselmann, Die Abends- 
mahllehre an der Wende der christlichen Spatantike zum Fruhmittelalter. Isidor 
von Sevilla und das Sakrament der Eucharistie, Munich 1933; J. Havet, Les sa- 
crements et le role du Saint-Esprit d’apris Isidore de Seville, «Ephem. Theol. 
Lovan®, 16 (1939) 32-93. 
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nes por la prex mistica, en recuerdo de la pasion —es el momento 
cristologico— y el de la santificacion, que hace de 61 un sacramento 
por la actuacion invisible del Esplritu Santo. Porque hay «sacramento» 
(aqui interviene el texto de san Agustln) cuando, «en una celebracion, 
se hace memoria de un acto de la historia (de la salvacion) de manera 
que percibamos en ella la significacion de algo que hay que recibir 
santamente» 18 . Existe, pues, en la celebracion liturgica — pero esto 
valdria, positis ponendis, para los restantes «sacramentos»— un mo¬ 
mento de memoria de un acto cristologico y un momento de opera- 
cion santificante en el que el memorial celebrado recibe su fruto, que 
es la obra del Espiritu Santo 19 . Cristo mismo ofrecio, en su carne, un 
sacrificio agradable a Dios, pero gracias al Espiritu asociado a esta 
carne ofrecida 20 . Para nosotros, no existe sacramento mds que cuan¬ 
do la accion del Espiritu anima el memorial liturgicamente celebrado. 
Pero en la sistematizacibn que se hard clasica, se hablard esencial- 
mente del signo sensible de la gracia; y esto en una teologia de la 
gracia creada, que supone indudablemente la Gracia increada, el Es¬ 
piritu Santo, pero sin explicitar esto en la definicion 21 . Es preciso pa- 
tentizar la actualidad de la intervencion del Espiritu, implorado en la 
epiclesis, en toda operacion salvifica. 

Si seguimos ahora la liturgia en el desenvolvimiento de su ciclo 
anual, encontraremos en 61 la fiesta de pentecost6s. No se trata de 
una fiesta de la persona del Espiritu Santo —no existe una fiesta se- 
parada de las personas de la Santisima Trinidad—, sino una fiesta 
del evento pentecostal como t6rmino del misterio pascual. Vimos an- 

18.. He aqui el texto latino, desgraciadamente casi intraducible: «Sacramen- 
tum est autem in aliqua celebratione cum rei gestae commemoratio ita fit, ut 
aliquid etiam significare intellegatur, quod sancte accipiendum est» (Epist. 55, 2: 
PL 33, 205). 

19. Isidoro, Etimol., VI, 19, 38-42: «Sacri£icium dictum, quasi sacrum fac¬ 
tum, quia prece mystica consecratur in memoriam pro nobis Dominicae passionis; 
unde hoc eo iubente corpus Christi et sanguinem dicimus. Quod, dum sit ex 
fructibus terrae, sanctificatur, et fit sacramentum, operante invisibiliter (Migne: 
visibiliter!) Spiritu Dei (...) Sacramentum est in aliqua celebratione, cum res gesta 
ita fit ut aliquid significare intellegatur, quod sancte acciepiendum est (...) Quae 
ob id sacramenta dicuntur, quia sub tegumento corporalium rerum virtus divina 
secretius salutem eorundem sacramentorum operatur (...) Quae ideo fructuose 
penes Ecclesiam fiunt, quia sanctus in ea manens Spiritus eundem sacramento¬ 
rum latenter operatur effectum* (ed. Lindsay; PL 82, 255). Cf. De officiis eccles., 
I, 18, 4 (PL 83, 755). 

20. Despufis de citar a Jn 1,33, Isidoro escribe: «... camem Christi Spiritui 
Sancto sodatam per mysterium passionis sacrificium Deo in odorem suavitatis 
accipimus»: In Levit. c. 6, 4 (PI 83,523). 

21. En la llnea de Agustln, «visibile signum invisibilis gratiae*; A travds de 
Pedro Lombardo y de santo TomSs se llega a esta definicidn del Catecismo 
Romano: «rem esse, sensibus subiectam, quae ex Deo institutione sanctitatis et 
iustitiae turn significandae turn efficiendae vim habet» (pars II, c. 1, q. 11). 
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teriormente (supra, p. 106) que fue implantada como celebracion pro- 
pia en los decenios finales del siglo iv. Debemos al medioevo latino 
plegarias admirables que usamos todavia: el himno Veni Creator, de 
un desconocido del siglo ix, la antifona Veni Sancte Spiritus, del si¬ 
glo xn, la secuencia Veni, Sancte Spiritus, probablemente de Esteban 
Langton, comienzos del siglo xm. He aqui el texto latino y la traduc- 
cion. jQuiera el lector leerla orando con nosotros! La traduccion es 
la oficial de los textos liturgicos. 


Veni, Creator Spiritus, 
Mentes tuorum visita, 
Imple superna gratia, 
Quae tu creasti pectora. 
Qui diceris Paraclitus, 
Altissimi donum Dei, 

Fons vivus, ignis, caritas, 
Et spiritalis unctio. 

Tu septiformis munere, 
Digitus paternae dexterae, 
Tu rite promissum Patris, 
Sermone ditans guttura. 
Accende lumen sensibus: 
Infunde amorem cordibus: 
Infirma nostri corporis 
Virtute firmans perpeti. 
Hostem repellas longius, 
Pacemque dones protinus: 
Ductore sic te praevio 
Vitemus omne noxium. 

Per te sciamus da Patrem, 
Noscamus atque Filium, 
Teque utriusque Spiritual 
Credamus omni tempore. 


Ven, creador Espiritu, 
y visita nuestras almas; 
los pechos que tu creaste, 
llena de celeste gracia. 
Consolador te llamamos, 
regalo del Dios altisimo, 
fuente viva, fuego, amor, 
y por ti somos ungidos. 

Tii septiforme en tus dones, 
de la diestra de Dios dedo, 
tii la promesa del Padre, 
palabra nos da tu aliento. 

Luz enciende en los sentidos, 
amor en los corazones; 
lo flaco de nuestro cuerpo 
afiincenlo tus dones. 

Lejos huya el enemigo, 
de la paz por ti gocemos; 
llevandote a ti por gufa 
todo dano evitaremos. 

Por ti sepamos al Padre, 
por ti al Hijo conozcamos, 
y en ti, de los dos Espiritu, 
en todo tiempo creamos. 


Veni, Sancte Spiritus, Ven, Espiritu divino, 

Et emitte caelitus manda tu luz desde el cielo. 

Lucis tuae radium. Padre amoroso del pobre; 

Veni, pater pauperum; don, en tus dones esptendido; 

Veni, dator munenim; luz que penetra las 

Veni, lumen cordium. fuente del mayor consuelo. 


Consolator optime, Ven, dulce hudsped del alma, 

Dulcis hospes animae, descenso de nuestro esfuerzo, 

Dulce refrigerium. tregua en el duro trabajo, 

In labore requies, brisa en las horas de fuego, 

In aestu temperies, gozo que enjuga las l£grimas 

In fletu solatium. y reconforta en los duelos. 


O lux beatissima, Entra hasta el fondo del alma, 

Reple cordis intima divina luz, y enriqudcenos. 

Tuorum fidelium. Mira el vacio del hombre 
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Sine tuo numine 
Nihil est in homine, 

Nihil est innoxium. 

Lava quod est sordidum, 
Riga quod est aridum, 
Sana quod est saucium. 
Flecte quod est rigidum, 
Fove quod est frigidum, 
Rege quod est devium. 
Da tuis fidelibus, 

In te confidentibus, 
Sacrum septenarium. 

Da virtutis meritum, 

Da salutis exitum, 

Da perenne gaudium. 


si tu le faltas por dentro; 
mira el poder del pecado 
cuando no envias tu aliento. 

Riega la tierra en sequia. 
sana el corazon enfermo, 
lava las manchas, infunde 
calor de vida en el hielo, 
doma el espiritu inddmito 
guia al que tuerce el sendero. 

Reparte tus siete dones 
segun la fe de tus siervos. 
Por tu bondad y tu gracia 
dale al esfuerzo su merito; 
salva al que busca salvarse 
y danos tu gozo eterno. 


La antifona esta atestiguada en un antifonario de Bamberg, siglo 
xii, para las primeras visperas de pentecostes: «Ven, Espiritu Santo, 
llena los corazones de tus fieles y enciende en ellos el fuego de tu 
amor, tu que, por la diversidad de todas las lenguas, has reunido los 
pueblos en la unidad de la fe » n . 

En los siglos x y xi, se escogla la fiesta de pentecostes para la 
consagracion del rey de Francia cuando no existla motivo para cele- 
brarla en otro momento 23 . El final del siglo xi y el xii parecen haber 
conocido una renovacion de la atencion al Espiritu Santo y de capta- 
cion mis profunda de la significacion de Pentecostes. Es la 6poca de 
la floracion de las iniciativas de vita apostolica, es decir de la vida 
comun, sin propiedad privada, y tambien de diversas instituciones e 
iglesias bajo la invocacion del Espiritu Santo 24 . iComo no hacer aqul 
una mencion particular del papa Urbano n, un hombre de la Cham¬ 
pagne que se hizo monje de Cluny? Favorecio activamente la institu¬ 
tion de los canonigos regulares porque considero su renacimiento 
como hecho instinctu Spiritus sancti 2S . Para permitir a un clerigo 


secular entrar en religion, Urbano escribid el texto famoso sobre las 
dos leyes, Duae leges sunt, texto reproducido en las lecciones cano- 
nicas, especialmente en el decreto de Graciano, tan frecuentemente 
citado en la edad media por santo Tomas entre otros muchos. He 
aqul el texto: 

Existen dos leyes, una publica, la otra privada. La publica es la que fue 
escrita y establecida por los santos padres, como es la ley de los canones (...), 
por ejemplo, los cauones estipnlan que un clerigo no debe pasar de una didcesis 
a otra sin la recomendacidn escrita de su obispo (...). Pero la ley privada es la 
que es escrita en el corazdn por el instinto del Espiritu Santo; asl, el Apdstol 
habla de los que tienen la ley de Dios escrita en su corazdn, y en otra parte... ellos 
son la ley para si mismos. Si uno de aquellos vive en su iglesia, bajo su obispo, 
de manera secular, guardando su bien propio, si, empujado por el Espiritu 
Santo, quiere su salvacidn en un monasterio o bajo una regia candnica, como 
es conducido por la ley privada, no existe razdn alguna para ser retenido por 
la ley publica. Porque la ley privada es superior a la publica. El Espiritu de 
Dios hace la ley y los que son condueidos por el Espiritu de Dios, son condu- 
cidos por la ley de Dios. Y iquidn podra resistir al Espiritu Santo? Si alguien, 
pues, es conducido por este Espiritu, que actue libremente, en virtud de nuestra 
autoridad, incluso contra la oposicidn de su obispo. Efectivamente, no existe 
ley para el justo; all! donde esta el Espiritu del Seiior, all! estd la libertad. Y si 
sois guiados por el Espiritu, no os encontrais bajo la ley 26 . 

No vamos a seguir la suerte de este texto ni la del principio ge¬ 
neral que invoca. Podrlamos citar a san Bernardo, Inocencio hi, san 
rgnacio de Loyola, toda una serie de testimonies 27 . Habria que reali- 
y.ar una investigacion de manera sistematica. Esta labor sobrepasa 
tanto nuestros medios como los objetivos que nos hemos trazado para 
la presente obra. Tampoco podemos hacer aqul una relacion, aunque 
fuera incompleta, de las oraciones dirigidas al Espiritu Santo. 


Testimonio de las fundaciones 


22. R.J. Hesbert, Corpus Antiphonalium Officii, III, Roma 1968, p. 528, ant. 
n.° 5327. Los hermanos predicadores habian conservado las palabras «qui per 
diversitatem linguarum multarum gentes in unitate fidei congregasti*. 

23. En la discusidn que sigui6 a la exposicidn de fit. Delaruelle, M.F. Le- 
marignier aportaba las siguientes precisiones: «Luis v es asociado al trono por 
Lotario y consagrado el dia de pentecostes en el ano 979. Igualmente, bajo 
Roberto el Piadoso, sus hijos Hugo y posteriormente Enrique, fueron consa- 
grados en el dia de pentecostes de los afios 1017 y 1027, y bajo Enrique x, el futuro 
Felipe I fue consagrado en el dia de pentecostes del ano 1059» en La vita com¬ 
mune del Clero nei secolo XI e XII ... Mildn 1962, p. 180. 

24. Vease en el volumen citado en n. precedente, p. 142-173, la conferencia 
de fit. Delaruelle sobre La vie commune des clercs et la spiritualite populaire au 
XL siecle (p. 152ss); reproducido en La piete populaire au Moyen Age, Turin 
1975, p. 81-112 (cf. p. 91-95). 

25. Cf. Ch. Dereine, L’elaboration du stalut canonique des Chanoines regu- 
liers specialement sous Urbain II, «Rev. Hist. Eccle.» 46 (1951) 534-565 (p. 
546-47). 


La iglesia de Saint-Sernin de Tolosa, en Francia, esta consagrada 
al Espiritu Santo desde finales del siglo xi. Una aldea sobre el Rodano, 
que se llamaba originariamente Saint-Saturnin y en la que se instala, 
en 1045, un priorato cluniacense, cambia su nombre por el de Pont- 


26. Jaffe Loewenfeld 5760; Mansi 20, 714; PL 151, 535. Citado por Gracia¬ 
no c. 2, C. XIX, q. 2 (Friedberg 839-840). El texto de Migne es deficiente. 
Citado por santo Tom4s, De perfectione vitae spir., c. 25; Quodl., Ill, 17; ST, 
LI-11, q. 184, a. 6 y 8; q. 189, a. 7. Cf. M. Duquesne, S. Thomas et le canon 
iittribue d Urbain II (c. 2, C. XIX, q. 2), en Studio Gratiana, t. I, Bolonia 1955, 
p. 415-434. 

27. Cf. San Bernardo, De praecepto et dispens., 16 (PL 182, 885ss); Inocen¬ 
cio III, Reg., VIII, 195 y XI 182 (PL 215, 774 y 1495); Cf. H. Tillmann, Papst 
Innocent III, Bonn 1954, p. 28-31; W.A. Roo, Law of the Spirit and Written 
Law in the Spirituality of St Ignatius, «Gregorianum», 37 (1956) 417-443. 
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Saint-Esprit. Etienne Delaruelle, que cita estos hechos y algunos otros, 
hace una observation corroborada por la erudicion de G. Schreiber: 
«Tenemos la impresion de que todo un movimiento espiritual de esta 
epoca asocia el pensamiento del Esplritu Santo tanto a la idea de la 
peregrination y de sus rutas, como a la de la vita apostolical M . De 
hecho, los hospitales y fraternidades del Esplritu Santo se fundan en 
la ruta de las grandes peregrinaciones, de manera especial en el me- 
diodia frances. Con todo, es preciso reconocer la existencia de otro 
factor. 

El siglo xu esta marcado por una renovacion del sentido de la 
sociabilidad humana, de la «confraternidad» y esta renovacion va 
unida, frecuentemente, a una devocion al Esplritu Santo. Etienne de 
Muret funda la orden de Grandmont en 1076 y los hermanos laicos 
de ella piden a los sacerdotes que les celebren la misa votiva del Es- 
piritu Santo. Jacobo de Vitry nos cuenta este hecho. En 1129, Abe- 
lardo pone la abadia adonde se retira Eloisa bajo el vocablo del 
Paraclito. En 1113, los cofrades del Espiritu Santo aparecen en Au- 
vernia para asistir a los pobres y a los nifios abandonados. En 
1170-1185 se funda una Heiliggeisthaus en Colonia; similares apare¬ 
cen en Luneburg, en Marsella, en Rostock, con distribuciones a los 
pobres 29 . En 1177, Abdenago de Pantasi funda una fraternidad del 
Espiritu Santo en Benevento. En 1195, Guido de Montpellier (f 1208) 
instituye, en su ciudad, un hospital del Espiritu Santo y funda una 
congregacion del mismo nombre para la region. Inocencio iii erige 
esta congregacion en orden (1204) y llama a Guido a Roma, donde 
funda un hospicio bajo la advocacion del Espiritu Santo 30 . 


28. Delaruelle, citado supra (n. 24), p. 154. G. Schreiber, Gemeinschaften des 
Mittelalters. Recht und Verfassung. Kult und Frommigkeit, Munster 1948 (cf. 
Indices). 

29. Sobre la multiplicacidn de estos hospitales del Esplritu Santo hacia fi¬ 
nales del siglo xii, cf. G. Schreiber, «Hist. Vierteljahrschrift», 15 (1912) 136ss; 
W. Liese, Geschichte der caritas, t. II, Friburgo 1922, p. 15ss; M. Mollat, Les 
pauvres au Moyen Age. Etude socicde, Paris 1978, p. 174, despu6s, en el siglo xiv, 
p. 323 y 346 (Paris, 1360 y 1363), p. 333 (Bruselas), p. 341 (Dantzig), p. 345 
(Porto), etc. 

30. A. Castan, Notice sur I’Ordre du Saint-Esprit, en Annuaire du Doubs, 
1864, p. 152; M. Poete, Etude sur les origines et la regie de VOrdre hospitalier 
du Saint-Esprit, Paris 1890; P. Brune, Histoire de I’Ordre hospitalier du Saint-Esprit, 
Paris 1892. 
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No pretendemos presentar en este libro una historia de la teologia 
del Espiritu Santo en los siglos xii y xiii, en la primera y la gran 
escolistica. Pero nuestra panoramica sobre la experiencia del Espiritu 
en el cristianismo quedaria incompleta si no interrogamos sumaria- 
mente a los doctores que fueron, frecuentemente, hombres espirituales. 

El Espiritu Santo actua en la historia; suscita de nuevo algo en 
esos siglos, aunque esa novedad sea para nosotros algo desconcertante. 
Es el caso del nacimiento, en la primera mitad del siglo xii, de nume- 
rosas ordenes religiosas 1 . Ruperto de Deutz se escandaliza de ello; 
no es amante de las cuestiones nuevas. Por el contrario, Anselmo de 
Havelberg, premonstratense, es consciente de que sus contemporineos 
se asombran y plantean la pregunta «quare tot novitates in Ecclesia 
Dei fiunt? iPor qu6 tantas novedades en la Iglesia?* y responde 
en 1149: 

Existe un solo cuerpo de la Iglesia, que el Espiritu Santo vivifica, rige y go- 
biema; al que estU unido el Espiritu Santo, multiple, sutil, mdvil, desatado, puro, 
fuerte, suave, que ama el bien, penetrante, que hace el bien sin traba alguna, 
amigo de los hombres, benefactor, estable, seguro, que todo lo ve y lo puede, 
recipiente de todos los espiritus, inteligible, inmaculado; en este Espiritu Santo, 
segUn san Pablo, «hay diversidad de gracias, pero el Espiritu es el mismo» 
(ICor 12,4). Y tambien: «A cada cual se le otorga la manifestacidn del Espi¬ 
ritu para un fin util. Porque a uno se le da, por el Espiritu, palabra de sabi- 
duria; a otro, palabra de ciencia segun el mismo Espiritu; a otro, fe, en el mismo 
Espiritu; a otro, carisma de curaciones, en el Unico Espiritu; a otro, poder de 
milagros; a otro, profecia; a otro, discemimiento de espiritus; a otro, diversidad 
de lenguas; a otro, don de interpretarlas. Pero todos estos dones los obra el 
linico y mismo Espiritu, distribuyfindolas a cada uno en particular segun su vo- 
luntad» (ICor 12,7-11). 

De esta manera, aparece patentemente que el cuerpo de la Iglesia, que es 

1. Vease nuestro L’Eglise de S. Augustin a I’epoque moderne (Hist, des dog- 
ines, III/3), Paris 1970, p. 131-132. 
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uno, es vivificado por el Esplritu Santo, que es uno, unico en si mismo y multi¬ 
ple (IPe 4,10) en la distribucidn multiforme de sus dones. Este verdadero cuerpo 
de la Iglesia, vivificado por el Espiritu Santo, diversificado en diversos miembros 
en epocas y edades diferentes, comenzo con el primer justo, Abel, y se consuma- 
ra en el ultimo elegido, siempre uno en la unica fe, pero diversificado en formas 
multiples por la variedad multiple de las maneras de vivir 2 . 

Hemos visto ya que Urbano n atribuia al Esplritu Santo la nove- 
dad bendita de la vida canonica. 

Anselmo habla ido a Constantinopla y entro en contacto con el 
pensamiento de los griegos. Hacia mediados del siglo xii, Burgundio 
de Pisa traduce al latin el quinto discurso teologico de san Gregorio 
Nazianceno sobre el Espiritu Santo. Pero, si la influencia griega es 
fuerte en antropologia y en epistemologia, la controversia sobre el 
Filioque bloqueo, tal vez, las posibilidades de irradiation de la pneu- 
matologia oriental. 

Siguiendo a san Agustin, se admite universalmente la funcion del 
Espiritu Santo en la animation del cuerpo celestial de Cristo, la dis¬ 
tribution en el de los dones diversos dados a las personas para la 
utilidad comun 3 . El autor mas clasico, porque sirve de fuente de ins¬ 
piration a otros, es Hugo de san Victor, quien se inspira en san 
Agustin. Redacta su De sacramentis christianae fidei hacia 1137 o 
poco antes. Podemos leer en el: 

De igual manera que el espiritu de la persona desciendc, por la cabeza, para 
vivificar los miembros, de igual manera el Espiritu Santo, por Cristo, viene a 
los cristianos. Cristo es, efectivamente, la cabeza; el cristiano es el miembro. 
La cabeza es una, los miembros son muchos, y se forma un solo cuerpo con 
la cabeza y los miembros; y en este unico cuerpo no existe sino un solo Espiritu. 
La plenitud de este Espiritu reside en la cabeza; la participacidn, en los miem¬ 
bros. Si, pues, el cuerpo es uno y el Espiritu es uno, aquel que no estd en el 
cuerpo, no puede ser vivificado por el Espiritu (...). La santa Iglesia es el 
cuerpo de Qristo; es vivificada por un solo Espiritu, unida y santificada por una 
sola fe. Cada uno de los fieles es miembro de este cuerpo; todos son un solo 
cuerpo a causa del Espiritu linico y de la fe unica. Y, al igual que en el cuerpo 
humano cada uno de los miembros tiene su funcidn propia y peculiar y, sin 
embargo, no obra para si solo lo que obra por si, de igual manera, en el cuerpo 


2. Dialogi, I (PL 188, 1144) tr. fr. en Chr 118, p. 43 y 45 (G. Salet). Cf. M. van 
Lee, Les idees d’Anselme de Havelberg sur le developpement des dogrnes, «AnaI. 
Praemonstr.» 14 (1938) 5-35; G. Schreiber, Sludien iiber Anselm von Havelberg. 
Zur Geistesgeschichte des Hochmittelalters, ibid., 18 (1942) 5-90; M.D. Chenu, 
La theologie au douzieme siicle, Paris 1957, p. 235ss; G. Severino, La discussione 
degli eOrdinesD di Anselmo di H., «Bull. dell’Istituto Storico Italiano per il 
Medio Evo», 78 (1967) 75-122. H. Grundmann (Studien iiber Joachim von Fiore, 
p. 92-95) ha sugerido una posible influencia de Anselmo en Joaquin. 

3. Cf. en A.M. Landgraf, Die Lehre von geheimnisvollen Leib Christi in den 

friihen Paulinenkommentaren und in der Fruhscholastik, «Divus Thomas», 1946, 

p. 407419; nuestra obra citada supra (n. 1), p. 161. No podemos omitir san 

Pedro Damiano, Liber gratissimus, c. 15 (PL 145, 119; Lib. de Lite, I, p. 37) y 

Opusc. 11 «Dominus vobiscunn >, c. 5-7 (145, 235-237). 


de la santa Iglesia, los dones de gracia son distribuidos a los individuos, pero 
nadie retiene para si solo lo que recibe el solo 4 ... 

En el momento historico en que nos encontramos, no se ha ela- 
borado todavla verdaderamente ni un tratado de Cristo cabeza, De 
Christo capite, ni una teologia de la gracia creada. En consecuencia, 
la consideration de lo que (a partir aproximadamene del afio 1160) 
se denominara «Cuerpo mistico» (lo que se convertira en equivalente 
sinonimo de «Iglesia») es marcadamente pneumatologico: no se for¬ 
ma el cuerpo por la gratia Capitis, sino por el Espiritu Santo. El es 
quien forma el cuerpo del que Cristo es la cabeza. Ella es la primera 
en tener el Espiritu y la unica que lo posee en plenitud. El desciende 
de ella a los miembros. Encontramos, incluso, esta pneumatologia en 
el lazo que se pone tradicionalmente entre las tres realidades que 
confirman el titulo de «cuerpo de Cristo»: su cuerpo natural y per¬ 
sonal, nacido de Maria, su cuerpo sacramental, su cuerpo eclesial o 
de comunion 5 . Puede verse este lazo bajo el signo del Espiritu Santo 
que actua, unico e identico, en cada uno de estos tres cuerpos. Actua 
como principio de santificacion de Jesus (cf. Lc 1,35), de los dones del 
pan y del vino, de los fieles que hacen la Iglesia. Es lo que afirmo el 
misterioso autor conocido bajo el nombre de Honorius Augustodu- 
nensis: el tercer cuerpo, el eclesial, esta unido al primero por medio 
del segundo, eucaristico, que es tal «Spiritu Sancto consecrante». De 
esta manera, podemos hablar de los tres como de un solo cuerpo del 
que el Espiritu Santo es el principio de unidad: «Unde non tria sed 
unum corpus Spiritu Sancto coadunante recte affirmatur» 6 . 

Es cierto que la ausencia de una verdadera epiclesis al Espiritu 
Santo en el canon romano privo de una oportunidad a la teologia co- 
rrespondiente. Precisamente por ello, resulta tanto mas sorprendente 
encontrar frecuentemente la afirmacion de que el pan y el vino son 
consagrados por el Espiritu Santo 7 . La profesion de fe exigida a los 
valdenses que retornaban a la Iglesia, profesion impuesta por Ino- 

4. De sacramentis, II, pars 2, c. 1: PL 176, 415. 

5. Cf. H. de Lubac, Corpus mysticum. L’Eucharistie el Vtglise au Moyen 
.ige, Paris 1944; 2 1949; F. Holbock, Der eucharistische und der mystiche Leib 
Christi in ihren Beziehungen nach der Lehre der Fruhscholastik, Roma 1941; 
nuestra obra citada supra (n. 1), p. 165ss. 

6. Eucharistion seu de Corpore et Sanguine Domini, c. 1 (PL 172, 1250; 
lie Lubac, op. cit., p. 186). 

7. Algunas referencias: Paschasio Radberto, h. 830, De Corp. et Sang. Domini, 
c. 7, n. 1 (PL 120, 1284); Alger de Lieja, De sacram., I, 17 (PL 180, 790 D); 
Honorius Augustodunensis, n. preced. y Gemma animae, I, c. 105 (PL 172, 578), 
Ruperto de Deutz, h. 1115, De Trinitate et operibus eius. In Exod., lib. II,’ c. 10 
(PL 167, 617); Gerhoh de Reichersberg, Expos. Psalm., Ps. XXXIII (Opera inedita, 
cd. D. y O. van den Eynde y A. Rymersdael, II/l, Roma 1956, p. 168); snnf a 
Hildegarda, Scivias, lib. II, vis. 6 (PL 197, 526 y 528); Pedro de Celle, Sermo 39 
(De Coena Domini, 6) PL 202, 761, que establece un empalme entre consagracidn 
cucaristica y encamacidn. 
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cencio in en 1208, extiende a todos los sacramentos la afirmacion de 
que el Espiritu Santo opera en todos ellos: dnestimabili atque invi- 
sibili virtute Spiritus Sancti cooperante» 8 . Se trataba de una convic¬ 
tion comun. Las vidas de los santos, las visiones que ellas relatan 
aportan, a este respecto, un testimonio concreto, sacado de la vlda y 
de la experiencia 9 . 

En la epoca en que nos encontramos, es predso conceder un espa- 
cio particular a los dones del Espiritu Santo 10 . Durante largo tiempo, 
y cuando se hacla referencia, incluso, al texto de Is 11,2-3 se pen- 
saba en los dones de gracia caracterizados por el objeto que su nombre 
designaba y por los que el cristiano hacla lo que Dios espera de los 
suyos. De manera especial en Occidente, se hablo del numero «siete», 
pero no se lo entendio como expresion equivalente a plenitud, sino 
como enumeration de operaciones especificas. Se seguia a la Vulgata 
quien, a su vez, seguia a los Setenta: «Et requiescet super eum spiritus 
Domini: Spiritus sapientiae et intellectus spiritus consilii et fortitudi- 
nis, spiritus scientiae et pietatis; et replebit eum spiritus timoris Do¬ 
mini. Reposara sobre el el espiritu del Sefior, espiritu de sabiduria e 
inteligencia, espiritu de consejo y fortaleza, espiritu de ciencia y de 
piedad; y un espiritu de temor del Sefior le llenara.® A partir del si- 
glo xii, coincidiendo frecuentemente con una lectura mas activa de 
san Agustin, el occidente cristiano imploro mucho los siete dones del 
Espiritu, los celebro, intentd comprenderlos. Eran, al igual que las 
virtudes, principios de accion segun Dios. Se los relacionaba gustosa- 
mente con otros septenarios: las siete mujeres que sufren el oprobio 
y buscan un hombre para tomarlo para si (ya Origenes), los siete pe- 
cados capitales, las siete peticiones del Padrenuestro, las siete bien- 
aventuranzas, otros septenarios aun mis artificiales. 

Ruperto de Deutz, poco antes del 1135, encierra en el signo de 
los siete dones los momentos de la historia, que constituyen el tema 
de los cuarenta y dos libros de su De Trinitate, en relacion con los 
siete dias de la creacion y las siete edades del mundo. La tercera parte 
de la obra trata De operibus Spiritus Sancti, en nueve libros. En 
ellos se pone los momentos sucesivos de la historia de la Iglesia bajo 
el signo de un don particular”. 

8. Dz 424; Dsch 793. 

9. Utilizado abundantemente por K. Goldammer, Die eucharistische Epiklese 
in der mittelcilterlichen abendlandischen Frommigkeit, Bottrop (Westf.), 1941. 

10. Se encontrard toda la documentacidn, bibliografla y explicaciones teold- 
gicas en los artlculos Dons del Diction, de Thiol, cath., t. IV, 1911, col. 1728- 
1781 (A. Gardeil) o del Diction, de Spirituals, t. Ill, col. 1574-1641 (G. Bardy, 
F. Vandenbroucke, A. Rayez, M. Labourdette, Ch. Bernard). 

11. PL 167; «S. Chr.» 131 y 165. Libros I a III; encarnacidn, redencidn, 
Sacramento de la pasidn = sabiduria. Libro IV: apdstoles = inteligencia (de las 
Escrituras). Libro V: rechazo de los judios en favor de los gentiles = consejo. 
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Gerhoh de Reichersberg copia paginas enteras de Ruperto. Cita 
dos himnos cuyas estrofas siguen el plan del abad de Deutz 12 . La 
misma fuente, identica vision de las cosas en un De ordine donorum 
Spiritus Sancti u . 

Jacobo de Vitry (f 1240) presentaba la vida de santa Maria de 
Oignies bajo el signo de los siete dones del Espiritu Santo. La ico- 
nografia de finales del siglo xii y del siguiente gustaba de representar 
a Cristo dando, como si partieran de el: los siete dones: los que po- 
seia el Mesias (Is 11,2-3) eran comunicados al cristiano 14 . El pensa- 
miento tiene muy presente la funcion que ellos desempefian en una 
vida espiritual en ejercicio. Dom A. Wilmart ha publicado un tratado 
en ventitres capitulos, probablemente ingles, de la segunda mitad del 
siglo xhi, en el que los capitulos XIII al XIX estan dedicados respec- 
tivamente a cada uno de los dones 15 . En esa obra, se presenta a Dios 
Padre como justiciero, al Hijo como juez severo (!); el Espiritu es la 
misericordia que da confianza al pecador. Sin el no osariamos pre- 
sentarnos ante un Padre y un Hijo que condenan. El mismo gran eru- 
dito ha publicado una «Plegaria al Espiritu Santo segun los siete 
dones» 16 y cada uno de estos es relacionado con uno de los siete pe- 
cados capitales del que libera, con la virtud contraria, con la bien- 
aventuranza correspondiente y con el fruto que ella procura. Se trata 

Libros VI a VIII: martires, doctores, monies penitentes = fuerza contra el pe- 
cado. Libro IX: escatologia = temor de Dios. 

12. Gerhohi Opera inedita, II. Expositiones Psalmorum pars tertia et pars nona, 
t. II, ed. D. y O. van der Eynde y A. Rijmersdael, Roma 1956, p. 448-450. 

13. Opera inedita ... I, Roma 1955, p. 65-165. 

14. Tal vez intentemos, en la continuacidn de nuestro estudio, reunir las 
informaciones sobre la iconografia del Espiritu Santo en la que se expresan la 
experiencia y la inteligencia cristianas. De momento, nos limitamos a reproducir 
esta nota que pone fin a un articulo de T. Spasskij sobre L’Office liturgique 
slave de la eSagesse de Dieu»: «Una vidriera de la catedral de Chartres (fachada 
occidental, vidriera de la derecha, panel superior del Srbol de Jes6) representa a 
Cristo rodeado de siete palomas; las de encima representan o personifican la 
Sabiduria (Sapientia) y forman como un cuerpo con ella (cf. J. Verrier, Vitraux 
de France aux XII e et XIII ' siecles, Paris Histoire des Arts plastiques, s.f. pi. II); 
una vidriera de la abadia de Saint-Denis representa a Cristo entre la Iglesia y la 
sinagoga. Lleva en su pecho una paloma atada con rayos a otras seis palomas 
(los siete dones); con la mano izquierda desvela la sinagoga; con la derecha 
corona la Iglesia (cf. E. Male, L’art religieux au XII ' siicle en France, Paris 
1947, p. 166); otra vidriera de Chartres — uno de los rosetones colocados encima 
de las vidrieras de la nave central — representa a la Virgen sentada teniendo 
sobre sus rodillas una medalla de Cristo-Sabidurla, atada con rayos a seis palomas 
que rodean al personaje principal, como en la vidriera de Saint-Denis® («Ireni- 
kon», 30 [1957] 188, n. 1). 

15. A. Wilmart, Les meditations sur le Saint-Esprit attributes a S. Augustin, 
«Rev. Asc. Myst.», 7 (1926) 17-63; reprod. en: Auteurs spirituels et Textes divots 
du Moyen Age latin, Paris 1932, reedic. 1971, p. 415456 (ofrece amplios extractos 
del texto). 

16. «Vie spirituelle. Supplement®, 16 (1927) 323-344; repr. vol. cit., p. 457-473. 
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de un texto monastico de mediados del siglo xiv. Supone y asume 
una elaboracion teologica cercana a la que ofrecio santo Tomas de 
Aquino. 

Aproximadamente hasta 1235, no se distinguio los dones de las 
virtudes. Felipe el Canciller fue quien realizo esta separation o dis- 
tincion por primera vez. Fue sistematizada por Tomas de Aquino de 
manera muy notable y respondiendo verdaderamente a un aspecto 
real de la vida de los hijos de Dios. Vamos, pues, a exponer sucin- 
tamente esta teologia tal como se encuentra en la Suma en 1269-70. 

Tomas situa al hombre en el cuadro del movimiento por el que 
las criaturas son mudadas y se mueven hacia su fin. £1 entiende «mo- 
vimiento» en la acepcion mas amplia del termino, como paso de un 
estado a otro. Se trata aqui de un motus hominis ad Deum; marcha, 
ascenso, de la persona hacia Dios, nada menos que Dios. Solo el es 
el principio y el termino, Dios en su propia vida divina en cuanto 
que ella es comunicable v comunicada de hecho por la gracia, que es 
apropiada al Espiritu Santo 17 . Efectivamente, Dios como creador ha 
dado a cada naturaleza los principios de una operation que sea ver¬ 
daderamente la mya. Se trata del hombre, al que ha hecho Iibre. 
Y esto significa no solo que el hombre se determine a si mismo, que 
sea causa sui, autorrealizador, que se construya y perfeccione por sus 
actos y sus habitos, sino tambien que, si Dios lo mueve, lo hace den- 
tro de la libertad de la persona y para que el hombre actue libre- 
mente 18 . Asi, recibido de Dios, el hombre tiene en si mismo el prin¬ 
cipio de su movimiento: facultades, actos, habitos, virtudes (o vicios). 
Pero hay tambien unos motores de la actuation moral que son exte- 
riores al hombre mismo. Santo Tomas los distingue segun que su in- 
fluencia se ejerza por information, sugestion o eficiencia 19 . El demonio 
acttia en nuestra libertad mediante sugestion: es la tentacion. Dios 
busca que vayamos o retornemos a 61 y actua per instructionem et per 
operationem, por la ensenanza y la accion 20 . De ahi, ese enunciado 
que nos introduce directamente en nuestro tema: «Principium exterius 
movens ad bonum est Deus, qui et nos instruit per legen et iuvat per 
gratiam. Dios es el principio que nos mueve al bien desde fuera de 
nosotros mismos; nos instruye por la ley y nos ayuda por la gracia» 2I . 

«Por la gracia»: no solo mediante el auxilio de las gracias actua¬ 
tes, sino tambien de los dones profundos y estables, la gracia, las vir- 

17. Sobre esta vision de las cosas, cf. C. Gentiles, IV, 21 y 22; Comp, theolo- 
giae, I, 147. Esta idea constituye el quicio de la teologia tomista sobre el merito. 

18. Cf. I-II, q. 9, a. 4 y 6; q. 68, a. 3 ad 2; II-II, q. 23, a. 2; q. 52, a. 
1 ad 3. 

19. Sobre esta distincidn, utilizada frecuentemente por Tomds, cf. nuestro 
estudio Tradition et sacra doctrina chez s. Thomas d'Aquin, en: tglise et Tradition, 
Le Puy y Lyon 1963, p. 157-194. 

20. Cf. ISent., d. 16, q. 1, a. 3; I-II, q. 108. a. 1. 

21. I-II, q. 90, prol.; q. 109, prol. 


tudes y los «dones». La distincion entre virtudes y dones era una ad- 
quisicion reciente de la teologia. Santo Tomas, que, en las Sentencias 
(III, d. 34, q. 1, a. 1; cf. In Isaiam, c. XI) se contentaba con decir 
que, por los dones, el fiel actua «ultra modum humanum, por encima 
de la medida humana», afirma, en la Suma, que esto es debido a que 
es movido por un principio superior (ST, I-II, q. 68, a. 2). Santo 
Tomas se aferra al texto de Isaias; y este habla no de manera vaga, 
imprecisa, de «dones», sino de forma muy concreta, de espiritus, 
«spiritus» sapientiae, etc., es decir, de una mocion mediante inspira- 
cion (q. 68, a. 1). Volvemos a encontrar el valor biblico del «soplo» 
que estudiamos al principio. Pero desde 1259 d 1260, Tomas dispone 
de una confirmacion inesperada (dice por dos veces: «et etiam Philoso- 
phus, incluso Aristoteles») en el De bona fortuna, opusculo compues- 
(o de dos capitulos de Aristoteles, tornado uno de la Etica a Eudemo 
y el otro del 2.° libro de los Magna Moralia. Aristoteles habla de la 
horme, inclinacion o impulso del apetito superior. Tomas aplica esta 
nocion al impulso divino que sobrepasa el uso de la razon 22 : una 
aplicacion claramente extrana al filosofo griego... Los dones, como 
realidades permanentes distintas de las virtudes, son disposiciones que 
hacen al cristiano delicadamente sensible para la captacion y puesta 
en practica de las inspiraciones del Espiritu 23 . Estas no serian otra 
eosa que una disposicion permanente que, de manera permanente tam¬ 
bien, abre al discipulo de Jesus a conformar su accion, mas alia de 
las virtudes, mas alia de su razon habitada por la fe, mas alia de su 
prudencia sobrenatural, a Otro, infinitamente superior e infinitamente 
fibre, el Espiritu Santo. 

Nos encontramos muy lejos de un actuar moral puramente razo- 
nable. Nos encontramos, incluso, lejos de una posicion imputada fre¬ 
cuentemente a santo Tomas, la de una regulation por modelos saca- 
dos de una naturaleza de las cosas intemporalmente fijada. Tomas hace 
sitio al acontecimiento del Espiritu; su cosmos etico es el de la volun- 
tad salvifica y santificadora de Dios, siguiendo medidas que superan 
toda racionalidad humana, incluso sobrenatural. Otro nos guia, pero 
no sin nosotros, no violentamente (cf. supra, n. 18), pero mas alia 
de nuestras miras y de nuestros modos de comportamiento previstos. 
Y no solo mas alia de las de nuestra razon carnal, sino mas alia de 
tiquellas que suscitaba nuestra fe. No es que los dones se encuentren 
por encima de las virtudes teologales. Al unirnos con Dios mismo, 
nada puede haber por encima de ellas, los dones estan al servicio de 
du funcionamiento perfecto. Pero solamente Dios, interviniendo per- 
nonalmente, puede dar su plenitud al ejercicio de estas virtudes; solo 

22. Cf. Th. Deman, Le «Liber de Bona Fortunan, «Rev. Sc. phil. theol.» 
17 (1928) 38-58. 

23. «Prompte mobilis ab inspiratione divina», «a Spiritu Sancto»: I-II q 68, 
a. I y 8; q. 69, a. 1; II-II, q. 52, a. 1; q. 121, a. 1; etc. 
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el puede consumar la actuation de un hijo de Dios. Tomas cita con 
gusto el dicho de san Pablo: «Qui Spiritu Dei aguntur, hi sunt filii 
Dei, los que son guiados por el Espiritu de Dios, son hijos de Dios» 
(Rom 8,14). , 

Tomas se dedica, pues, a establecer la funcion de los dones en 
el ejercicio de las virtudes teologales y morales. Y, puesto que ve en 
las bienaventuranzas el acto perfecto de las virtudes y especialmente, 
de los dones, trata de hacer corresponder a cada una de estas virtudes 
un don concreto del Espiritu y una de las bienaventuranzas. Se dedico, 
incluso, a atribuir a cada virtud, con su don y con su, o sus, bienaven¬ 
turanzas, uno u otro de los «frutos» del Espiritu de los que habla san 
Pablo y a los que consagro una cuestion especial, insistiendo en el 
combate espiritual contra la «carne»: (I-II, q. 70) haciendo referencia 
a Gal 5,22-23. Por supuesto, en este esfuerzo por trazar correspon- 
dencias hay algo de artificial y de forzado. No vamos a entrar en el 
detalle. No tenemos por que atribuirles un valor absoluto ni negarles 
el pan y la sal; efectivamente, con frecuencia se expresan percepcio- 
nes profundas. Esta vision tomista de la superacion de nuestras pre- 
visiones por las Uamadas e intervenciones de Dios vivo nos permiten 
comprender como la santidad, tal como aparece en los santos, es la 
forma mas perfecta de la vida cristiana. Esta tejida de constantes su- 
peraciones de las medidas sobrenaturales, pero humanas; de «inspira- 
ciones» generosamente escuchadas. Pensemos en Teresa de Lisieux. 

La santificacion es obra exclusiva del Espiritu Santo. 

El es tambitii el principio de la «revelacion» del pensamiento, del 
plan y de las voluntades de Dios para su pueblo. Volveremos mas 
adelante para ver como utilizaron los padres y los hombres de la edad 
media las categorias de inspiracidn y de revelacion. En otra obra las 
hemos tratado de manera extensa 24 . Actualmente, al considerarlas 
bajo el signo de la pneumatologia, comprendemos mejor su sigmfica- 
cion y alcance. Comprendemos mejor tambien el interns que sintieron 
los escolasticos por el estudio de la profecia 25 . Es verdad que lo reali- 
zaron con su gusto por el analisis y una confianza, problematica para 
nosotros, en los instrumentos conceptuales de este analisis. Al menos, 
se interesaron por modos de conocimiento no racionales, unidos a una 
action del Espiritu. Siguiendo a su correligionario Hugo de San Caro, 
Tomas de Aquino afirma el caracter de acontecimiento de la profe- 


24. En La Tradition et les traditions, 1. Essai hislorique, Paris 1960, p. 125- 
128, 151-166, 221-223 y las notas correspondientes. 

25. B. Decker, Die Entwicklung der Lehre von der prophetischen Offenbarung 
von Wilhelm von Auxerre bis zu Thomas von Aquin, Breslau 1940 y, del mismo, 
articulo en «Angelicum», 16 (1939) 194-244; J.P. Torrell, Huges de Saint-Cheret 
Thomas d’Aquin. Contribution d Vhistoire du traite de la prophetie, «Rev. Tho- 
miste», 74 (1974) 5-22; id., Theorie de la prophetie et Philosophic de la connais- 
sance aux environs de 1230. La contribution d’Huges de SaintCher, Lovama 
1977. 


da: non est habitus, sed actus. «La iluminacion prof6tica no existe 
en el espiritu del profeta m£s que en la actualidad de la inspiration.* 
Es un carisma conferido para beneficio de los otros y de la co- 
munidad 26 . 


Aunque no bajo la forma de inspiracion de libros canonicos, sino 
en la de guia de las almas y de la Iglesia por Dios, el carisma pro- 
fetico no ha cesado jam&s de manifestarse. Lo hemos visto por lo 
que atane a la edad media 27 . Se ha explicado la funcion y condiciones 
de santidad para la vida actual de la Iglesia 28 . Entendemos aqui el 
termino en un sentido amplio que ieconoce Tomas de Aquino: «To- 
dos los dones relativos al conocimiento pueden compendiarse bajo el 
nombre de profecia* 29 . Por supuesto, engloba muchas formas: 

Consejos y advertencias: caso, por ejemplo, de santa Hildegarda 
(i‘ 1179) formalmente aprobado por Eugenio in y por sus sucesores 30 . 

Predicacion espontanea: en determinadas dpocas, algunos ermita- 
nos se lanzaron a la peregrinatio, a los caminos, y comenzaron a pre¬ 
dicar. Asi sucedio en los siglos vi-vii y en los xi-xii. <,C6mo no citar, 
entre los grandes misioneros carismaticos, a san Bonifacio (675-755), 
Bruno de Querfurt (f 1009), Francisco Javier (+ 1552) y tantos otros 
en la epoca moderna? P. Boglioni ha subrayado la funcion de los er- 
mitanos y monjes que se lanzaron a predicar las cruzadas, afirmando 
de esta manera, con los hechos, una especie de autonomia de la pa- 
labra inspirada: «per virtutem mortificationis pervenitur ad licentiam 
praedicationis». Y sabemos que las cruzadas se produjeron en un 
clima de visiones, de signos, de profecia apocalipticas 31 . En el siglo 
xii, el Occidente fue recorrido de punta a cabo por predicadores iti- 
nerantes entregados a la pobreza segun el ideal de la vita apostolica. 


26. Santo Tomas, De veritate, q. 12, a. 1 y 5; ST, II-II, q. 171, a. 2; q. 
172, a. 4. 

27. Cf. I. von Dollinger, Der Weissagungsglaube und das Prophetentum in 
der christlichen Zeit, 1871; P. Alphandcry, De quelques fails de prophelisme dans 
les sectes latines anterieures au joachimisme, «Rev. de 1’Hist. des Religions*, 52 
(1905) 177-218; P. Boglioni, I carismi nella vita della Chiesa Medievale, «Sacra 
Doctrina*, 59 (1970) 383-430. 

28. R. Grosche, Das prophetische Element in der Kirche, 1956; reprod. en 
Et intra et extra. Theologische Aufsiitze, Diisseldorf 1958; K. Rahner, Lo dinamico 
en la Iglesia, Herder, Barcelona 2 1968; A. Ulbyn, Actualite de la fonction prophe- 
tique, DDB, 1966; «Concilium», 37 (sept. 1968); nuestro Vraie et fausse reforme 
dans TEglise, op. cit., Paris 1950, p. 196-228, Paris 2 1969, p. 179-207. 

29. ST, II-II, q. 171, prol. Vfiase tambien, para este sentido amplio, q. 174, 
a. 6; De veritate, q. 12, a. 2; Com. in Mat., c. 7, lect. 2 y c. 11. 

30. Cf. PL 197, 95 y 104; 197, 150 y 153. 

31. P. Rousset, Les origenes et les caracteres de la Premiere Croisade, Neu- 
chatel 1945; P. Alphandery y A. Dupront, La Chretiente et I’idee de croisade, 
2 vols. (devolution de l’Humanitd* XXXVIII), Paris 1959. 
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Tuvo lugar entonces un llamamiento potentlsimo a la penitencia, a 
la conversion evangelica 32 . 

Intervenciones en la vida de la Iglesia con un esplritu de profecla. 
Es notabillsima la parte que han tornado las mujeres en esta activi- 
dad: Hildegarda (t 1179), Isabel de Schonau (+ 1164), Rosa de Vi¬ 
terbo (1233-1251), Margarita de Cortona (1247-1297), Brlgida (1303- 
1373), Catalina de Siena (1347-1380), Juana de Arco (1412-1431). La 
lista podria continuar. Cada una llevo a cabo una mision excepcional 
gracias a carismas deslumbrantes. 

Las visiones y profecias florecen de manera especial en los mo- 
mentos de zozobra, en las situaciones disputadas: las de un Roberto 
d’Uzes (f 1296) en torno a Celestino v y Bonifacio vm 33 , las del 
franciscano Juan de Roquetaillade (f h. 1365) M , de Vicente Ferrer 35 , 
del gran Savonarola. El gran cisma de Occidente fue una epoca par- 
ticularmente favorable para las visiones y profecias de desgracias. Elio 
atrajo la reaccion critica de los teologos y del concilio de Constanza 36 . 

Captacion profunda de la verdad salv'tfica y ensenanza cualifi- 
cada. La tradicion patristica y medieval situa firmemente la profecia 
en esta actividad de penetration de la palabra de Dios, de los textos 
sagrados, de la doctrina salvadora 37 . Tenemos que hacer una alusion 
tambien a lo que Newmann llamaba la tradicion profetica y el pro¬ 
phetical office, que el distinguia de la tradicion episcopal 38 . jHonor 
a los teologos verdaderamente dignos de este nombre! 

El Esplritu Santo es quien santifica. Evidentemente, es imposible 
seguirle en esta accion de santificacion. Es su secreto, en las dimen- 
siones del amor misericordioso del Padre. En Occidente, los teologos 
y los autores espirituales han hablado con fruition de esta accion 

32. Estudiado de manera especial por H. Grundmann, Religiose Bewegungen 
im Mittelalter, Hildesheim 2 1961. 

33. J. Bignami-Odier, Les visions de Robert d’Uzes O.P. (t 1296), «Archivum 
Fr. Praedic.», 25 (1955) 258-310. Roberto habrla predicho tambien la peste de 
1348. 

34. J. Bignami-Odier, Etudes sur Jean de Roquetaillade, Paris 1952. 

35. fit. Delaruelle, L’Antechrist chez S. Vincent Ferrier, S. Bemardin de Sienne 
et autour de Jeanne d’Arc, en: L’Attesa dell’Eta nuova nella Spiritualita della 
fine del Medioevo. («Convegni...» VII), Todi, 1962, p. 37-64. 

36. P. Boglioni, art. cit. antes (n. 27), cita en p. 420ss la reaccion de Enrique 
de Langenstein ante el iluminismo de Telesforo de Cosaga (Fliche-Martin XIV, 
510), los tratados de Bernardino de Siena, Pedro de Ailly, Gerson y mas tarde 
Dionisio el Cartujano (f 1471). Gerson, Enrique de Gorkum, Guillermo Bouille 
tratan del caso de Juana de Arco. Sostienen que el esplritu de profecla existe 
siempre en la Iglesia. 

37. Vease P. Alphandery, art. cit. (n. 27), p. 207ss; nuestro Vraie et fausse 
reforme, loc. cit. Ruperto de Deutz vela un ejercicio de profetismo en la inteli- 
gencia que Dios nos da de las palabras que pronunciamos en la oracidn liturgica: 
PL 170, 12. 

38. Cf. The Via Media, t. I, lect. X, n. 11 (p. 249-251). 


santificadora en el marco, un poco artificial, de los siete dones. Tam- 
poco podemos trazar esta historia 39 . De ella, retendremos unicamente 
un capitulo. Y ello a causa de la intensidad e insistencia con que la 
action del Espiritu es detallada en el. Nos referimos a la vida de 
santa Dorotea de Montau (1347-1394). 

Nos ha sido descrita por el que fue su director en sus ultimos 
anos, Juan de Marienwerden 40 . Este sistematizo excesivamente las 
«misiones» o visitas del Espiritu. Cuenta las veces en que Dorotea las 
recibio: diez, nueve, ocho, siete, seis, cinco, cuatro, tres... Relaciona 
estas «misiones» con siete modos de manifestation o de presencia, 
segun las categorias que ilustra con textos biblicos. Pero en el orden 
del Tractatus aparecen rutilantes la libertad del Espiritu y la gene- 
rosidad de la gracia. Un alma conocia la plenitud de esa libertad y 
generosidad en el momento en que la Iglesia vivia el drama del gran 
cisma. A1 hilo de los dias y de las noches de aquella que, casada, 
habia tenido nueve hijos y habia sido seducida por Dios, encontramos 
palabras, un canto, gritos de gozo o de suplica, abundantes lagrimas 
y, envolviendolo todo, una gran dulzura. 


39. Elementos suficientes en el Dictionn. de Spirituality, art. Dons: t. Ill, col. 
1594s (F. Vandebroucke) sobre Enrique de Gante, santa Gertrudis, Ruysbroeck, 
Ricardo Rolle, Dionisio el Cartujano y, del siglo xvi al XVlil, col. 1601ss (A. Ra- 
yez), san Ignacio, Juan de Osuna, etc. Tambien, de san Juan de Avila (1499- 
1569), Sermones del Esplritu Santo, Rialp, Madrid 1957. 

40. Su Septililium B. Dorotheae fue publicado por Fr. Hyler, rector del se- 
minario de Braunsberg, en «Analecta Bollandiana», 2 (1883) 381-472; 3 (1884) 
113-140, 408-448; 4 (1885) 207-251. Y Vfiase Diction, de Spirituality, t. Ill, col. 
1640 y 1664-68 (art. de H. Westpfahl). Nos interesa aqul el trat. II, De Spiritus 
Sancti Missione, «An. Bo!.», p. 113-140. 
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JOAQUIN DE FIORE 
DESTINO DEL JOAQUINTSMO 1 


Nacio hacia el ano 1135 en Calabria, tal vez de ascendencia judia. 
Ejercid como notario y se retiro a una ermita despues de un viaje a 
Siria y Palestina. Entro en los cistercienses y, en 1189, erigio el mo- 
nasterio de Fiore (Flore). Llego muy pronto a ser abad, lo reformo 
en el sentido de un monaquismo mas estricto, rompio con la orden 
cisterciense y fundo media docena de filiales. Murio el 30 de marzo 
de 1202. Ademas de otros escritos menores, conservamos de el una 
Concordia Novi ac Veteris Testamenti, una Expositio in Apocalyp- 
sim, un Psalterium decern chordarum, redactados en 1184ss, un Trac- 
tatus super quatuor Evangelia, y, de un discipulo, un Liber Figurarum. 

El pensamiento de Joaquin proviene de una vision de la concordia 
o inteligencia de las correspondencias entre los elementos de la histo- 
ria veterotestamentaria, los de la histdrica evangelica y los pasados y 
futuros de la Iglesia. A la littera veteris Testamenti, a la littera novi 
Testamenti, debe de suceder un tertius status, una edad o regimen 
nuevos. A cada una de las personas de la santisima Trinidad se atri- 
buye cada uno de los tres estadios asi distinguidos. «Tres status mundi 
propter tres Personas Divinitatis» 2 . Como el Espiritu procede del 
Padre y del Hijo, una «inteligencia espirituab procede del Antiguo 
y del Nuevo Testamento 3 ; es el evangelio eterno o evangelium regni 
que debe suceder al evangelio de Cristo predicado y celebrado hasta 


1. La bibliografia es muy abundante. Nos contentaremos con remitir a M. Ree¬ 
ves, The Influence of Prophecy in the Later Middle Ages. A Study in Joachimism, 
Oxford 1969; C. Baraut, art. del Diction, de Spirituality, t. VIII, 1974, col. 1179- 
1201; B.D. Dupuy, en Catholicisme, t. VI, 1966, col. 878-887 y 887-895; nuestro 
I’Eglise de S. Augustin a I'epoque moderne, Paris 1970, p. 209ss. Desgraciada- 
mente, sdlo despues de la redaccidn de nuestra obra hemos tenido conocimiento 
del importante estudio de H. Mottu, La manifestation de VEsprit selon Joachim 
de Fiore, Neuchatel y Paris 1977 (bibliografia completa). 

2. Concordia, IV, c. 6 (repr. Francfort del M. 1964) fol. 9 a. 

3. Concordia, ibid.; Tractatus super quatuor Evangelia, ed. Buonaiuti, p. 21-22. 


ahora. Los personajes y hechos del evangelio de Cristo simbolizaban 
realidades que tendran lugar en la era del Espiritu y en la Iglesia es- 
piritual. Cada una de las tres edades comprende una primera inaugu¬ 
ration y una especie de epifania. La primera comenzo con Adan y 
fue confirmada en los patriarcas; es la era del Padre y, en la historia, 
la de los laicos. La segunda fue inaugurada en Ozias y fructified a 
partir de Jesucristo; es la era del Hijo y de los clerigos. La tercera 
comenzo con san Benito y esta a punto de manifestarse plenamente. 
En efecto, Joaquin anuncia la instauracion de una era del Espiritu, de 
la inteligencia espiritual, del «evangelio eternos>, que es y sera el de 
los monjes, de los contemplativos, de los viri spirituales, poseidos 
plenamente por el Espiritu. Al tiempo de la letra sucedera el de la 
libertad del Espiritu, un sabbat de alabanza pura. De esta manera, lo 
que hasta el presente se habia considerado como objeto y contenido 
de la escatologia —a realizarse al final de la historia— es insertado 
en la historia como objeto de una espera, de una esperanza. En esta 
era de una religion omnino libera et spirituals habra todavia una je- 
rarquia y unos sacramentos, pero espiritualizados, m4s consonantes 
con el tipo de Juan que con el de Pedro. 

El advenimiento de esta era es inminente, tempus prefinitum 
adest 4 . 

Casi desconocidos mientras 61 vivia, los escritos de Joaquin fueron 
conocidos a partir del 1240; se les anadio pseudoepigrafes tendencio- 
sos. En 1247, el franciscano Gerardo de Borgo San Donnino redacta 
— y difunde en 1254— un Introductorius in Evangelium aeternum. 
El libro suscito una gran conmocion y fue condenado el 23 de octu- 
bre por la bula Libellum quendam. El ministro general de los francis- 
canos, partidario de las ideas joaquinianas, fue sustituido por san 
Buenaventura en 1257. 

Buenaventura acepta determinadas aplicaciones a san Francisco 
del anuncio joaquiniano de un crecimiento historico hacia la realidad 
escatologica: Francisco fue el hombre espiritual escatologico. Ade¬ 
mas, Buenaventura atribuye a la Escritura un caracter profetico y un 
valor seminalis no solo respecto de Cristo —punto afirmado nitida- 
mente por santo Tomas, en el que 61 encuentra el principio de una 
critica radical del joaquinismo—, sino de la historia de la Iglesia y 
de la suerte, en ella, del conocimiento de Dios hasta esa especie de 
mesianismo o de escatologismo histdricos por los que Buenaventura 
asume el hecho de san Francisco en la historia santa. Pero si satisface 
de esta manera determinados principios de la historiosofia joaquinia- 
na, Buenaventura —en linea con san Francisco— continua atribuyen- 
do a Cristo una primacia absoluta y un caracter central. No existe un 
tiempo del Espiritu relativamente autonomo y nuevo; el tiempo del 


4. Concordia, V, c. 119 (fol. 1356). 
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Espiritu — el que vive la Iglesia — es el tiempo de Cristo 5 . Esto neu- 
traliza, e incluso elimina, el veneno del joaquinismo. 

Tomas de Aquino adopta una postura resueltamente critica; seve- 
ra y radicalmente critica 6 . En su opinion, Joaquin fue «un patan al 
nivel de una teologia afinada, in subtilibus fidei dogmatibus rudis» 7 ; 
y de hecho, su teologia trinitaria es falsa 8 . Tomas —y en esto se 
distinguio de Buenaventura— reconocia el sentido tipologico de los 
hechos que narran las Escrituras canonicas del Antiguo Testamento, 
pero rechaza el intento de encontrar una correspondencia entre un 
rasgo concreto del Nuevo y un hecho concreto del Antiguo. Tales 
correspondencias podrian ser fruto de las conjeturas humanas, no de 
la profecia 5 . Sin citar el nombre de Joaquin, pero aludiendo casi tex- 
tualmente a 61, con una indicacion tacita a la segunda de las tesis 
censuradas por los profesores de Paris, Tomas formula su critica de 
fondo en este tratado de la ley nueva que parece propio de el en la 
teologia del siglo xm: I II, q. 106. Esta ley nueva consiste, principal- 
mente (esta palabra tiene un sentido pleno), en la gracia del Espiritu 
Santo dada interiormente 10 . Los signos sacramentales, las reglas de 

5. Sobre Buenaventura y el joaquinismo, cf. t. Gilson, La philosophie de 
S. Bon., Paris 2 1943, p. 21-27 (tr. cast.: La filosofia de san Buenaventura, Desclee, 
Bilbao 1960); J. Ratzinger, Die Geschichtstheologie des HI. Bonaventura, Munich - 
Zurich 1959; H. de I.ubac, Joachim de Fiore juge par S. Bonaventure et S. Tho¬ 
mas, en Pluralisme et Oecumenisme en Recherches theologiques, Melanges S. 
Dock, Gembloux 1976, p. 31-49; O. Stephan, Bonaventuras christologischer Einwand 
gegen die Geschichtslehre des Joachim von Fiore, en «Miscellanea Mediaevalia», 
dir. por A. Zimmermann, 11: Die Mdchte des Guten und Bosen..., Berlin 1977, 
p. 113-130. 

6. E. Benz, Joachim studien, III. Thomas von Aquin und Joachim von Fiore, 
«Zeitsch. f. Kirchengesch.» 53 (1934) 52-116 esta incompleto. Tomas entr6 en 
conocimiento de los escritos de Joaquin en un monasterio: vida por Tocco, Acta 
Sand. Martii, p. 665; ed. Prummer, Fontes vitae S. Thomas Aq., fasc. 2, Toulouse 
1913, p. 93-94; A. Walz, Abt Joachim und der «neue Geist der Freheit» in Toccos 
Thomasleben c. XX, «Angelicum», 45 (1968) 303-305. Onicamente conozco el 
titulo de B. McGian, The Abbot and the Doctors; Scholastic Reactions to the 
Radical Eschatology of Joachim of Fiore, «Church History», 40 (1971) 30-47. 

7. In 2 ma Decretal. 

8. ST, I, q. 35, a. 5 y lugar citado n. precedente. Esta teologia habia sido 
condenada por el concilio IV de Letran, c. 2 (nov. 1215), DSch 803, quien, sin 
embargo, habia declarado que no pretendia danar al monasterio de Fiore (n.“ 
807). Es la «segunda decretal» comentada por santo Tomas. Tal comentario 
estaba destinado a la instruccidn del clero, tarea a realizar por los archidiaconos. 

9. «Quamvis status novi testamenti in generali sit praefiguratus per statum 
veteris testamenti, non tamen oportet quod singula respondeant singulis, praecipue 
cum in Christo omnes figurae veteris testamenti fuerint completae; et ideo Augus¬ 
tinus "exquisite et ingeniose ilia singula his singulis comparata videantur, non 
prophetico spiritu, sed coniectura mentis humanae, quae aliquando ad verum per- 
venit, aliquando fallitur” (De civ. Dei, XVIII, 32). Et similiter videtur esse de 
dictis abbatis Joachim®: IV Sent., d. 43, q. 1, a. 3. 

10. ST, I-II, q. 106, a. 1 y 2; q. 107, a. 1; cf. Com. in Rom., c. 8, lect. 1; 
in Hebr., c. 8, lect. 3. Bibliografia en nuestra colaboracidn Le Saint-Esprit dans 
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fe y de conducta tienen un lugar (lo exige la logica de la encarnacion: 
q. 108, a. 1), pero secundario y al servicio de la gracia del Espiritu. 
Pero el status o regimen del Nuevo Testamento es conjuntamente de 
Cristo y del Espiritu. Es definitive:. No tenemos por que esperar la 
venida de otro despues de el. Pretender esto ultimo es pura vanitas; 
es algo que carece por completo de contenido de verdad. 

Cuando Joaquin creia abrir perspectivas de progreso, estaba dan- 
do la espalda al sentido de las Escrituras, tan perfectamente captado 
por la tradicion y por la liturgia: el Espiritu hace comprender al 
Verbo-Hijo, que revela al Padre y conduce a el. Por el contrario, el 
esquema tomista del exitus-reditus esta en plena consonancia con este 
-sentido tradicional. 

Tomas de Aquino pertenecia a una orden en la que se tenia la 
creencia de que los carismas del Espiritu no solo se habian manifesta- 
do en su fundador, Domingo u , sino que se hablaba de una gratia 
praedicationis para enviar a tal o cual hermano predicador ,2 . Tomas 
mismo emplea el termino 13 . Admirable carisma del apostolado que 
merecia ser seguido en su ejercicio en el curso de la historia. El pri¬ 
vilege que se le reconocia en los predicadores no parece haber susci- 
tado situacion critica alguna. Los Capitulos tuvieron cuidado de que 
no se produjeran lecturas extranas ni entusiasmos desordenados. 

La orden de san Francisco no pudo evitar una crisis, grave; la 
de los espirituales y de los fratricelli 1 *. Joaquin habia anunciado como 
muy proxima una nueva era que seria proclamada por religiosos espi- 

la thiologie thomiste de Tagir moral en Atti del Congresso internazionale 1974, 
N. 5, Napoles 1976, p. 9-19. La alusidn a la segunda tesis condenada por los 
doctores parisinos se refiere a la identidad entre el Evangelium Christi y el 
Evangelium Regni: q. 106, a. 4 ad 4; Com. in Rom., c. 10, lect. 3; in Col., c. 1, 
lect. 2. Negar esta identidad es stultissimum, completamente estupido. 

11. Cf. M.H. Vicaire, Charisme et hiirarchie dans la fondation de VOrdre 
des Prccheurs, «Vie dominicaine® (Friburgo), 31 (1972) 37-60; reimp. en Domini¬ 
que et ses Precheurs, Friburgo y Paris 1977, p. 198-211. V6ase tambi£n La vie 
de S. Dominique, por el padre Bede Jarrett. 

12. Vdase el Libellus de Jordan de Sajonia, sucesor de san Domingo, nn. 39, 
69, 77 (Mon. Ord. Praed. Hist., XVI, Roma 1935, p. 45, 57, 62); proceso de 
canonizacidn de Domingo, nn. 24, 26, 39 (MOPH XVI, p. 142, 143, 158); Gerardo 
de Frachet, Vitae Fratrum, 3.* parte, c. 11 (MOPH, I, Lovaina 1896, p. 108; 
cf. p. 138 y 150). 

13. ST, III, q. 7, a. 7. Y cf. gratia sermonis: I-II, q. Ill, a. 4; II-II, q. 177, 
a. 1; C. Gentes, III, 154; Com. in Rom., c. 2, lect. 3; in 1 Cor, c. 1, lect. 2. 

14. Debemos citar E. Benz, Ecclesia spiritualis. Kirchenidee und Geschichts¬ 
theologie der franziskanischen Reformation, Stuttgart 1934, 2 1964. Excelentes ar- 
ticulos Spirituels en Did. Theol. cathol., t. XIV, 1939, col. 2522-2549 (L. Oliger); 
Fratricelles, en Did. de Spirituality, t. V, 1964, col. 1167-1188 (Cl. Schmitt). Ani- 
dese, aparecido despufis, G. Leff, Heresy in the Late Middle Ages: the Relation 
of Heterodoxy to Dissent c. 1250-1450, Nueva York 2 1967; Frandscains d’Oc. 
Les Spirituels c. 1280-1324 («Cahiers de Fanjeaux® X), Toulouse 1975. Censura 
de Olivi por el concilio de Vienne, DSch 908, de los fraticelli por Juan xxn, 
DSch 910-916; 930. 
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rituales y pobres, a pesar de que el insistio poco en la pobreza. Y apa- 
recio Francisco, verdadero milagro del evangelismo, «Christo totus 
concrucifixus et configuratus», perfecta imagen de Cristo. Joaquin 
habla anunciado un retorno de Elias que inaugurarla la tercera era 
y una revelation mas plena del Espiritu. Francisco era el nuevo Ellas; 
era el angel del sexto sello del Apocalipsis (Ap 7,2), el instaurador de 
una era del Espiritu y el que anuncia un evangelio eterno (14,6). Como 
el mismo habia dicho, su regia evangelica de pobreza total debla ser 
seguida «sin glosa, al pie de la letra*. A partir de los anos 40 del si- 
glo xiii comienza a abrirse paso una corriente de observancia estricta, 
en confrontation con los «conventuales». Se endurecio despues del 
concilio de Lyon, de 1274. Nos referimos a los «espirituales», que se 
desarrollaron especialmente en la Marca de Ancona, alrededor de 
Angel de Clareno y en Provenza con Pedro Juan Olivi (Olieu). Im- 
presiona tanto el evangelismo de personas que querian una Iglesia 
pobre y sin dominium terreno 15 , personas que, por lo absoluto de su 
ideal, afrontaban tratos duros, incluso el de la hoguera... como, al 
mismo tiempo, el hecho de que pudieran batirse, excomulgarse por 
posiciones que nos parecen cargadas de exageraciones y de ficciones. 

La situation se agravo bajo el pontificado de Juan xxn (1316-1334). 
Se llama fratricelli a aquellos que, en la familia franciscana, se cons- 
tituyen primero en grupo autonomo de incondicionales de la pobreza 
y, posteriormente, en grupos de desviacionistas y de revoltosos. De 
una voluntad de reino puramente espiritual de Cristo se pas6 a la 
contestation y al rechazo de los sacramentos y de la jerarqula de la 
gran Iglesia, la del papa. Se trataba a este como precursor del anti- 
cristo; se utilizaba una apocallptica favorable a actitudes apasionadas, 
completamente refiidas con lo razonable. 

Entre el espiritualismo joaquinita o franciscano y la corriente de 
los hermanos del espiritu libre 16 no existe una verdadera continuidad 
sino interferencias y una cierta comunidad de fondo. La corriente de 
los hermanos del espiritu libre se anuncia a partir del siglo xi en los 
movimientos antieclesiales, antisacramentarios y adquiere concreciones 
concretas y diversas en un Speroni o Amalrico de Bena. Este asume 
temas misticos bastante profundos, pero lleva la pasividad hasta el 
quietismo, la indiferencia a las reglas externas hasta la ausencia de 

15. W. Chr. van Dijk, Le franciscanisme comme contestation permanente 
dans VBglise, Congreso de la asociacidn intemacional de las ciencias religiosas, 
Munich 1960. 

16. R. Manselli, Spirituali e Beghini in Provenza, Roma 1959; Romana 
Guamieri ha concentrado en el importante articulo Freres du libre esprit del 
Diet, de Spirit, (t. V, 1964, col. 1241-1268) su estudio II movimento del libero 
spirito, publicado en «Archivo italiano per la Storia della piet&», 4 (1965) 351- 
708. Censura de los hermanos del libre espiritu por Bonifacio vm, 1291 (DSch 
866) y del concilio de Vienne (1311-1312) contra los beguardos, DSch 891-899. 
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freno moral, el sentimiento de estar en Dios hasta los limites del pan- 
teismo. «Spiritus Sanctus in nobis quotidie incarnatur...» 

A pesar de que las tesis ioaquinitas no gozaran de credito entre los 
doctores parisinos 17 , el abad calabres habia suscitado, para la espe- 
ranza y la ansiedad humana, una sacudida que perduraria durante 
largo tiempo 1S . /,Se ha amortiguado por completo? Aparecieron fun- 
daciones religiosas en la linea de los hombres espirituales anunciados 
por Joaquin 19 . No olvidemos que, desde hacia algun tiempo, las reno- 
vaciones de la Iglesia estaban estrechamente ligadas a la aparition 
de ordenes religiosas y estas eran consideradas como fruto de las ini- 
ciativas del Espiritu Santo 20 . Pero hay mas. Al introducir en la histo- 
ria terrestre —para el la de la Iglesia, pero era tambien la del mun- 
do— una escatologia caracterizada por la novedad de un regimen 
de interioridad y de libertad, Joaquin abrio las puertas a corrientes 
eventualmente torrenciales de la esperanza de los hombres. Estos po- 
dian convertirse en paladines de una protesta social, de una contesta¬ 
tion reformista de la Iglesia, de toda aspiration a la novedad, a la 
libertad. Estas corrientes podian traducirse en filosofia de la razon, 
del progreso o del «espiritu». Tendremos oportunidad de comprobar 

17. Testimonio de Henri de Langenstein hacia 1392: «qualis fuerat abbas 
Joachim... Parisiensis schola non ignorat. Ibi enim nullius est auctoritatis* (Contra 
vaticinium Telesphori Eremitae, en B. Pez, Thesaurus Anecd., 1/2, col. 521). 
M. Reeves, op. cit. (n. 1), p. 426. 

18. Indicaciones m&s o menos documentadas: J. Taubes, AbendlSndische 
Eschatologie, Bema 1947 (simple indice); Joachim von Fiore, Das Reich des HI. 
Geistes, ed. preparada por A. Rosenberg, Munich 1955; K. Lowith, Weltgeschichte 
und Heilgeschehen. Die theologischen Voraussetzungen der Geschichtsphilosophie, 
Stuttgart 4 1961, ap6ndice I: Verwandlungen der Lehre Joachims, p. 190-195; M. 
Reeves, cit. supra (n. 1) e infra; G. Wendelborn, Gott und Geschichte. Joachim 
von Fiore und die Hoffnung der Christenheit, Viena - Colonia 1974; N. Cohn, 
The Pursuit of the Millenium, Londres 3 1970; G. Bornkamm, Gesammelte Aufsatze, 
t. Ill, citado infra, n. 26. 

19. Este fue el caso de los franciscanos y tambifin de los dominicos (Salim- 
hene; Gerardo de Frachet, Vitae Fratrum, ed. Reichert, MOPH, I, p. 13). Cf. 
M. Reeves, op. cit. (n. 1), p. 146ss, 161ss. Seria interesante examinar la reaccidn 
antiintelectual que se produjo en los predicadores. £Est& relacionada de alguna 
manera con un determinado joaquinismo? Los ermitanos de san Agustin invoca- 
ron en favor suyo la profecia joaquinita en el siglo xrv (M. Reeves, Joachimist 
Expectations in the Order of Augustinian Hermits, «Rech. Thfol. Anc. M6d.», 25 
|1958] 111-141) y tambidn a comienzos del siglo xvi, utilizando su tltulo de 
«ermitanos* (!). Tambidn los jesuitas: M. Reeves, The Abbot Joachim and the 
Society of Jesus, «Mediaeval and Renaissance Studies*, 5 (1961) 163-181. Los dos 
artfculos estdn resumidos en op. cit. (n. 1), p. 251-273 y 274-290. 

20. V6ase por ejemplo la bula de canonizacidn de santo Domingo por Gre- 
Rorio DC, 3 julio 1234: MOPH, XVI, Roma 1935, p. 190-194; trad, francesa en 
M.H. Vicaire, Saint Dominique de Caleruega d’apris les documents du XIIP 
slide, Paris 1955, p. 255-259. En un estilo florido de un simbolismo alegorizante, 
muestra cuatro carros sucesivos: los m&rtires, la orden mon&stica de Benito, la 
del Cister y de Flore, la de los predicadores y de los menores. 
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que se produjo todo esto y que se invoco explicitamente a Joaquin. 
iAcaso no habia escrito el: «Dios hara cosas nuevas sobre la tierra: 
facere novum super terram et renovare peccatis inveteratam eccle- 
siam» 2l ? Paralelas a las que Ft. Gilson estudio como «metamorfosis 
de la ciudad de Dios», se produjeron metamorfosis del joaquinismo 
(Verwandlungen der Lehre Joachims, dice K. Lowith, cf. n. 18). En 
algunas ocasiones, se trato de secularizaciones del Espiritu. Evocare- 
mos las mas importantes. 

En su obra Sacrum Imperium, Alois Dempf ha puesto brillante- 
mente de manifiesto el lazo entre un resurgimiento de escatologismo 
traducido a apocaliptica y las preocupaciones de protagonismo poli¬ 
ticos. Este fenomeno es claramente perceptible en el joaquinismo que 
pervive a lo largo de todo el siglo xm, con su esperanza de un empe- 
rador Salvador y un Papa angelicus. El pontifice con tales caracteris- 
ticas se hizo presente en Celestino v, el ermitafio de los abruzos que 
reinaria solo algunos meses (1294). jY lo fue Bonifacio vm! Sus ad¬ 
versaries, los Colonna, se alian con los espirituales. Dante (1265-1321) 
— como buen gibelino— puede recordar que, contra las pretensiones 
temporales de los papas, los emperadores han preconizado una Iglesia 
espiritual y pobre. Y celebra 

II Calabrese abate Gioacchino 
di spiritu prophetico dotato a . 

La esperanza joaquinita vivio varias primaveras durante el siglo xiv, 
especialroente durante la estancia de los papas en Avinon: Cola de 
Rienzo (1313-1354), a la cabeza de los romanos, esperaba «una exten¬ 
sion del Espiritu santo, cuya difusion sobre toda came habia sido 
prometida y cuya presencia renovaria la faz de la tierra » 23 . El mismo 
se daba el nombre de soldado y caballero del Espiritu Santo. Una 
mistica era el alma de una determinada politica. Solo una renovacidn 
del Espiritu podia traer una renovacidn del mundo. 

El impulso dado por el joaquinismo a la idea de renovacidn produ¬ 
jo su impacto tambien en los hombres del renacimiento literario y 
filosofico. A finales del siglo xv y comienzos del xvi, numerosos «pro- 

21. Tractatus, ed. Buonaiuti, p. 283. 

22. Paradiso, XII, 140-141. Sobre Dante y Joaquin, L. Tondelli, Da Gioacchino 
a Dante, Turin 1944; id., II libro delle Figure, I. Turin 2 1953, p. 183-400. Se ha 
estudiado tambien la posibilidad de una fuente joaquinita para la visidn trinitaria 
de Dante. 

23. M. Reeves, op. cit. (n. 1), p. 318-319, 420-421, con referencias al impor- 
tante trabajo de K. Burdach, Vom Mittelalter zur Reformation (Berlin 1913- 
1919); P. Finer, Cola di Rienzo, Viena 1931. Citamos este texto de la carta 58: 
«De vita aetema desperare posset ecclesia, si de continuo eciam Spiritus sancti 
adventu et renovacione humanarum mencium ab oedem eciam assidue desperaret. 
Tociens enim renovacione Spiritus indigemus quociens inveteramus et senescimus 
in peccatis...» (p. 315)). 


fetas» anunciaban tribulaciones, pero tambien la preparacion de una 
renovatio mundi. En este clima se edito a Joaquin, en Venecia, en 
el segundo y tercer decenio del siglo xvi 24 . Son de sumo interes las 
referencias joaquinistas de la evangelization de Mexico realizada por 
los franciscanos y dominicos en el siglo xvi. Una perspectiva esca- 
tologica unida a la conversion de los ultimos pueblos no evangeliza- 
dos se empareja con una referencia al apostolado primitivo —los 
doce franciscanos enviados en 1523 — bajo el signo de un espiritu 
joaquinita 25 . Los misioneros intentaron realizar un reino milenarista. 
Nos encontramos, una vez mas, con la historizacion de la escatologia 
y la apocaliptica en la que aquella se traduce. 

Pero estaba a punto de nacer un tiempo nuevo, al que damos el 
nombre de los tiempos modernos. Es un termino excesivamente vago, 
demasiado amplio. Con todo, la expresidn designa una realidad, un 
movimiento relativamente continuado, el afianzamiento de la razon 
humana frente al dogmatismo y a la tutela de una religion sobrena- 
tural positiva. Tal acontecimiento hizo exclamar a Michelet: «E1 gran 
siglo, quiero decir: el siglo dieciocho.» Se produce la trasferencia de 
una explicacion sobrenatural a una explicacion por las realidades 
naturales, por el movimiento del espiritu y de la sociedad humanos. 
Cuando J.B. Vico fundamenta su filosofia de la historia en la provi- 
dencia divina, presenta a esta revelandose en el desarrollo de las len- 
guas, de las religiones y de las leyes. Se trata de un movimiento in- 
manente a la humanidad, que «es obra de si misma» (Scienza nuova, 
1725). En 1780, ano anterior al de su muerte, Lessing publicaba Die 
Erziehung des Menschengeschlechts. En ella se referia expresamente 
a «un nuevo evangelio eterno». La equivocation de los «entusiastas» 
que habian hablado de el en los siglos xm y xiv consistio unicamente 
en haberlo anunciado como proximo cuando se trataba de un avance 


24. Cf. G. Toffanin, La religione degl’Umanisti, Bolonia 1950; Gianpaolo 
Tognetti, Note sul Profetismo nel Rinascimento e la letteralura relativa, en: 
llulletino dell’ Islituto Storico Italiano per il Medio Evo e Archivo Muratoriano, 
n.° 82, 1970, p. 129-157. Vease tambien L’Attesa..., citada supra (p. 152, n.° 35). 
Cuando la disputa de Lausana en 1536, un medico, Blancherose, subraya el 
desafio de Viret y Farel. Se referirS. al tema juoaquinita: a la era del Padre 
— la del imperio — sucedid la del Hijo (el papa) y va a suceder la del Espiritu, 
de bondad y de caridad; Isera la de los medicos! Cf. G. Bavaud, La Dispute 
de Lausanne (1536). Una etape de I’evolution doctrinale des Reformateurs ro- 
niands, Friburgo 1956, p. 34-35. 

25. Cf. A. Lopez, Los doce primeros apostoles de Mejico, en: Setnana de 
Misionologia de Barcelona, II, Barcelona 1930, p. 201-226; J.L. Phelan, The 
Millenian Kingdom of the Franciscans in the New World, Los Angeles 1956; 
M. Bataillon, Evangelisme et Millenarisme au Nouveau Monde, en: Courants 
religieux et Humanisme & la fin du XV‘ et au debut du XV 1‘ siecle, Paris 1959, 
p. 27ss; G. Baudot, Utopie et Histoire du Mexique. Les premiers chroniqueurs 
de la civilisation mexicaine (1520-1569), Privat, Toulouse 1977. 
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lento y de una realization progresiva en la historia de la humanidad 26 . 

Kant no se encontraba distante de esa misma idea. En 1784 habla 
publicado Was ist Aufklarung? En 1793 publicaba Religion innerhalb 
der Grenzen der blossen Vernunft, en la que interpretaba la historia 
del cristianismo como una aproximacion progresiva hacia una religion 
de la razon, por la que el reino de Dios se realizaria sobre la tierra 
bajo la forma de una comunidad etica. 

Hegel (1770-1831) pretendio desprestigiar la Aufklarung, «esa va- 
nidad del entendimiento». Pretende restablecer la armonia, e incluso 
la unidad, entre la religion y la razon en una filosofia del espiritu 
absoluto. En un escrito de juventud, Der Geist des Christentums und 
sein Schicksal, Hegel anunciaba el proyecto de una filosofia consti- 
tuida sobre el quicio de la promesa joanica: reconciliacion, reunion 
de Dios y del hombre, del espiritu objetivo y del espiritu subjetivo. 
^Debemos de escribir «Esplritu» o «esplritu»? Hegel pasa de uno 
a otro. 

El espiritu es el retomo infinito en si, la subjetividad infinita, no representada, 
sino la divinidad verdadera, presente, no el en si sustancial del Padre, ni el del 
Hijo o de Cristo que es el verdadero bajo esta forma en esta objetividad, sino 
que 61 es lo que es subjetivamente presente y real, precisamente que es, incluso, 
subjetivamente presente... Aqui estd el Espiritu de Dios, Dios, espiritu presente, 
real, Dios que reside en su comunidad n . 

El Espiritu es, pues, Dios en su comunidad, que debe realizar el 
retorno al Espiritu absoluto. (.Se trata de la tercera Persona? ^Alude 
a Dios como espiritu? Es la energla de la manifestation en los tres 

26. Op. cit., § 86-89, en Samtliche Schriften, ed. K. Lachmann, t. XIII, 1897, 
p. 433-434. Traducimos: «§ 86: Vendrd el tiempo de un nuevo evangelio etemo 
que nos es prometido en los libros elementales de la nueva alianza. —§87: Tal 
vez incluso algunos entusiastas (Schwarmer) de los siglos xm y xtv captaron un 
rayo de este nuevo evangelio eterno; se equivocaron linicamente en que anuncia- 
ron como inmediata su aparicidn. — § 88: Posiblemente, su idea de tres edades 
del mundo no era una quimera vana; probablemente no perseguian n ingun mal 
designio cuando ensenaban que la nueva alianza debia de ser declarada caduca 
como lo habia sido la antigua. Retenian la misma economia del mismo Dios. 
Expresado en mi lengua, es el mismo plan de education general del gfinero hu- 
mano. — § 89: Por desgracia fueron demasiado deprisa: ellos creian poder —sin 
Aufklarung, sin preparation — de inmediato a sus contempordneos, recien salidos 
de la infancia, hombres dignos de su tercera era.» Y cf. K. Lowith, Weltgeschichte 
und Heihgeschehen. Die theologischen Voraussetzungen der Geschichtsphilosophie, 
Stuttgart 1953, p. 136ss, 190ss; G. Bornkamm, Die Zeit des Geistes, en Geschichte 
u. Glaube, parte primera («Ges. Aufsatze» III), Munich 1968, p. 90-103. 

27. Vorlesungen iiber die Phiiosophie der Religion, publication pdstuma, 
1832; Legon sur la Phiiosophie de la Religion, trad. fr. de J. Gibelin, Paris 1954; 
parte tercera, La religion absoluto, c. V, p. 173. V6ase tambit'n La phenomenolo- 
gie de VEsprit (1806), trad. fr. de J. Hippolite, Paris 1941, VII C, p. 284-290. 
Sobre Hegel y el cristianismo, estudios de C. Bruaire, 1964, d’A. Chapelle, 3 vols., 
1966, de H. Kiing, La encarnacidn de Dios, Herder, Barcelona 1974. 
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momentos del ser en si, de la exteriorization y del retorno a si. Aqui 
Hegel hace alusion a la vision joaquinita: 

La edad media fue el reino del Hijo. En el Hijo, Dios no esta aun consumado, 
lo sera en el Espiritu. Porque, como Hijo, se ha puesto fuera de si mismo y 
tiene de esta forma un ser de otro modo que no sera superado (aufgehoben) sino 
en el Espiritu, en el retorno de Dios a si mismo. Como la condition del Hijo 
lleva en si una exterioridad, la edad media tenia por regia la exterioridad. Con 
la Reforma comienza el reino del Espiritu, donde Dios es conocido verdadera- 
mente como Espiritu 28 . 

Este texto emplea el concepto famoso de Aufhebung, conserva- 
cion y elevation de aquello que es suprimido o superado. Logica 
profunda del movimiento del pensamiento. E. Benz, H. Grundmann 
y H. Mottu que los cita, relacionan las ideas del evacuare et consum- 
mare de Joaquin con este rico concepto hegeliano 29 : la imperfeccion 
del Nuevo Testamento esta llamada a desaparecer (evacuabitur: ICor 
13,10), pero sera tornado de nuevo, superado y asumido a la vez, en 
la edad del Espiritu cuando vendra <zquod perfectum est, lo que es 
perfecto». 

Vista a la luz del testimonio biblico y de la fe cristiana, la inter- 
pretacion hegeliana se nos presenta como una traicion. Realiza «una 
integracion, una apropiacion racionalista del Espiritu tal como se 
expresa en los textos biblicos (por ejemplo Rom VIII) del que pre¬ 
tende descubrir totalmente el sentido...» (J. Greisch). 

La corriente filosofica del romanticismo alemin inaugurada por 
Lessing, Fichte y Hegel, ensancho el horizonte espiritual de manera 
definitiva. Introdujo en la reflexion filosofica la investigation o biis- 
queda de una vision de conjunto que exprimiera la profundidad del 
espiritu y de la experiencia interior. En gran medida, se trataba de 
una transposition de los datos cristianos. Su filosofia de la historia 
es una trasposicion de la escatologia cristiana. 

Schelling (1775-1854) es el heredero y la expresion de esta corrien¬ 
te. Ya en sus Lecciones sobre la filosofia del arte, en 1804, escribia: 
«Cristo ha retornado al mundo suprasensible y ha proclamado al 
espiritu para que ocupe su lugar. Es como si pusiera punto final a la 
edad pasada —el es el ultimo Dios— despues de el viene el espi¬ 
ritu, el principio ideal, el alma que gobierna el mundo nuevo 30 . Sche- 

28. Vorlesusngen iiber die Phiiosophie der Weltgeschichte (publication p6s- 
tuma, 1837), en la ed. Lasson, t. IV, Die germanische Welt, Leipzig 1920, p. 881. 
La traducci6n es nuestra, pero existe una traducci(5n francesa realizada por J. Gi¬ 
belin, Paris 1963. Piensa Hegel que la Reforma, al desvalorizar las obras y des- 
preciar el mundo, se cerrd en una interioridad abstracta y no realiz<5 la sociedad 
reconciliada por la unidad de lo universal y de lo singular, de lo interior y de 
lo exterior, que era la vocation del cristianismo. El Estado heredara esta misidn 
fallida (!). 

29. H. Mottu, la manifestation de VEsprit..., p. 109-110 y 132. 

30. Schelling, Werke, parte 5, vol. V, Stuttgart 1859, p. 452. 
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lling habia conocido la idea de Joaquin por la Geschichte der christli- 
chen Religion und Kirche, de Neander (6 vols., 1826-52), que fue la 
fuente para otros muchos (Mohler, por ejemplo). En su Philosophic 
del Offenbarung (1841, publicada en 1842, con titulo significativo) 
parte de la idea de que el Nuevo Testamento anuncia un futuro mas 
alia de el mismo: Cristo anuncio al Espiritu. El germen que el cris- 
tianismo ha sembrado en la tierra tiene que desplegarse en una vision 
universal. En la leccion 37, Schelling tipifica este movimiento en los 
tres apostoles, Pedro, Pablo y Juan. Pedro es el que da la ley, es el 
principio estable. Pablo es el movimiento, la dialectica, la ciencia. Fue 
el primer protestante por su resistencia a una autoridad ilimitada de 
Pedro (cf. Gal 2). Pero la Iglesia verdadera no consiste en ninguna 
de esas dos formas tal como se encuentran personificadas en esos dos 
apostoles, sino que, partiendo del fundamento de Pedro, avanza, por 
medio de Pablo, hacia su fin que consiste en convertirse en Iglesia 
de Juan 3) . La verdadera Iglesia esta a tin por venir. 

Estas ideas fueron ampliamente acogidas y retomadas tanto en 
Alemania como en Rusia, donde la influencia de Schelling fue consi¬ 
derable, incluyendo el movimiento eslavofilo, y hasta nuestro siglo 
por D.S. Merezkovskij (1865-1941) 32 , a quien debe la inspiration de 
su libro Das Dritte Reich (1923) A. Moeller van den Brack. Es un 
titulo que inspiro a Hitler, tema destinado al tragico sino del que 
hemos sido testigos. Hitler habia anunciado que fijaba el futuro his- 
torico para un milenio de anos: el Millenium. 

Con referencias a los temas joaquinianos o sin ellas, con mas o 
menos esperanza utopica, las filosofias modernas de la historia han 
sido frecuentemente un relevo e incluso un plagio de la escatologia 
cristiana 33 . Tal filosofia del espiritu es tambien una laicizacion de 
la teologia 34 . Por supuesto, no vamos a seguir esta corriente. Pero 

31. Schelling, Santliche Werke, II, vol. IV (1858), p. 298-344. Y cf. K. Lo- 
with, op. cit., p. 191-193. Sobre el tema de los tres apostoles, cf. nuestra contri- 
bucidn Pglise de Pierre, P.glise de Paul, tglise de Jean. Destin d’un theme oecu- 
minique, en The Ecumenical World of Orthodox Civilization. Russia and Ortho¬ 
doxy, III (Essays in honor of Georges Florovsky), dir. por A. Blane, La Haya - 
Paris 1973, p. 163-179. 

32. Veia una oposicidn entre el Hijo y el Padre (tema que volvemos a en- 
contrar en M. Merleau-Ponty), y ello conduce a una espera del Espiritu. 

33. Vease E. Hirsch, Die Reich Gottes-Begriffe des neueren europaischen 
Denkens, Gotinga 1921; fi. Gilson, Las metamorfosis de la ciudad de Dios, Rialp, 
Madrid 1965; H. Resting, Utopie und Eschatologie. Zukunfterwartungen in der 
Geschichtsphilosophie des 19. Jahrhunderts, en «Jahrbuch f. Rechts- u. Sozial- 
philosophie», XLI (1954-55) 202-230; los estudios de H. Desroche sobre el so- 
cialismo ut6pico y los mesianismos. Ernst Bloch vela en Joaquin un precursor 
del socialismo: Erbschaft dieser Zeit, Francfort 1962, p. 133ss; Atheismus im 
Christentum, Francfort 1968, p. 217, 292. Joaquin fue el profeta de una apertura 
hacia el futuro... Cf. K. Lowith, op. cit. (n. 18), p. 136ss. 

34. Ed. von Hartmann (1842-1906) sigue una llnea pantelsta en Philosophic 
des Geistes, 1882. 


resulta interesante cncontrar una referenda explicita a Joaquin en 
la Uamada «teologia de la muerte de Diosx, de los anos 60. He aqui, 
por ejemplo, Io que escribia Thomas J.J. Altizer; 

El cristianismo radical hereda de la antigua creencia profetica que la revelacion 
prosigue en la historia y tambien de la creencia escatol6gica de la tradicidn salida 
de Joaquin de Fiore. Esta tradici6n afirma que vivimos actualmente en la tercera 
y definitiva edad del Espiritu; que una nueva revelaci6n ha irrumpido en esta 
era y que esta revelacidn diferira tanto del Nuevo Testamento como este de su 
contrapartida, el Antiguo Testamento... Podemos aprender de los primeros cris- 
tianos radicales el principio primero radical de que el dinamismo del Espiritu 
ha superado la revelacion de la Biblia candnica y se revela actualmente de manera 
que exige una forma totalmente nueva de la fe. Rechazar tal revelacidn del Espi¬ 
ritu equivaldria a repudiar la actividad del Verbo que esta presente y atarse a 
una forma de Verbo actualmente vacla y muerta. Tampoco podemos esperar que 
la nueva revelacidn se encuentre en continuidad aparente con la antigua... Pero 
ello no deberla llevarnos a pensar que no se ha producido una nueva revelacion. 
Podemos juzgar linicamente por los frutos del Espiritu y, si ha nacido una nueva 
visidn que nos habia de una forma nueva y escatoldgica del Verbo, una forma 
de Verbo que anuncia una redencidn total de la historia y del cosmos, deberla- 
mos estar preparados a saludarla con la plena sumisidn de la fe 35 . 

Es intitil decir que Joaquin hubiera reprobado tal utilizacion de 
su pensamiento. El no sospechaba que habia abierto una via y des- 
encadenado un movimiento del que tantos hombres se aprovecharian 
para introducir sus propios suenos. 


35. The Gospel of Christian Atheism, Filadelfia 1966, p. 27, con referenda 
a William Blake, Hegel y Nietzsche (tr. cast.: El evangelio del atelsmo cristiano, 
Ariel, Barcelona 1972). 
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VIII 


PNEUMATOLOGl'A 

EN LA HISTORIA DEL PROTESTANTISMO 


Los reformadores 

Consideraremos a Lutero y Calvino > Uno y otro sostienen en 
cuanto al dogma trinitario, la doctrina clasica de N.cea de Constan- 
tinopla (381) e incluso del slmbolo Quicumque. Ambos tuvieron que 
combatir en dos frentes. Por un lado, contra pos^ones ycatobca^ 
identificadas, con razdn o sin ella, con una absolution de «la 
Iglesia», o mas bien, de la «jerarquia». Ademas tuvieron que hacer 
rente ; los «entusiastas» que, pretendiendo contmuar el mov.m.ento 
de reforma, se apropiaban del Espiritu. Para Lutero, 6stos eran los 
Schwarmer, Storch, Muntzer y Karlstadt; para Calvino los anabap- 
tistas. Manteniendo una via media, o mas bien de sintesis, el uno 
y el otro, Lutero y Calvino, afirmaron, cada uno a su manera, una 
union entre un «instrumento» externo de gracia, la Escritura, y una 

action del Espiritu. . . 

Andreas Bodenstein, llamado Karlstadt, no solo era un amigo de 
Lutero, al que habia promovido doctor en 1512A Sostema la misma 

—;—D,™ intern cf R Prenter, Spiritus Creator. Studien zu Luthers Theolo- 
l iqsT’k C, sieck Tuther und die Schwarmer. Zurich 1955; P. Fraen- 

LU rZ’ a Cawtr dT'pLkr,’Le^moignage du Saint-Esprit Essaisur Vhistoire 
du dans la Pans 1893; A Lecerf ^or^aU, 

^ «Rev. de Th6ol. et de 

PVlnTT ^943 D 129-144- Ed. Grin, Experience religieuse et temomage du Samt- 
Philos.s, 1943 P , ; „ 1946 p 327-344; Th. Preiss. Le temoignage 
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doctrina de la justification por la fe sola. Pero fue mas radical que 
Lutero y, durante la ausencia de Lutero puesto a salvo en Wartbur- 
go, llevo a cabo en Wittenberg una lucha fanatica contra las image- 
nes, contra la presencia real en la eucaristia, contra el bautismo de 
los ninos (1524). La ruptura con Lutero se agravo cuando Karlstadt 
escribio y publico en marzo de 1525 su Attzeig etlicher Hauptartikel 
Christlicher Lehre contra el tratado que Lutero acababa de dar a la 
luz publica. Wider die himmlichen Propheten, von den Bildern und 
Sakrament. 1525. Esos falsos profetas celestes eran Nicolas Storch 
y Tomas Muntzer, que habia actuado en Zwickau y despues en 
Allstedt. 

Muntzer ha interesado no solo a los historiadores del ala izquierda 
de la Reforma, sino a los historiadores o teoricos marxistas 3 . No fue 
un espiritual al que pudiera considerarse como heredero de los po- 
sibles restos de la mistica del libre espiritu. Frente a la reforma teolo- 
gica de Wittenberg, el puso en marcha una reforma popular. Pro- 
clamo el final del ultimo imperio de este mundo: sacerdotes, monjes 
y sefiores impios desapareceran; 61, Muntzer, sera el Daniel de un 
nuevo reino. Y, puesto que los principes no le seguian, los pobres 
seran los elegidos. Muntzer dice haber recogido la idea de Joaquin 
de Fiore (en realidad el escrito pseudo-joaquinita sobre Jeremias) 4 . 
Pero, mientras que Joaquin anunciaba una era de los contemplativos, 
MUntzer se une a los labradores levantiscos. Hecho prisionero despues 
de su derrota en Frankenhausen, fue ahorcado el 27 de mayo de 
1525. Su espiritu continua en el movimiento anabaptista inaugurado 
en Zwickau en 1521. Pero el movimiento anabaptista se ramified, se 
diversified. No vamos a tratar aqui esta cuestion. 

Lutero califico de Schwarmer (exaltados, fanaticos, «entusiastas») 
a los profetas de Zwickau, los anabaptistas, posteriormente los sa- 

Andreas Bodenstein, 2 vols., 1905; K. Muller, Luther und Karlstadt, 1907; E. 
Hertzsch, Karlstadt und seine Bedeutung fur das Luthertum, 1932; RJ. Sider, 
Andreas Bodenstein von Karlstadt. The Development of his Thought 1517-1525, 
Leiden 1974. 

3. M.M. Smirin, Die Vollksreformation des Thomas Muntzer und der grosse 
Bauernkrieg, Berlin 2 1952; Norman Cohn, The Pursuit of the Millenium. Revolu¬ 
tionary Millenarians and Mystical Anarchists of the Middle Ages, Oxford Univ. 
Press, 3 1970, p. 234-251; H. Fast, Der linke Fliigel der Reformation («Klassiker 
des Protestantismuss IV), Bremen 1962, pp. VII-XXXIV; Th. Nipperdey, Theolo- 
gie und Revolution bei Miinzer, en «Archiv. fur Refoimationsgeschichte», 54 
(1963) 145-181; E. Bloch, Thomas Miinzer, thtologien de la revolution, Paris 
1964 (el original aleman es de 1921, posteriormente 1960); B. Topfer, Das 
kommende Reich des Friedens. Zur Entwicklung chiliastischer Zukunfthoffnungen 
im Hoch Mittelalter, Berlin 1964; W. Elliger, Thomas Muntzer. Leben und Werk, 
Gotinga 1975; R. Schwartz, Die apokalyptische Theologie Muntzer und die Tabori- 
ten, Tubinga 1977. 

4. Schriften und Briefe, dir. por G. Franz y P. Kim, Gutersloh 1968, p. 398; 
citado por E. Bloch, op. cit., p. 134. 
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cramentarios 5 . En los Arti'cuios de Schmalkalda, 1537, los caracte- 
riza de la siguiente manera: 

En estas cosas que se refieren a la palabra externa oral es preciso mantener 
firmemente que Dios no da a nadie su Espiritu o la gracia sino por medio o con 
la palabra externa previa. Ahi esta nuestra salvaguarda contra los entusiastas o, 
dicho de otra manera, contra los espiritus que se vanaglorian de tener el Espi- 
ritu independientemente de la Palabra o con anterioridad a ella y que, por con- 
siguiente, juzgan, interpretan y comprenden la Escritura o la palabra oral a su 
capricho. Es lo que hacia Mtintzer y lo que hacen todavia muchas personas que 
quieren ser jueces y discernir entre el esplritu y la letra y desconocen por com- 
pleto lo que dicen o ensenan. Tambien el papismo es un puro entusiasmo ya que 
el papa pretende «tener todos los dereebos en el cofre de su corazon» y que 
todo lo que 61 decide y ordena con su Iglesia es esplritu y debe ser considerado 
como justo, aunque la decisidn sobrepase la Escritura o la palabra oral y este en 
contradicidn con ellas Por esta razdn, tenemos el deber y la obligacidn de 
mantener que Dios no quiere entrar en relacidn con nosotros los hombres si no 
es a trav6s de su Palabra externa y de los sacramentos. Todo lo que se diga del 
Esplritu independientemente de esta Palabra y de los sacramentos, es el diablo 6 . 

Dos afios m£s tarde expresara el mismo pensamiento: 

Siendo as! que nos ensefia el evangelio que tal cos;i exterior no podia salvar 
porque se trataba de simples criaturas corporales que el diablo habla empleado 
frecuentemente en la brujeria, algunos grandes y doctos hombres IKarlstadt] han 
concluido de ahl que el bautismo como agua exterior, la Palabra como hablar 
exterior y humano, la Escritura como letra exterior hecha de tinta, el vino v 
el pan cocido por el panadero, no son sino cosas extemas y perecederas. Y se 
pusieron a gritar: i Esplritu, Esplritu! iEl Esplritu debe actuar, la letra mata! 
As! Muntzer nos ha llamado a los tedlogos de Wittenberg Schriftgelehrte (escri- 
basl y se dio a si mismo la apelacidn de Geistgelehrte (iluminado por el Esplritu) 7 . 

Lutero define perfectamente el papel que el atribuye al Esplritu 
Santo, fiste se halla completamente relacionado con el evangelio, con 
la fe en Jesucristo nuestro Salvador, por la escucha de la Palabra 
y por la adhesion a ella (predicada segun la Escritura): es el medio 
por el que somos introducidos en la Iglesia, la comunidad de aque- 
llos que el Espiritu santifica sobre el fundamento de la fe 8 * . Lutero 

5. P. Wappler, Thomas Miintzer und die Zwickauer Propheten, 1908; N. Cohn, 
op. cit., p. 252-280; U. Gastaldi, Storia dell’Anabattismo. I. Dalle origini a Miin- 
ster (1525-1535), Turin 1972. La bibliografla es irtmensa: H.J. Hillerbrand, Biblio¬ 
graphic des Tauferlums 1520-1630. 

6. II, 8: Bekenntnisschriften , ed. Gotinga 1952, p. 453454; WA 50, 245s. 

7. Von den Konziliis und Kirchen, 1539 WA 50, 646. En la Fdrmula de Con¬ 
cordia de 1577 se lee: «Se llama entusiastas a los que esperan una iluminacidn 
celeste del Espiritu sin la predicacidn de la palabra de Dios.» 

8. Vease el comentario del tercer artfculo del Simbolo en el Pequeno y en 

el Gran Catecismo. Se lee en este: «De igual manera que Hamamos al Padre 
creador, al Hijo Salvador, debemos llamar al Espiritu Santo santificador, en 
consonancia con su obra. (.Como se realiza esta santificacidn?... Ante todo, el 

Espiritu Santo nos introduce en su santa comunidad, en el seno de la Iglesia, en 

la que nos conduce a Cristo por la predicacidn, Porque ni tu ni yo tendriamos 
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ha visto en Maria el ejemplo mas preclaro del caminar del cristiano. 
Asi lo proclamo en su comentario del Magnificat: 

Para comprender perfectamente este cantico santo, es preciso senalar que la 
virgen Maria habla despues de haber hecho una experiencia personal por la que 
cl Espiritu Santo la iluminb y ensend. Porque nadie puede comprender a Dios ni 
su Palabra si no ha sido iluminado inmediatamente por el Espiritu Santo. Es 
necesario experimentar, probar la accidn del Espiritu Santo; al hacer esas expe- 
riencias asistimos a la escuela del Espiritu Santo. Si no se ha pasado por esa 
experiencia, las palabras quedan en eso, en meras palabras. La santisima Virgen, 
tan pequena, tan pobre, tan despreciada, al realizar en si misma la experiencia 
— que Dios creo en ella — de cosas tan grandes, aprendid del Espiritu Santo 
esa gran ciencia de que Dios no quiera manifestar su poder sino elevando lo 
que es bajo y abajando lo que estfi elevado... 

Para Lutero, la Escritura se explicaba por ella misma y hacia re- 
conocer a Cristo Salvador. Mas, para ello, exigia la action o el tes- 
timonio del Espiritu en el corazon 10 . Con todo, la sistematizacion 
de este tema se debid principalmente al calvinismo, y presenta algu¬ 
nos matices particulares en Calvino. 

Efectivamente, no se trata tan solo de ser iluminado por el Espi¬ 
ritu Santo para comprender la Escritura. Por supuesto que esto se 
da 11 , pero tal afirmacion era ya un dato clasico para los padres y 

la menor participacidn de Cristo, no podriamos creer en 61 ni tenerle por Senor 
si el Espiritu Santo no nos pusiera esto en el corazdn por la predicacidn del 
evangelio. La obra estfi realizada, Cristo nos ha adquirido un tesoro por su pa- 
sidn, su muerte y resurreccidn. Pero si esta obra permanece oculta, si nadie 
supiera nada de ella, 6sta habria sido completamente infitil. Con el fin de que 
este tesoro no permaneciera enterrado, sino que pudi6ramos beneficiarnos y go- 
zar de 61, Dios ha hecho anunciar la Palabra, ha dado el Espiritu Santo para 
descubrirnos y comunicamos este tesoro y esta salvacidn. Santificar es sindnimo 
de conducir al Senor, a Cristo, para recibir sus beneficios, cosa que no habriamos 
sido capaces de saber por nuestros propios medios... El Espiritu Santo tiene, 
en este mundo, una comunidad. £sta es la madre que da a luz a todo cristiano y 
le alimenta por la palabra de Dios que el Espiritu Santo revela y hace anunciar; 
61 ilumina e inflama los corazones para que capten la palabra de Dios, para que 
la acepten, se adhieran a ella y la guarden. Cuando el Espiritu no hace que sea 
anunciada ni la introduce en los corazones para que le comprendamos, todo 
esta perdido... Cuando no se predica a Cristo, el Espiritu Santo esta ausente; 
61, que crea la Iglesia cristiana, llama y refine a los miembros de esta Iglesia 
fticra de la cual nadie puede venir a Cristo.» Interesante actualizaci6n de las 
posiciones de Lutero desde el punto de vista eclesioldgico en la conlribucidn de 
Gerhard Sauter, Kirche-Ort des Geistes, Herder 1976, p. 59-106. Podemos pregun- 
lurnos, sin embargo, si esta teologia, dominada por la referencia a Cristo y a la 
Palabra, llega hasta una pneumatologia plena: cf. M. Kwiram, Der Heilige Geist 
als Stiefkind? Bemerkungen zur Confessio Augustana, «TheoIog. Zeitschr.», 31 
(1975) 223-236; recoge todos los enunciados. Quedamos insatisfechos. 

9. WA 7, 538. 

10. Parafrasis del Magnificat: WA 7, 546, 548; Carta a Spalatin (WA, Briefw, 
I, p. 57); TraitS du serf arbitre, trad, fr., 6d. Je sers, 1936, p. 110; Com. sur 
Galates, 1531 (WA 40, 574, 578). 

11. Institution chretienne de 1536, ed. de 1560, lib. IV, c. 14 § 8 final (Pannier, 
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la edad media. Como para Lutero, la condicion de la fe en la Pa- 
labra es la que hace que haya Iglesia. Pero, mientras que para Lu¬ 
tero el principio que permite discernir si hay Escritura apostolica 
e inspirada es que ella hable de Cristo, en Calvino el testimonio inte¬ 
rior del Espiritu Santo hace discernir lo que es palabra de Dios 
(inspirada, por consiguiente) y lo que no es. Calvino, como Lutero, 
lucha en dos frentes. Por un lado, defiende, contra los anabaptistas 
(esas «bestias furiosas a las que una intemperancia frenetica hace di- 
vagar sobre la regeneracion espirituab), el bautismo de los ninos, 
la santidad de la Iglesia, las relaciones del Antiguo Testamento y del 
Nuevo, la importancia de la Escritura. Pero, al mismo tiempo, esta 
preocupado por combatir lo que cree ser la posicion romana, pero 
que en realidad no lo era ni lo es (aunque determinados enunciados 
puedan suscitar tal impresion). La tesis atribuida por el a la posicion 
romana seria la de que la Iglesia conferiria la autoridad a la Escri¬ 
tura. Su preocupacion —y en esto estaba en lo cierto —era la de 
atribuir a Dios solo la autoridad de la Escritura y, en consecuencia, 
atribuir su (re)conocimiento a una action de Dios en nosotros. A su 
entender, esto era totalmente necesario para que la certeza de la fe 
este fundada completamente en Dios. Puede leerse, sobre este punto, 
la Institution de 1539, en su traduccion francesa de 1541, que re¬ 
produce la coleccion «Guillaume Bude » u . 

Es preciso tomar la autoridad de la Escritura de un nivel colocado mucho 
mis alto que las razones, indicios o conjeturas humanas. Es decir, tenemos que 
fundamentarla en el testimonio interior del Espiritu Santo. Porque, aunque tiene 
en si misma majestad suficiente que la hace digna de ser reverenciada, sin embargo 
comienza a tocarnos verdaderamente cuando es derramada en nuestros corazones 
por el Espiritu Santo. Iluminados por la virtud de 6ste, no creemos ya a nuestro 
propio juicio o al de otros cuando afirmamos que la Escritura es de Dios; pero, 
por encima de todo juicio humano, captamos con toda imposibilidad de duda 
el hecho de que nos ha sido dada de la misma boca de Dios, por el ministerio 
de los hombres; es como si contemplaramos con nuestros propios ojos la esencia 
de Dios en ella *\ 

El articulo IV de la Confesion de fe de La Rochela, 1571, que 
es la de la Iglesia reformada de Francia, responde perfectamente a 
esta tesis fundamental 14 . Hemos criticado esta tesis porque corre 


op. cit., p. 75); primer Catecismo y Confesidn de fe de 1537 (Pannier, p. 125). 
Contra los anabaptistas, Contre la secte phantastique et furieuse des libertins qui 
se nommertt spirituels, 1545 (Opera Calvini del CR, t. 7). 

12. Tomo I, p. 65ss; y cf. J. Pannier, op. cit., p. 82ss. 

13. Inst, de 1541: Opera Calvini, del III, 368; Pannier, op. cit., p. 106. 

14. «Conocemos que estos libros son candnicos y regia muy cierta de nues- 
tra fe no tanto por el comdn consenso y consentimiento de la Iglesia cuanto 
por el testimonio y persuasidn interior del Espiritu Santo que nos hace discemir- 
los de los restantes libros eclesiasticos. Sobre estos tfltimos, aunque sean utiles, no 
podremos fundar ningun articulo de fe.» 


el peligro de atribuir a un sentimiento o instinto experimentado por 
el sujeto una facultad de discern imiento que Calvino atribuye al Es¬ 
piritu Santo. Efectivamente, cabe la posibilidad de atribuir e iden- 
tificar el testimonio interior del Espiritu con la voz de la conciencia 
de la persona y, en ultimo termino, con su razon. Esto se ha produ- 
cido en la realidad ,s . 

Para nosotros, el interes de la posicion de Calvino radica no en 
la aplicacion, discutible, que hace del testimonio interior del Espi¬ 
ritu Santo al discernimiento de los libros canonicos respecto de los 
otros, como se discierne «la luz de las tinieblas, el bianco del negro, 
lo agrio de lo dulce»; radica en el principio general, que constituye 
el fondo de su eclesiologia (vease B.C. Milner), segun el cual «Dios 
trabaja doblemente en nosotros, interiormente por su Espiritu, exte- 
riormente por su palabra» y por los sacramentos. Calvino utiliza 
preferentemente las expresiones «atar con un lazo mutuo», «unido a», 
tinstrumento de». Son terminos portadores de salud en materia de 
pneumatologia y de eclesiologia, aunque son insuficientes para ase- 
gurar todo el realismo de la presencia del Senor Jesus en la euca- 
ristia, ya que, para Calvino, esta presencia es obrada por el Espiritu 
Santo en la persona que comulga —el pan esta unido a el— como 
signo y prenda queridos por Dios, pero permaneciendo pan de esta 
tierra. Veremos mas tarde que la salud de la penumatologia es la 
referencia cristologica a la Palabra, a los sacramentos, a la institu- 
cion eclesial, siempre que queden plenamente reconocidos y honrados 
el lugar y funcion del Espiritu en todo esto. 

iSe ha mantenido siempre este equilibrio en la pletora de movi- 
mientos que se relacionan m&s o menos directamente, mas o menos 
legitimamente con el suscitado por la Reforma en el siglo xvi? Evi- 
dentemente, no podemos hacer una presentation de cada uno de esos 
numerosos movimientos. Nos limitaremos al de George Fox y de 
los cuiqueros, al del pietismo, al episodic de los camisardos, a la 
historia de Edward Irving. El pentecostalismo, salido de los movi¬ 
mientos de santidad, surgidos a su vez del metodismo, recibira trata- 
miento especial en el segundo libro de esta obra. 


15. V6ase nuestro Vraie et fausse reforme dans I’tglise, ed. de 1950, p. 482- 
503; ed. de 1969, p. 432-459 (tr. cast, citada, Estudios politicos, Madrid 1973); al 
final, referencias a interpretaciones liberales racionalizantes. Ya Castellion, citado 
por Pannier, op. cit., p. 116. 
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George Fox. La sociedad de Ios amigos (cuaqueros) 16 

Estudios documentados detallan los antecedentes, los preparati- 
vos I7 . Podriamos evocarlos: influencias todavia perceptibles de la 
mistica eckhartiana, del libre esplritu, de Nicolas de Cusa, de Jacobo 
Boehme (por John Everard: cf. Sippell); difusion de las ideas y com- 
portamientos anabaptistas o schwenkfeldianos que critican el Sacra¬ 
mento y atribuyen una primada al espiritu frente al texto; reaction 
contra el magisterio de los doctores, en nombre de la inspiracion 
interior personal; por ultimo, antecedentes que son poco conocidos 
en Francia, pero que habian encontrado gran audiencia en Inglate- 
rra, de inspirados que ponian toda la religion en la iluminacion in¬ 
terior personal: familists, ranters 18 , seekers... Pero los antecedentes 
y las influencias no son suficientes para explicar el fenomeno de 
George Fox. 

Nacido en julio de 1624, se sintio fuertemente impresionado, siendo 
aun muy nifio, por la seriedad de las cosas y de la vida interior. 
Abandono su familia el 9 de septiembre de 1643. Confirmado en la 
certeza probada de que Dios le amaba c iluminaba interiormente, 
comenzo una vida errante consagrada completamente a escuchar a 
Dios y a comunicar a Ios hombres, a tiempo y a destiempo, un men- 
saje irradiado por una ardiente llama interior. El mensaje se ence- 

16. De la inmensa bibliografia que se refiere a George Fox, a los cuaqueros, 
a la historia del cuaquerismo (Sociedad de los Amigos), senalaremos unicamente: 
Journal de George Fox publicado en 1694, reeditado frecuentemente (The Journal 
of George Fox, ed. revisada por J.L. Nickalles con epilogo de H.J. Cadbury y 
una introduccidn de J.F. Nutall, Cambridge 1952); trad. fr. (con recortes por la 
senora P. Bovet, Paris 1935; Robert Bardey, An Apology of the true Christian 
Divinity, being an Explanation and Vindication of the Principles and Doctrines 
of the People called in Scorn, Quakers, numerosas ed.; el texto latino es de 1676 
(Apologia de la verdadera teologia cristiana, trad. fr. de E.P. Bridel, Londres 1797); 
id., The Inner Life of the Religious Societies of the Commonwealth, editada en 
1876; New Appreciations of George Fox. A tercentenary Collection of Studies, 
dir, por J.R. Harris, 1925; Th. Sippel, Werdendes Quakertum. Eine historische 
Untersuchung zum Kirchenproblem, Stuttgart 1937; R. Knox, Enthusiasm. A Chap¬ 
ter in the history of Religion... Oxford 1950, p. 137-175 (historia anecddtica que 
insiste en las excentricidades); P. Held, Der Quaker George Fox, sein Leben, 
Werken, Kiimpfen, Leiden, Siegen, Basilea 1953; L. Eeg-Olafsson, The Conception 
of the Inner Light in Robert Barclay’s Theology. A Study in Quakerism («Studia 
Theol. Lundensia» 5), Lund 1954; H. van Etten, George Fox, fondateur de la 
Societe chretienne des Amis, Paris 1923; id., Le Quakerisme, Paris 1953. 

17. R. Barclay; Sippel; Knox, p. 139-142 y 168-175. 

18. V6ase Norman Cohn, The Pursuit of the Millenium. Revolutionary Mi- 
llenarians and Mystical Anarchists of the Middle Ages, Nueva York 3 1970, p. 287- 
330; apendice, The Free Spirit in Cronwell’s England : the Ranters and their 
Literature. Existen datos del movimiento a partir del 1646. Se refiere a las tres 
edades, la del Padre, la del Hijo, la del Espiritu que serd derramado sobre toda 
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rraba en esta frase: existe una luz de Dios de la que toda persona 
puede hacer una experiencia. En eso consiste el verdadero cristianis- 
mo. No consiste en el culto externo. Fox rechaza los sacramentos 
y el ministerio instituido; no se celebra en los templos, a los que Fox 
califica de «casas con campanario»; no puede decirse que la Escritura 
sea la regia de ella misma; no hay otro principio de culto ni otra 
regia que el Espiritu Santo, que se revela en la luz interior y que 
bautiza con un bautismo verdadero. Fox no conocia ni practicaba 
otro culto comun que una escucha de Dios en silencio en el que 
se formaba la oration interior y que utilizaba solo eventualmente 
alguna palabra de revelation que alguno de los participantes habia 
recibido con la inspiracion concomitante de revelarla. 

Si no existen los sacramentos ni el ministerio instituido, ello sig- 
nifica que Dios habia por medio de todas las cosas y en todas las 
personas. Incluso la historia biblica, en cuanto serie de hechos, queda 
devaluada por la presencia interior experimentada de Dios. Los cua¬ 
queros est£n convencidos del caracter sagrado de toda persona, capaz 
de una relacion personal, directa y autonoma con Dios, fise es el 
fundamento de su rechazo de la violencia y de una actividad de asis- 
tencia que no conoce fronteras. Son protagonistas activos de los de- 
rechos de la persona, fundados en Dios (Th. Sippell insiste en este 
aspecto). Recibieron el premio Nobel de la Paz en 1947. 

Ante las vidas iluminadas por la presencia de Dios no cabe otra 
postura que la admiration mas rendida. Pero sentimos una cierta 
desazon al contemplar la rotundidad con la que Fox identified ince- 
santemente su persona, su accidn y su palabra con la causa de Dios. 
Fox no distingue demasiado bien los limites que separan la luz de 
la conciencia y el Espiritu Santo. Ademas, carece completamente de 
teologia del Espiritu Santo como tercera persona. Carece del sen- 
tido de la Iglesia 19 . El individualismo absoluto de su inspiracidn es 
una limitacion terrible para una vida que fue, por lo demas, heroica. 
La posicidn cuaquera no encuentra justificacion alguna en el Nuevo 
Testamento. El Espiritu no tiene tal autonomia respecto de la Palabra 
proferida y recibida exteriormente. La mision apostolica tiene sus 
condiciones de verdad. Incluso desde el punto de vista de la expe¬ 
riencia cristiana, todo el aspecto sacramentario, doctrinal, comuni- 
tario-eclesial, es un elemento imprescindible de los dones por los 
que Dios quiere establecer su comunion con nosotros. 


19. Lindsay Dewar, The Holy Spirit and Modern Thought. An Inquiry into 
the Historical, Theological and Psychological Aspects of the Christian Doctrine 
of the Holy Spirit. Londres 1959, p. 154-157 y 211-214. 
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«E1 pietismo desbloquea los elementos subjetivos y liricos que ha- 
bian animado el luteranismo primitivo, pero fueron hechos anicos 
posteriormente por el mismo Lutero. A la vez que mantenia una 
postura deferente con la Iglesia constituida, el pietismo considera 
indispensable la tarea de vivificar e individualizar la fe del creyente, 
de comprometerlo a fondo en el combate cristiano de cada dia, de 
estimular su sentido de la responsabilidad personal, de llevarle a una 
iluminacion, la unica capaz de convertirlo en verdadero hijo de Dios 
y desposado con Cristo. Los fervorosos visitados as! por el Espiritu 
se reunen en pequenos grupos, discuten la Biblia, se intercambian y 
comparten sus experiencias Intimas, se consideran como la levadura 
de la Iglesia. Estos cenaculos se caracterizan por una intensa fer¬ 
mentation moral y sentimental, unida a un sentido agudo de la ob¬ 
servation de si mismo. En esos cenaculos se afirman de nuevo neta- 
mente las diferencias regionales» 2] . 

Precisando lo que entiende por esta ultima notion, R. Minder 
distingue entre Spener, alsaciano, pastor en Francfort y Leipzig, mas 
moralista que mistico, y Francke, aleman del norte (Liibeck), mas 
sistematico, organizador del movimiento en Halle, y Zinzendorf, de 
Silesia, que representa brillantemente el lado mistico. 

Los terminos «pietista, pietismo» se refieren al libro publicado 
por Philipp J. Spener en 1675, Pia desideria 22 . Spener habia estu- 
diado en Estrasburgo, en Basilea. Habia visitado Ginebra, leia a Lu¬ 
tero. Pero, al igual que frente a una escolastica dominada totalmente 
por la dialectica se habia afirmado, en los siglos xiv y xv, una mis- 
tica mas afectiva, Spener trataba de revivir la experiencia personal 
de la fe mas alia de la ortodoxia luterana rigidamente atada a la pu- 
reza de las formulas. Veia en Lutero al teologo de la concientia 
(Taulero, la Theologia Deutsch); mantenia la conception de la justifi¬ 
cation por la fe que se traducia en experiencia del nuevo nacimiento, 
en amor activo hacia Dios y hacia el projimo 23 . De 1666 a 1686, 

20. Abundantlsima bibliografia. Veasc los diccionarios. Citamos unicamente 
como clasicos A. Ritschl, Geschichte des Pietismus, 3 vol., Bonn 1880; F.E. 
Stuffier, The Rise of Evangelical Pietism («Numen», supl. IX). Leiden 1965. 

21. R. Minder, Allemagnes et Allemands, t. I, Paris 1968, p. 113. 

22. 3.“ ed. por Kurt Aland, Berlin 1964. Sobre Spener, J. Wallmann, Philipp 
Jacob Spener und die Anfange des Pietismus, Tubinga 1970; H. Bauch, Die Lehre 
vom Wirken des HI. Geistes im Friihpietismus. Studien zur Pneumatologie u. 
Eschatologie von Campegius Vitringa, Ph. J. Spener und Albrecht Bengel, Ham- 
burgo 1974; L. Hein, PhJ. Spener, ein Theologe des HI. Geistes und Prophet der 
Kirche, en Die Einheit der Kirche..., Festgabe Peter Meinhold, Wiesbaden 1977, 
p. 103-126. 

23. De esta manera se acercaba a una piedad catdlica: J. Lortzing, Der Pie¬ 
tismus lutherischer Prdgung als rilcklaufige Bewegung zum Mittelalter, en «Theo- 
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Spener creo en Francfort, en su propia casa primero y en otras pos¬ 
teriormente, grupos, collegia pietatis, en los que sus componentes se 
imbuian del mensaje espiritual de la Escritura. Spener nego siempre 
que el fuera un reformador de la Iglesia, pero, no obstante, intro- 
dujo un principio renovador: el pastor no tenia el monopolio ni 
la totalidad de los carismas. El Espiritu actuaba en todos los fieles, 
en los grupos de verdaderos cristianos. Resultaba imprescindible de- 
jarles libertad de action. Si no se cumple este requisito, la Escritura 
se convertira en letra muerta, en un texto como otro cualquiera; no 
sera palabra de Dios ni su presencia activa, alimento del alma y de 
la vida. Spener no se cansaba de repetir a esta especie de «comu- 
nidades de base» —en el fondo eran esto— la palabra de san Pablo: 
«Que la palabra de Cristo habite entre vosotros con toda su riqueza; 
ensenaos y amonestaos mutuamente con plena sabiduria; cantad a 
Dios en vuestros corazones, con gratitud, salmos, himnos y canticos 
espirituales» (Col 3,16) 24 . La importancia eclesiologica de este texto 
es manifiesta. 

Por ejemplo en Halle, se llego, a comienzos del siglo xvm, a que 
algunos medios pietistas conocieran manifestaciones extranas del tipo 
de los camisardos: visiones, sudores o ligrimas de sangre, palabras 
interiores, etc. 

El conde N.L. de Zinzendorf (1700-1760) puede ser calificado de 
pietista por el fervor de su amor a Jesus Salvador 25 . Va mas alii 
del pietismo tanto por su afirmacion intransigente de la salvation por 
la sola fe, frente a un programa de santificacion por las experiencias 
y el progreso espiritual, como por una abertura misionera que hacia 
estallar el intimismo de los grupos de piedad. Su personalidad com- 
pleja, su accion a escala mundial, su ecumenismo quedan fuera de 
las posibilidades del presente trabajo. 

En la actualidad, el tfermino «pietismo» tiene, frecuentemente, un 
sentido amplio. Da nombre a la tendencia a contentarse con un fer¬ 
vor de corte mis bien sentimental, poco preocupado tanto de la doc- 
trina precisa como del estudio exigente 26 . A veces se ha hablado de 

logie u. GIaube», 1942, p. 316-324. Para Spener, Lutero lleg6 a ser lo que fue 
gracias a Taulero (Pia desideria, ed. 1964, p. 74). Redactd un prefacio a la edicidn 
de los sermones de Taulero, 1681. 

24. Pia desideria, ed. 1964, p. 56. 

25. En francos, cf. Vie, por F. Bovet, 2 vol., Paris 1860; Erich Beyreuther, 
Nicolas-Louis de Zinzendorf, Ginebra 1967. 

26. J. Bauberot escribe: «En la actulidad, el calificativo de pietista sirve 
para designar al creyente contaminado por el moralismo, por una desconfianza 
casi enfermiza respecto de la critica teoldgica y de la investigacidn intelectual en 
general; se caracteriza tambien por una ausencia total de sentido politico. Parece 
que las taras del pietismo se desarrollaron mas ampliamente que sus cualidades.» 
Art. Pietisme, en Encyclopaedia Universalis, vol. 13, Paris 1972, p. 57. G. Gusdorf 
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pietismo al referirse al neopentecostalismo o a la renovacion en el 
Esplritu. 


El «profetismo» de las Cevenas 2fo 

Escribimos «profetismo» entre comillas no por menospreciar el 
herolsmo de los combatientes que defendlan su fe y la libertad de su 
conciencia, sino porque las manifestaciones espectaculares de su «pro- 
fetismo», que acompanaron a su revolucion, eran sospechosas. Para 
comprender esta historia es preciso tener presente la coyuntura dra- 
matica de la epoca. Luis xiv practicaba una polltica de reduction de 
los protestantes a la Iglesia catolica. Despues de la revocation del 
edicto de Nantes, 1685, surgieron los dragones de Villars, se produjo 
el exodo de millares de hugonotes, las conversiones forzadas, pero, 
en las Cevenas, la Iglesia del desierto (cf. Ap. 12,6) y la resistencia 
armada. Desde Holanda, Pierre Jurieu azuzaba el valor, e incluso 
la loca esperanza, de los resistentes. Anunciaba el final del imperio 
papal para el ano 1689 y profetizaba el retorno de los exiliados 
para 1710 primero y para 1715 despues. Literalmente desencadena- 
do, publico en este sentido L’Accomplissement des propheties ou 
la delivrance de I’Fglise (1686), Lettres pastorales adressees aux fi- 
deles de France qui gemissent sous la captivite de Babylone (1686- 
1689). Jurieu llego a convertirse en agente de Inglaterra para fomen- 
tar un levantamiento en Francia (1689-1702). Sus mensajes inflama- 
dos tuvieron un eco muy fuerte en las Cevenas. Su levantamiento 


ha seguido la influencia del pietismo en las corrientes filosdficas del siglo XVIII: 
Dieu, la nature et I’homme au siecle des LumiSres, Paris 1976, p. 244-275. 

26a. Documentos: Maximilien Misson, Le theatre sacre des Cevennes ou Recit 
des merveilles recemment operates dans cette partie de la Province de Languedoc, 
Londres 1707 (reeditado por Ami Bost, Les Prophdtes protestants, Paris 1847); 
Ch. Bost, Memoires inedits d'Abraham Mazel et d’Elie Marion sur la guerre des 
Cevennes, Paris 1931; Histoire des troubles des Cevennes ou de la Guerre des 
Camisards sous le regne de Louis le Grand, reimpresi6n de la ed. en 3 vol. de 
Villefranche 1760 (bajo el nombre de: Patriote frangois et Impartial), Ed. Laffite, 
en 2 vol, Marsella 1975. 

Historia: Hennebois, Pierre Laporte, dit Rolland, et le prophetisme ce venal, 
Ginebra 1881; R. Knox, Enthusiasm... Oxford 1950, p. 356-371 (recoge princi- 
palmente las extravagancias: admite la fabula lanzada por Brueys, segun la cual 
un Du Serre habrla entrenado a ninos para que simularan profecias); A. Ducasse, 
La guerre des Camisards. La resistance huguenote sous Louis XIV, Paris 1946 
(carece de objetividad); C. Almeras, La revolte des Camisards, Paris 1959; E. 
Le Roy Ladurie, Paysans de Languedoc, 2 vol., Paris 1966, 330ss: la apo- 
calipsis segun Jurieu. Citamos, por ultimo, porque es de un amigo ya difunto, 
C. Cantaloube, La Reforme en France vue d’une village clvenol, Paris 1951, 
c. XII, p. 205ss; del mismo, art. en la enciclopedia Catholicisme, t. II, 1950, 
col. 442-443. 

Historia de la historia: Ph. Joutard, La legende des Camisards, Paris 1977. 
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se initio en un ambiente en que se daba una mezcla de excitation 
apocaliptica (se aludia a Joel 2,28-29) y de un realismo guerrero. 
El levantamiento se produjo en 1702. No es preciso exagerar el papel 
que tuvo en todo esto un profetismo mas o menos malsano, pero se 
percibe, mas alia de la exaltacion profetico-biblica de los que dirigian 
la guerra de Dios, escenas en las que es dificil trazar una separation 
entre la intervencion del Espiritu y una exaltacion morbosa: los pro- 
fetas, frecuentemente muy jovenes, se golpeaban la cabeza, rodaban 
por el suelo, echaban espuma, caian durante algun tiempo como en 
estado de catalepsia, eran presa de temblores, de convulsiones, profe- 
rian palabras de lenguas desconocidas 27 o «profetizaban» la resis¬ 
tencia, el socorro de Dios, eventualmente procedimientos y compor- 
tamientos de lucha sin piedad y matanza. 

«Antoine Court, el gran restaurador del protestantismo despues 
de la insurreccion camisarda, se mostro muy duro respecto de los 
profetas, a los que tuvo la oportunidad de ver muy de cerca» 28 . 


Ed. Irving 29 

En el primer tercio del siglo xix existia en Londres un circulo 
entregado a ideas apocaliptico-escatologicas. Lo fundo el banquero 
Henry Drummond y era dirigido por 61. Esta «escuela de profetas» 
recibio, a partir de 1825, el complemento de un predicador «reviva- 
lista* venido de Escocia, Edward Irving, nacido en 1792 y conver- 
tido en ministro presbiteriano en 1815. Se vivia una atmosfera de 
carismas y de espera del retorno inminente de Cristo. Y he aqui que, 
en 1830, se divulga la noticia de que gentes sencillas de las margenes 
de Clyde (puerto de Glasgow) hablan recibido el don de hablar en 
lenguas. Era la respuesta a las oraciones de Londres. Envian una 
delegacion a Escocia. Cuando retorna esa delegacion, tambien la co- 
munidad de Londres habla en lenguas... Ante la inminencia del re¬ 
torno de Cristo, deciden devolver a la Iglesia su pureza pentecostal 

27. El «h^J)lar cn lenguas*, que encontramos esporadicamente en los mls- 
ticos (hemos recogido algunos casos; vease en la pag. 352ss de esta obra el capitulo 
sobre la Renovacidn) reaparece en los «profetas» de las Cevenas. Morton T. 
Kersey, Tongue Speaking, Londres 1973, p. 52ss. J.V. Taylor (Puissance et 
patience de VEsprit, DDB, 1967, p. 281) seiiala que no se encuentra este fendme- 
no ni en Zinzendorf ni en Wesley. Sin embargo, uno de los predicadores de 
Wesley escribe en su diario, en fecha 8 de marzo de 1750: «Esta manana, el 
Senor me ha dado una lengua que yo no conocfa, elevando maravillosamente 
mi alma hasta 61.» 

28. C. Cantaloube, en Catholicisme, col. 443. 

29. Remitimos a las indicaciones que dimos en nuestra nota Irvingiens de la 
enciclopedia Catholicisme, t. VI, 1967, col. 113-114. Anadese R.A. Knox, Enthu¬ 
siasm..., Oxford 1950, p. 550-558; C. Gordon Strachan, The Pentecostal Theology 
of Edward Irving, Londres 1931. 
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y su estructura primitiva con las funciones de apostoles, profetas, 
evangelistas, pastores y doctores (cf. Ef 4,11). El 7 de noviembre de 
1832, Drummond designo, mediante «profecia», al primer apostol. 
Ese nombramiento no recayo en Irving, que moriria muy pronto en 
Glasgow (8 de diciembre de 1834), sino en John Bate Cardale. Habia 
sido creada la Iglesia Catolica Apostolica. No podemos tocar su his¬ 
toria subsiguiente, la secesion «neoapostolica». 

Somos plenamente conscientes de que las informaciones que he- 
mos dado sobre la pneumatologia en el universo de la Reforma son 
excesivamente parciales y esquematicas. No pretenden exponer la 
teologia del Espiritu de aquellos autores que dedicaron su atencion 
a ella —tengase presente que ni siquiera hemos citado a Karl Barth 
ni a Emil Brunner—, ni decir lo que ha sido la accion de este Espi¬ 
ritu en las comunidades protestantes; y muchos menos en sus almas. 
A pesar de todo, es indispensable situar aqui lo que Emile G. Leonard 
consideraba como caracteristico del creyente protestante: la espera 
individual de la intervention divina, la espera del despertar de la 
Iglesia. 

En efecto, la vida de las comunidades protestantes ha estado mar- 
cada por «despertares» que provienen de la accion del Espiritu Santo: 
la accidn de John Wesley y del metodismo en Gran Bretana (1729s) 
y en los Estados Unidos (1735ss) M ; despertar de 1830 en Francia 31 ; 
en 1858 en Estados Unidos; despertar del Pais de Gales en 1905 
accidn de la brigada misionera de la Drdme (1922ss)... La enumera¬ 
tion es sdlo una seca nomenclatura. Nos es totalmente imposible en 
estos momentos intentar un estudio global del fenomeno «desper- 
tar» 

Nos limitaremos a citar, a modo de conclusion, las lineas de 
un pastor joven, estudiante de teologia protestante, Yann Roullet, 

30. En Wesley, el testiraonio del Espiritu Santo hace distinguir la luz de las 
tinieblas no, como en Calvino, para saber lo que esta inspirado o no, sino para 
hacemos conocer que somos hijos de Dios (cf. Rom 8,16); Collected Works, 
t. I. p. 211ss. Se reconoce el Espiritu por sus frutos (p. 213ss). 

31. L6on Maury, Le reveil religieux, Paris 1892. Sobre los problemas teo- 
Idgicos planteados por una influencia wesleyniana, no calvinista, cf. J. Cadier, 
La tradition calviniste dans le Riveil du XIX' siicle, «Etudes th£ol. et relig.», 
28 (1952-4) 9-28. 

32. Como en los tiempos de los camisardos, se hacla referenda a Joel 2, 
28-29. Cf. H. Bois, Le Reveil du pays de Galles, Toulouse s/f. (el prdlogo es 
de diciembre de 1905) J. Rogues de Farsac, Un mouvement mystique contem- 
porain. Le riveil religieux au pays de Galles (1904-1905), Paris 1907. Recordemos 
J. Chevalier, Essai sur la formation de la nationality et les reveils religieux au 
pays de Galles, des origines a la fin du VI' siicle, Lydn y Paris 1924. 

33. Vfiase Ch.-G. Finney, Discours sur les riveils religieux, Monetier-Momex, 
3 1951; H. Bois, Quelques Riflexions sur la psychologie des Riveils, Paris 1906. 
Vease tambidn «Condlium», 89 (1973). 
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aparecidas un ano despues de su ejecucion (2 de septiembre de 1944) 
en el campo del Struthof: 

El Espiritu de Dios nos precede, actua o no actua, delante de nosotros. iOjala 
pudiera yo llamar con todas mis fuerzas a ese Espiritu para que conmoviese toda 
mi parroquia! Entonces hablaria yo entre los cipreses, junto a las tumbas y seria 
respondido. Sin duda, para este despertar es inrStil que los fieles «hablen en 
ienguas». que les sacudan las convulsiones 3< ... 


-J 4 ' Yan “ R0l ?ft < Dgc °uverte d'une paroisse, en Protestantisme frangais (col. 
•Presences*), por M. Boegner y otros, Paris 1945, p. 107-135 (p. 130). 
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IX 

LUGAR DEL ESP1RITU SANTO 
EN EL CATOLICISMO DE LA CONTRARREFORMA 
Y DE LA RESTAURACI6N POSTREVOLUCIONARIA 


El lazo entre la vida de la Iglesia y el Esplritu Santo no solo se 
ha ejercido y vivido, sino que se ha afirmado a lo largo de todos los 
siglos. Si nos refirieramos a la santificacion de las personas, iquien 
serla capaz de establecer un balance, de describir la infinita variedad 
de sus formas? Hemos visto anteriormente que la edad media en- 
tendio al Esplritu Santo en su funcion de «inspirador» de los conci- 
lios, de los doctores, de las determinaciones canonicas mas importan- 
tes, de la eleccion y accion de los ministros del pueblo de Dios 1 . 
La vida de la Iglesia fue concebida siempre bajo el signo del Es¬ 
plritu Dominum et vivificantem. Se atribuyo especial importancia 
al Esplritu Santo en lo que hace referencia a la vida de fidelidad 
a la fe recibida de los apostoles. Esa es la conviccion de los padres. 
Sin duda, nadie la expuso mejor que san Ireneo. Presenta la fe habi- 
tando en la Iglesia como en su lugar propio de residencia, fundada 
sobre el testimonio de los profetas, de los apostoles y de los discl- 
pulos, fe «que siempre, bajo la accion del Esplritu de Dios, como 
un licor exquisito conservado en vaso de buena calidad, rejuvenece 
y hace incluso rejuvenecer el vaso que lo contiene». En este don de 
la fe confiada a la Iglesia se contiene «la intimidad de la unidn con 
Cristo, es decir, el Esplritu Santo», «porque all! donde esta la Iglesia, 
alii esta tambien el Esplritu de Dios y all! donde esta el Esplritu de 
Dios, all! esta la Iglesia y toda gracia. Y el Esplritu es la verdad» 2 . 

Hemos mencionado ya a san Hipolito: «E1 Esplritu Santo con- 
fiere a los que tienen una fe recta la gracia perfecta de saber como 
tienen que ensenar y guardar todo los que se encuentran a la cabeza 
de la Iglesia» 3 . Vemos que no existe un automatismo del carisma de 


1. Referencia a estudios y rico florilegio de testimonies en nuestro La Tradi¬ 
tion et les traditions, I. Essai historique, Paris 1960, p. 151-182. 

2. Adv. Haer., Ill, 24, 1: trad. Sagnard (SCh 34, p. 399ss). Y cf. supra, 


p. 97, n. 30. 

3. Prdlogo 


de la Tradition apostolique (trad. fr. de Botte: SChr 11, p. 26). 
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ensenar asegurado a la autoridad. Se asegura el Esplritu a los pasto- 
res porque ellos son los pastores de la Iglesia, reconocidos por ella 
como portadores de la gracia que la habita y como designados o 
dados por Dios mismo 4 . La seguridad de la fidelidad, de la que el 
Esplritu es el principio, es otorgada a la Iglesia. Esta goza de tal 
firmeza que imputarle un error equivaldrla a acusar de un desfalle- 
cimiento al Esplritu 5 . 

Esta conviccion fue tan constante que no se sentla en gran me- 
dida la necesidad de expresarla. Con todo, podrlamos evocar mas de 
un testimonio 6 . La situacion cambio por completo cuando la fideli¬ 
dad de la Iglesia en su ensenanza y en su vida fue radicalmente pues- 
ta en entredicho por los reforma dores del siglo xvi. Desde ese mo¬ 
menta, y apuntando a los que la impugnaban, se multiplicaran las 
afirmaciones del caracter indefectiblemente fiel de la tradicion de la 
Iglesia en virtud del Esplritu que le fue prometido por el Senor. Tal 
fue la reaction de los primeros apologistas crlticos de Lutero. John 
Fisher, en 1523, demuestra que la promesa del Esplritu no iba diri- 
gida unicamente a los apostoles, sino a la Iglesia, hasta el fin del 
mundo 7 . El concilio de Sens, de 1528, declara: 

La Iglesia universal no puedc caer cn el eiror, ya que es conducida por el Es- 
piritu de verdad que permanece con ella para siempre y Cristo esta con ella 
tambidn hasta el fin del mundo. . Ensefiada por el mismo y linico Esplritu para 
determinar lo que exige la coyuntura de los tiempos 8 ... 

En Alemania, los adversaries de Lutero arguyen de igual manera 
partiendo de que la Iglesia es conducida por el Esplritu. Asl, el fran- 
eiscano Kasper Schatzgeyer, desde 1522, Cocleo desde 1524, el do- 


4. Tal es el sentido del famoso «charisma veritatis certum secundum bene- 
placitum Patriss de san Ireneo (Adv. Haer., IV, 26, 2; Harvey = 40): R.P.C. Han¬ 
son, Tradition in the Early Church, Londres 1962, p. 159ss. 

5. Dicho formalmente por Tertuliano, De Praescriptione 28, 1-3 («SChr.» 47, 
p. 124-125) hacia el 200. 

6. Asl san Cirilo de Jerusal6n, Catech. XVI, 14 (PG 33, 937); san Juan Cri- 
sdstomo, De S. Pentec., hom. 1, 4 (PG 50, 458; trad. M.C. Portelette, en Oeuvres 
completes de S. Jean Chr., bajo la direccidn M. Jeannin, t. Ill, Bar-le-Duc 1869, 
p. 263-264); san Agustln... Y vease numerosos textos citados en las paginas sena- 
ladas supra, n. 1. Conviene citar aqul los terminos en los que el septimo concilio 
ecumgnico, 787, abre y justifica su definicidn del culto de las imagenes: «Entran- 
do, como si dijeramos, por el camino real, siguiendo la ensenanza divinamente 
inspirada de nuestros santos padres, y la tradicidn de la Iglesia catdlica — pues 
reconocemos que ella pertenece al Esplritu Santo, que en ella habita — ..» (Actio 
VII: Mansi, t. 13, col. 370; DSch 600). 

7. Assertions Lutheranae confutatio, 1523 (no hay edicidn moderna). Para 
la historia que resumimos aqul, v6ase nuestra obra citada supra (n. 1), p. 218- 
223 y 228-232. J. Ermel, Les sources de la Foi. Concile de Trente et Oecumenisme 
nmtemporain, DesclSe 1963; G.H. Tavard, Ecriture ou Eglise? La crise de la 
Kcforme, trad. C. Tunmer, Paris 1963. 

8. Mansi, t. 32, col. 1158 DE. 
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minico Juan Mensing en febrero de 1528, Gropper en 1538. Juan 
Driedo, de Lovaina, publicaba, en 1533, un De Ecclesiasticis Scriptu- 
ris et Dogmatibus en el que ponla de manifiesto la interioridad reci- 
proca de la Escritura y de la Iglesia, sobre la base de las operaciones 
complementarias del mismo Esplritu Santo «utrobique et unus et idem 
Spiritus loquens et docens» y se citaba a Jn 14,26 y 16; 16,13. El 
disclpulo de Driedo, Alberto Pighi, vuelve a tomar las mismas te- 
sis en 1538 y 1544. Tambien Alfonso de Castro (Paris, 1534). Incluso 
en el concilio de Trento, el legado Cervini, los padres y los teologos 
justifican —por la accion permanente del Espiritu— la trasmision 
fiel de las tradiciones apostolicas y la confianza que debe rendirsele 
del mismo modo que a la Escritura canonica. El concilio hablo uni- 
camente de tradiciones apostolicas, pero, en la linea de lo que los 
padres, los concilios y la edad media habia sostenido, se extendia la 
accion del Espiritu a las determinaciones doctrinales o eticas pronun- 
ciada por «la Iglesia». «E1 Espiritu Santo, en los concilios generales, 
revelo a la Iglesia, de acuerdo con las necesidades de los tiempos, 
muchas verdades que no se hallan contenidas abiertamente en los 
libros canonicos» (Claudio Le Jay; Jeronimo Seripando; Pedro Ber- 
tano). En la medida en que se tenia conciencia de un desarrollo dog- 
matico, se consideraba como producto de la asistencia del Espiritu 
Santo 9 10 * . 

Es claro que estas afirmaciones, de suyo tradicionales y funda- 
das, encerraban una posibilidad —tal vez tengamos que hablar de 
tentacion —de absolutizar la institucion eclesial dando a su magis- 
terio garantia casi incondicional de ser guiado por el Espiritu Santo. 
Contra la Reforma, se afirma la insuficiencia de la letra de las Es- 
crituras y la necesidad de una interpretation autentica. Pero, mientras 
los reformadores atribuian esta al Espiritu Santo, la parte catolica 
la atribuye a «la Iglesia*. Porque en ella esta el Espiritu viviente, 
ella es el evangelio viviente: 

No hay Evangelio si no hay Iglesia. No es que no pueda tenerse Escritura 
fuera de la Iglesia... Pero el evangelio viviente es la Iglesia misma (sed vivum 
evangelium ipsa est Ecclesia). Fuera de ella podemos tener los pergaminos, o los 
papeles, la tinta, las letras, los caracteres con los que fue escrito el evangelio, 
pero no se puede tener el evangelio. Por esta razOn, los apOstoles, llenos del 
Espiritu Santo, no dijeron en el slmbolo: «Creo en la Biblia o en el evangelio*, 
sino que afirmaron: «Creo en la Santa Iglesia.* En ella tenemos la Biblia, el 
evangelio, la autdntica inteligencia de fete. O, para ser m4s exactos, ella misma 
es el evangelio, escrito no con tinta, sino por el Espiritu del Dios viviente, no 
sobre tablas de piedra, sino sobre las tablas de carne del corazdn". 


9. M. Hofmann, Theologie, Dogmen und Dogmenentwicklung im theologischen 
Werk Denis Petau’s, Francfort - Munich 1976, p. 177 y 533. 

10. Cardenal Hosius (t 1579), Opera omnia, Colonia 1584, t. I, p. 321; cf. 

p. 551; t. II, 169, 244, 246, 398, 399 sobre el artlculo «credo sanctam Ecclesiam 

catholicam* como conteniendo toda la fe. Es bastante frecuente oponer el vivum 


Se habia puesto en marcha un desarrollo que se caracterizaba por 
una afirmacion del papel de la Iglesia, de su autoridad y, por consi- 
guiente — al menos en el siglo xvi— por la primacia un tanto inva- 
sora del «magisterio» u . El tipo mis caracterizado de esta eclesiologia 
es, sin duda, un ingles que llego a ser profesor de Lovaina, Thomas 
Stapleton (f 1598). La referencia a la asistencia del Espiritu Santo 
le permite atribuir un valor casi incondicionado a la autoridad como 
tal: «En materia de creencia, el pueblo fiel debe considerar no lo que 
se dice, sino quien habia...* 12 

Mientras que Bossuet, copiado en este punto por el Catecismo 
imperial de 1806, definia la Iglesia catolica como «Ia asamblea o 
la sociedad de los fieles extendidos por toda la tierra» y reunida 
por el Espiritu Santo que anima a la Iglesia «en la que ha deposi- 
tado todas sus gracias*. Los catecismos del siglo xix, copia unos de 
otros hasta epoca reciente, dicen: «La Iglesia es la sociedad de los 
fieles establecida por nuestro Senor Jesucristo, extendida por la tie- 
rra y sometida a la autoridad de los pastores legitimes* (Paris 1852), 
o «La Iglesia es la sociedad de los cristianos sometidos a la autori¬ 
dad de los pastores legitimos cuya cabeza es el papa, sucesor de 
san Pedro* (Paris 1914) 13 . 

El magisterio mismo se refiere al Espiritu Santo como a la ga¬ 
rantia de su ensefianza y de sus decisiones M . Asi, por ejemplo, en 
las decisiones mariologicas de 1854 y de 1950. Ambas doctrinas con- 
taban con referencias biblicas muy lejanas. El fundamento de ellas 
es la Iglesia bajo el beneficio de su animation por el Espiritu. De 
ahi, las formulas, a nuestro parecer totalmente discutibles, sobre el 


cor Ecclesiae a las mortuae chartaceae membranae Scripturarum: as! Staphylus, 
In causis Religionis sparsim editi libri, Ingoldstadt 1613, p. 24. 

11. Hemos trazado esa historia en el capltulo VI, p. 233-297 del libro citado 
supra, n. 1. Muy caracterlstico de una contraction de la eclesiologia al «magis- 
terio* es el art. Pglise del Did. de Thiol, cath., por E. Dublanchy, t. IV fasc 
XXXII, 1910, col. 2108-2224. 

12- Tal es el titulo del c. V, libro X de su De Principiis fidei doctrinalibus, 
1572. Y H. Schiitzeichel, 1 Vesen und Gegestand der kirchlichen Lehrautoritat nach 
Thomas Stapleton, TrSveris 1966. 


13. Cf. Elis. Germain, A trovers les catechismes des ISO derniires annees en 
«Recherches et Debats*, 71 (1971) 108-131. 

14. As! Clemente XIV, breve Dominus ac Redemptor suprimiendo la Com¬ 
pand de Jesds (21-VII-1773): «Divini Spiritus ... adiuti praesentia et afflatu...*; 
mas gravemente Pio ix, bula Ineffabilis Deus proclamado el dogma de la inma- 
culada Concepci6n (8-XII-1854): «Catholica Ecclesia, quae a Santo semper edocta 
Spiritu columns est ac firmamentum veritatis...* (Coll. Lacensis, t. VI, col. 836); 
I.edn xiii, enc. Divinum illud munus sobre el Espiritu Santo (9-V-1897: DSch 
3328); Pio XII, constitution Munificentissimus definiendo la Asuncion (l-XI-1950): 
«Uni versa Ecclesia in qua viget Veritatis Spiritus, qui quidem earn ad revelatarum 
perficiendam veritatum cognitionem infallibiliter dirigit* (AAS 42 [1950] 768- Dz 
3032, omitido en DSch). 
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magisterio fons fidei 15 y Ecclesia sibi ipsi est fons 16 . Hemos habla- 
do antes de una cierta inflacion del «magisterio». Si los reformado- 
res desconocieron o, al menos, minimizaron el papel de la Iglesia 
en la relacion del creyente con la Escritura, deberiamos tener sumo 
cuidado en no remplazar al Espiritu Santo, a cuyo «testimonio» ellos 
recurrian, por el «magisterio». Algunos enunciados catolicos han caldo 
en este abuso, Cuidemos de no sustituir un unilateralismo con otro. 
Tratemos de integrar, reconocer — dando a cada uno su lugar — 
todos los dones por los que Dios nos comunica la verdad de su 
Palabra 11 . 

En su enciclica de 1897 sobre el Espiritu Santo, Divinum illud, 
Leon xiii escribia: «hoc affirmare sufficiat, quod cum Christus Caput 
sit Ecclesiae, Spirilus Sanctus sit eius Anima. En una palabra, si 
Cristo es la Cabeza de la Iglesia, el Espiritu Santo es su alma w . La 
afirmacion, citada por la enciclica Mystici Corporis de 1943, es con- 
tundente. Si la tomaramos al pie de la letra, caeriamos en un mono- 
fisismo eclesiologico. Los protestantes estan totalmente en contra de 
tal afirmacion, ya que puede favorecer una absolutizacion de los actos 
y estructuras de la Iglesia. El tema suscito, entre los teologos cato- 
licos, una discusion acerca del alma increada y del alma creada de 
la Iglesia 19 . La exposicion de tal discusion nos llevaria demasiado 
lejos. Pero conviene senalar que el texto de san Agustin citado por 
Leon xiii no coincide exactamente con la afirmacion del papa. Este 
dice: el Espiritu Santo es el alma de la Iglesia de la que Cristo es 
la cabeza. San Agustin dice: lo que el alma hace en el cuerpo, el 
Espiritu Santo lo realiza en la Iglesia; lo que el alma es para el cuer¬ 
po, es el Espiritu Santo para el cuerpo de Cristo. que es la Iglesia 20 . 
El enunciado es funcional, no ontologico. Y esta es una matizacion 

15. Esta expresibn se encuentra, por ejemplo, en Ch. Pesch (Compendium 
Theologie dogmaticae, t. I, n.° 301), en J.V. Bainvel (De Magisterio vivo el Tra- 
ditione, Paris 1905, p. 56). 

16. Asi, H. Dieckmann, De Ecclesia, Herder, 1925, t. II, n. 670; J. Deneffe, 
Der Traditionsbegriff, Miinster 1931, p. 147-148; y en boca de Pio xn, alocucion 
en el centenario de la Gregoriana, 7-X-1953 (AAS 45 [1953] 685: «sub tutela 
ductuque Spiritus Sancti sibi fons est veritatis*. 

17. Apreciamos la verdad de las afirmaciones siguientes, pero nos habria 
gustado que el Espiritu Santo tuviera tambifen su lugar: «Una enim cum sacris 
eiusmodi fontibus Deus Ecclesiae suae Magisterium vivum dedit» (Pio xn, enc. 
Humani generis: AAS 42 [1950] 569; DSch 3886); «Munus autem authentice 
interpretandi verbum Dei scriptum vel traditum soli vivo Ecclesiae Magisterio con- 
creditum est» (Vaticano ii, Dei Verbum n.° 10); es decisiva la palabra que hemos 
subrayado. 

18. ASS 29 (1896-97) 650; DSch 3228. 

19. Referencias en U. Valeske, Votum Ecclesiae, I, Munich 1962, p. 161, 
n. 17; Y. Congar, Sainte Eglise, Paris 1963, p. 503, 643. 

20. San Agustin, Sermo 267, 4 (PL 38, 1231) citado por Ledn xiii y Pfo xn; 
Sermo 268, 2 (38, 1232-33). 
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importante. El concilio Vaticano ii lo comprendio perfectamente y 
tuvo, ademas, el cuidado de atribuir la comparacion a los Padres 21 . 
Somos testigos de que esta manera de hablar, a la vez prudente y 
exacta, no fue producto de una causalidad. Trataremos en otro lugar 
la pneumatologia del Vaticano n. 

El Espiritu Santo esta vivo, vivisimo, en el catolicismo de la 
Contrarreforma y de la restauracion postrevolucionaria. Pero ^que 
sucede en la eclesiologia de estos tres o cuatro siglos? Belarmino, 
figura descollante en ella, fue un autor espiritual. En materia de gra- 
cia, es agustiniano; la pneumatologia esta ausente de su eclesiologia. 
Petavio (t 1652) es celebre por su teologia de una relacion personal 
del alma justa con el Espiritu Santo, pero esta teologia carece de 
desarrollo eclesiologico. A comienzos del siglo xix, Mohler ofrecio, 
en Die Einheit (1825) una eclesiologia radicalmente pneumatologica, 
pero, en adelante, se nego a reeditar su libro y lo que se ha retenido 
de 61 esta tornado de su Symbolik (1832), obra en la que la eclesio¬ 
logia es resueltamente cristologica. En la escuela romana domino 
una teologia de la Iglesia vista como «encarnacion continuada » n . 

M.J. Scheeben (t 1888) junto los planteamientos cristologicos a 
la reflexion pneumatologica y llevo, tanto a uno como a la otra, 
a conclusiones o, al menos, a formulas extremas. Nos referimos a 
sus tesis sobre los caracteres del bautismo y del orden que dan su 
estructura a la Iglesia, y al papel que atribuye al Espiritu en la ani- 
rnacion de la Iglesia. Su manera de hablar es acertada cuando se 
refiere al estatuto del conocimiento o de la tradition; lo es menos 
cuando afirma que la Iglesia es «una especie de encarnacion del Es¬ 
piritu Santo» a . 

Encontramos la misma formula en Manning. Vamos a detenernos 
un momento en este autor porque nos parece representativo de la 
vision catolica del Espiritu Santo en la epoca que estudiamos. 

Manning (1808-1892) conocio, siendo archidiacono de Chichester, 
una especie de conversion al Espiritu Santo. Al leer un volumen de 
sus sermones, un fiel poco instruido le pregunto por que hablaba tan 
poco del Espiritu. «A partir de aquel dia, no transcurrio jornada 
alguna sin que ofreciera algun acto de reparation al Espiritu Santo. 
Compraba todos los libros que podia encontrar sobre la obra del 

21. Lumen gentium, n.° 7 § 7: «dedit nobis de Spiritu suo, qui unus et idem 
in Capite et in membris existens, totum corpus ita vivificat, unificat et movet, 
ut eius officium a sanctis Patribus comparari potuerit cum munere, quod prin- 
cipium vitae seu anima in corpore humano adimplet». Con referencias a Le6n xiii, 
Pio xn, san Agustin, Crisdstomo, Didimo, Tombs de Aquino. Cf. tambibn Ad 
Gentes divinitus, n.° 4. 

22. Vbase nuestro L’tSglise de S. Augustin d Vepoque moderne, Paris 1970, 
p. 417-423 y 428-433. Para Scheeben, p. 429 y 433-35. 

23. Esta fdrmula en la Dogmatik, III, § 276, n.° 1612. 
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Esplritu Santo y los estudiaba. A1 cabo de cinco o seis anos alcanzaba 
yo el ultimo peldano al que la razon sola podia conducirme, a saber 
que el testimonio unanime de la Iglesia universal es el maximum de 
evidencia historica para la revelation del cristianismo. Pero una evi- 
dencia historica se situa completamente en el piano humano y una 
evidencia humana es falible. Entonces, y no antes, vi que la presen- 
cia y funcion perpetuas del Espiritu Santo elevan el testimonio de 
la Iglesia de una certeza humana a una certeza divina. Me someto 
a el en la unidad de la fe una y de redil. A partir de aquel momento, 
el Espiritu Santo se convirtio en el principal pensamiento y devotion 
de toda mi alma» 24 . Por atenernos a lo que es externo y de dominio 
publico, este proposito de Manning se tradujo en dos libros: en 1865, 
The temporal Mission of the Holy Ghost, or Reason and Revela¬ 
tion- B . El subtitulo nos recuerda la preocupacion que mueve al autor. 
En 1875, la 7. a edition de The internal Mission of the Holy Ghost' 26 . 
Este ultimo libro expone una doctrina muy estructurada distribuida 
de la manera siguiente: la gracia, las virtudes teologales, los dones 
del Espiritu Santo (fuente principal: el tratado de Dionisio el Car- 
tujano), los frutos del Espiritu Santo, las bienaventuranzas, un ulti¬ 
mo capitulo sobre la devocion al Espiritu Santo. Manning evoca el 
cuerpo mistico en numerosas ocasiones, pero jamas habla de los ca- 
rismas en el sentido de una «pneumatologia». Al comienzo del libro, 
el autor resume el contenido de la obra precedente: 

He puesto claramente de manifiesto cdmo la Iglesia o el cuerpo mistico de 
Jesucristo es imperecedero en su edificio e indefectible en su naturaleza porque 
ella esta unida indisolublemente al Espiritu Santo, fuente de vida. He demostrado 
tambien cdmo, a causa de su unidn indisoluble con el Espiritu de verdad, no 
puede equivocarse jamas en la inteligencia de la revelacidn divina; y, siendo sus 
conocimientos infalibles, su voz es siempre guiada y sostenida por la fiel con- 
ducta del Espiritu de verdad. Por consiguiente, la Iglesia no puede errar nunca 
en la enunciacidn y proclamacidn de las luces reveladas que ella posee (p. 3). 

Manning buscaba una roca absoluta de verdad. Por esta razon se 
hizo catdlico romano. Despuds de su entrada en la Iglesia catolica, 
se comprometio con voto a promover la definition de la infalibilidad 
del papa, concebida por el de manera excesivamente extensa 27 . Pien- 

24. Notas autobiograficas redactadas en 1890 y publicadas en E. Purcell, Life 
of Cardinal Manning, Londres 1895, t. II, p. 795-796. 

25. Traduccidn francesa de J. Gondon, La Mission temporelle du Saint-Esprit 
ou Raison et Revelation, Paris 1867. Citamos la edicidn inglesa de 1885. Nueva 
York y Montreal. 

26. Traduccidn francesa de K. MacCarthy, Paris 1887, que citamos. 

27. «Las definiciones y decretos del pontifice, cuando habla ex cathedra o 
como cabeza de la Iglesia y a toda la Iglesia, mediante bulas, cartas apostdlicas, 
enciclicas o breves pontificios, dirigidos a muchas personas o a una sola, induda- 
blemente goza de la asistencia divina y son infalibles# (The temporal..., p. 94). 
Desde 1865, Manning habia propuesto el siguiente texto con vistas al concilio 
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sa que el Espiritu Santo esta ligado al cuerpo mistico de manera 
indefectible, con una unidad analoga a la de la unidn hipostatica. 
En el cap. I de The temporal Mission, despues de citar Ef 2,22, Man¬ 
ning escribe: 

De esta manera, jamas puede ser disuelta la unidn del Espiritu con el cuerpo. 
Se trata de un acto divino, analogo a la unidn hipostatica en la que las dos 
naturalezas, la de Dios y la del hombre, estSn unidas etemamente en una Per¬ 
sona. Asi el cuerpo mistico, la cabeza y los miembros, constituye una sola per¬ 
sona mistica. 

Evidentemente, esto es pasar con excesiva rapidez por la histo- 
ricidad de la vida de la Iglesia 28 . No vamos a insistir en una posi- 
cion excesiva y, por consiguiente, insostenible. Lo verdaderamente 
interesante — y que justifica esta exposicion un tanto extensa — es 
que la trayectoria de Manning, que no carece de fuerza, es caracte- 
ristica de la situacion en torno al Espiritu Santo creada en el cato- 
licismo del periodo que estudiamos. En resumen: por una parte, se 
vio al Espiritu Santo como principio de vida santa de las almas in¬ 
dividuates (su mision interior); por otro lado, como la garantia de 
los actos de la institucion, en particular de su ensenanza infalible 29 . 
Pero esto no constituye una pneumatologia. 

Por pneumatologia entendemos algo distinto de una simple dog- 
matica acerca de la tercera Persona. Entendemos mis y, en este sen¬ 
tido, algo distinto a una exposition profunda de la habitation y ac¬ 
tion santificante del Espiritu Santo en las almas. Comprendemos el 
impacto —dentro de la visidn que se tiene de la Iglesia— del hecho 
de que el Espiritu distribuya en ella sus dones como quiere y cons- 
truya, de esa manera, la Iglesia. Esto no solo empena una conside¬ 
ration de estos dones o carismas, sino una teologia de la Iglesia. 
Si se entiende por Iglesia —y muchos lo han confesado asi, mien- 
tras que otros se han mostrado cercanos a esa posicion aun sin de- 
cirlo— ya sea la institucion, o el clero o la jerarquia, el «magis- 
terio#, la primera obra de Manning debe ser recordada aqui. Habla 
del cuerpo mistico, de todo el cuerpo, pero apunta, principalmente, 

proyectado: «Vivae vocis oraculum a Summo Pontifice prolatum circa fidem, 
mores vel facta ut aiunt dogmatica seu circa veritates fidei morumque questionibus 
circumstantes infallibile esse# (Mansi, t. 49, col. 171). Sin embargo, Manning 
excluia una infalibilidad inherente a la persona del papa. 

28. Segun Quirinus CDollinger), Manning decla que la definicifin de la infa¬ 
libilidad pontificia seria «una victoria del dogma sobre la historia# (Romische 
Briefe vom Konzil, Munich 1870, p. 61). 

29. He aqui algunas referencias a estudios recientes, cuyo inter£s no subesti- 
mamos, en los que esta tendencia se hace sentir: P. Nau, Le magistere pontifical 
ordinaire au premier concile du Vatican, «Rev. Thomiste#, 62 (1962) 341-397; 
J.J. King, The Holy Spirit and the Magisterium Ecclesiae, «The American Eccle¬ 
siastical Rev.#, 148 (1963) 1-26; C. Lamicol, A la lumitre de Vatican II. Infalibil- 
lite de I'Eglise, du corps episcopal, du Pape, «Ami du Clerg£», 76 (1966) 246-255, 
257-259 (cf. p. 254 b ). 
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Suplencias y sucedaneos del Esplritu Santo 


a la infalibilidad del magisterio, a la del soberano pontifice, «organ» 
del Esplritu en la Iglesia y en el mundo». El Esplritu se limita a 
llevar a cabo una actualizacion de las estructuras salidas de la en- 
carnacion y existen razones para que un Manning o incluso un 
Scheeben hablen de esta actuacion en terminos de encarnacion x . En 
el estudio importante y util que E. Mersch consagro al cuerpo mis- 
tico de Cristo, se presta escasa atencion al Esplritu Santo. La enci- 
clica Mystici Corporis, de 1943, posee una rica teologla del Esplritu 
Santo, pero su planteamiento proinstitucional le impide llegar a una 
plena pneumatologla. 

Una pneumatologla plena no separa la accion del Esplritu de la 
obra de Cristo; todo lo que acabamos de decir va contra una sepa- 
racion de ese tipo. Pero va mas alia de la simple actualizacion de 
las estructuras puestas por Cristo; es la actualidad de lo que realizan 
el Senor glorioso y su Esplritu en la vida de la Iglesia segun la in- 
mensa variedad de sus formas a traves de los espacios y los tiempos. 
Pensamos que tal es el sentido de esta formula ur. tanto hermetica 
de Nikos Nissiotis (que ha reprochado a la Iglesia catolica lo que 
el denomina su «cristomonismo»): «Una verdadera pneumatologla 
es aquella que describe y comenta la vida en la libertad del Esplritu 
y en la comunion concreta de la Iglesia historica, cuya esencia no 
se encuentra en ella misma ni en sus instituciones* 31 . 

En un capltulo liltimo veremos claramente que el concilio Vati- 
cano it se ha orientado hacia una pneumatologla de este cuno. 


NOTA ADICIONAL 


Olvidos del Esplritu Santo 

Tambien se producen olvidos del Esplritu Santo. Presentamos un breve flori- 
legio de tales olvidos: 

Sabemos la estima merecida de que ha gozado Le vrai visage du Catholicisme, 
de K. Adam, trad. E. Ricard (1931). Sin embargo, leemos en la p. 71: «La posi- 
cidn fundamental del catdlico se resume en esta frase: llego a la fe viviente en 
Dios Trinidad por Cristo en su Iglesia. Encuentro la accidn del Dios viviente a 
trav£s de Cristo que actila en su Iglesia. El dogma catdlico descansa sobre esta 
augusta trinidad: Dios — Cristo — Iglesia.* 

En la actualidad existe un deseo, podriamos hablar incluso de necesidad, de 
una fdrmula breve de la fe cristiana. Se han propuesto muchos ensayos. J. Schulte 
ha reunido determinado numero de ellos en Glaube elementar. Versuche einer 
Kurzformel des Christlichen, Essen 1971. En las fdrmulas propuestas por G. Sche¬ 
rer, por grupos de estudiantes y por madres de familia se sefiala y se echa de 

30. A pesar de su tesis sobre el don y la habitacidn propios y personales 
del Esplritu Santo, Scheeben atribuye la uncidn de la humanidad de Cristo al 
Logos; el Esplritu serla unicamente el medio: Dogmatik, V, § 222; Los misterios 
del cristianismo, § 51, 5, p. 353ss de la ed. castellana, Herder, Barcelona *1964. 

31. En Le Saint-Esprit (obra colectiva), Ginebra 1963, p. 91. 


menos la insistencia en el hombre, en Cristo «hombre para los otros», unida a 
una ausencia bastante inquietante del Esplritu Santo y de la Iglesia. Por el 
contrario, las fdrmulas breves propuestas por los lectores de las «Informations 
Catholiques Internationales^ (n." 47 del 1 de enero de 1975, p. 12) eran notable- 
mente trinitarias. 

Censor apasionado del episcopado y de la catequesis actual, el padre Bruck- 
berger quiso, en su artlculo de «L’Aurore» del 2 de marzo de 1978 titulado 
«iAtencidn! iJerogllficos!», «definir brevemente (a mis lectores) lo esencial de 
la fe cat61ica». Habla de «Dios», despues de Cristo que «subi6 al cielo donde 
reina con pleno derecho con su cuerpo, su alma y su divinidad, a la derecha de 
su Padre». Y anade: «£Es esto todo? iNo! £Cdmo nos consolarlamos de tal 
ausencia corporal? Por supuesto, nos ha dejado el relato de su vida y las Escri- 
turas dan testimonio de el. Nos ha dejado tambien la Iglesia que, por los 
sacramentos, nos incorpora a la vida cristiana y nos hace participar de la vida 
divina.» Despues, el padre Bruckberger desarrolla el don de la eucaristia. Natu- 
ralmente, no podemos ser demasiado severos tratandose de un artlculo perio- 
dlstico. La omisidn total del Esplritu Santo, el Paraclito, y el paso inmediato de 
Cristo a la Iglesia y a los sacramentos no carecen de significacidn. 


Suplencias y sucedaneos del Esplritu Santo 

En un artlculo sugestivo pero breve, y desprovisto de toda referencia, Ph. Pare 
notaba ya que Occidente tiene una dogmatica del Esplritu Santo, pero la ha 
mantenido alejada de su fe vivida y de su liturgia 32 . (iHabria que verlo!, pero 
aceptemos la crltica.) Esta liturgia estd centrada en la presencia eucaristica, por 
consiguiente en la encarnacidn y la redencidn, en la relacidn entre la primera y 
segunda Personas. Roma habria desplazado un tanto al Esplritu Santo, lo habria 
colocado en la sombra y su lugar habria sido ocupado por el papa, la virgen 
Marla y el culto al Santlsimo... No cabe duda que esta crltica es altamente exa- 
gerada; el estudio que hemos emprendido es una prueba de ello. Con todo, denun- 
cia un hecho cuya realidad no es del todo quimdrica. He aqul algunos testimo¬ 
nies que pueden ilustrarlo. Limitamos la serie a los que hablan, conjuntamente, 
de las tres realidades evocadas por Ph. Pare. 

M.J. Scheeben, a quien hemos encontrado y citado anteriormente, quiso expli- 
car en profundidad la doctrina de la infalibilidad del magisterio pontificio, de- 
finido por el concilio de 1869-1870 M . Pone en relacidn este dogma con el de 
la inmaculada concepcidn de Maria, declarado en 1854: ella (Marla) y el papa 
son dos «sedcs de la sabiduria* Intimamente relacionadas. Scheeben liga su sig- 
nificacidn con el misterio de la eucaristia y ve este significado en que «la euca¬ 
ristia, Maria y la santa sede son los ligamentos principales (die vorziiglichsten 
Bindeglieder) por los que se establece la Iglesia, mantenida y mostrada como la 
verdadera, total, firme y viviente comunidn con Cristo* 34 . 

Monsenor Mermillod habla sido, en el concilio, uno de los mas ardientes 
partidarios del dogma de la infalibilidad. En un sermdn pronunciado en Roma 
en enero de 1870 decla: «Existen tres santuarios: el pesebre, el tabemdculo, el 
Vaticano. Existen tres [falta la palabra] Dios, Jesucristo y el papa. iQ u6 que- 
remos? Daros a Jesucristo sobre la tierra. Lo hemos visto en Belin bajo la forma 


32. Ph. Pare, The doctrine of the Holy Spirit in the Western Church, «Theo- 
logy», agosto 1948, p. 293-300. 

33. Serie de artlculos publicados en Das okumenische Condi vom Jahre 1869, 
t. II, p. 503-547; III, p. 81-133, 212-263, 400-418: «E1 sentido teoldgico y prdctico 
del dogma de la infalibilidad del papa, especialmente en relacidn con nuestro 
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de un nifio. Lo vemos ahora bajo la forma de un anciano* 3 \ Dejando a un lado 
el respeto que sentimos por monsefior Mermillod, pensamos que estas palabras 
son completamente ridlculas, lo que las excusa de ser blasfemas. Mermillod, a 
quien Plo ix hizo cardenal, predied sobre el tema de las tres encamaciones de 


nuestro Sefior: en el seno de Maria, en la eucaristla, en el papa 36 . 

El padre Plus, cuyos libros de espiritualidad gozaron de una difusidn extra- 
ordinaria, situada en las Fetes et devotions, § CXII a Maria; en § CXIII al 
papa; en § CXIV la misa 3I . iPermanece atin la influencia del padre Plus? El tema 
general del congreso de directores del Apostolado de la oracidn y de la Cruzada 
eucarlstica de junio de 1945 era: «E1 Apostolado de la oracidn al servicio del 
cuerpo mistico de Cristo por las devociones al sagrado Corazdn, a la eucaristla, 
a la santlsima Virgen, al papa» 

Monsefior Lepicier, que llegd tambidn a ser cardenal, hablando de Abisinia, 


imaginativo, de las «tres blancuras», la hostia, el papa y Maria, era asumido por 
la Asociacidn mariana canadiense, en Paris, en la iglesia Saint-Michel *. 

En boca de monsefior Marcel Lefebvre, las tres blancuras son «los tres dones 
principales que Dios nos ha hecho: el papa, la santlsima Virgen y el sacrificio 
eucaristico* 41 . 


Puede ser interesante tomar cada uno de estos tres tirminos. Se pondra de 
manifiesto que, en cada uno de ellos, hay algo de verdadero y de profundo en 
una cierta asimilacidn funciond al Esplritu Santo, pero excluyendo, por supuesto, 
lo que podrfa ser usurpacidn de funcidn y de lugar. 


Ph. Pare apuntaba, sin duda, a la espiritualidad de la presencia (real). Carece- 
mos de referencias particulares. Pero constatamos que la funcidn del Esplritu 
Santo en la eucaristla —no sdlo en la conversidn del pan y del vino en cuerpo 
y sangre del Senor, sino en la comunidn — esta poco desarrollada en nosotros. 
Se ve y vive la eucaristla en una perspectiva esencialmente cristoldgica: la pre¬ 
sencia intlma es la de Cristo. 1N0 vamos a decir que no sea autlntica ni que 
sea estdril desde el punto de vista de la gracia! Sin embargo, trataremos del 
aspecto pneumatoldgico de la eucaristla en el libro tercero de la presente obra. 


35. J. Friedrich, Geschichte des Vatikanischen Konzils, t. Ill, Nordlingen 
1887, p. 587. Citado por Acton, Briefwechsel Dollinger-Acton, dir. por V. Con- 
zemius, t. II, p. 77 (Munich 1965). 

36. A. Dansette, Histoire religieuse de la France contemporaine, t. I, Paris 
1946, p. 414. 

37. R. Plus, Face d la vie, 2.* serie, Toulouse 1926, p. 93-94: VII seccidn. 
Fetes et devotions. 

38. «Documentation catholiques, n." 942, 8 julio 1945, col. 481. 

39. Alveme, La visite apostolique de Mgr Lipicier en Erythree et Abyssinie, 
en «L’union des figlises*, 10 enero-febrero 1928, p. 415. 

40. A. Richard, Faut-il incomer I'Sglise? Les trois blancheurs, en «L’Homme 
nouveau*, 7 marzo 1976. 

41. Homilla del 18 de septiembre de 1977 en Ecdne, con motivo del 30 ani- 
versario de su consagracidn episcopal, en Le coup de mdtre de Satan. Ecdne 
face d la persecution, Martigny (CH) 1977, p. 30-41. 
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Las observaciones que vienen a continuacion no quitan un apice de valor a lo 
que decimos tanto en el capltulo precedente como en el que vendra a continua- 
ci6n y en el segundo volumen de la presente obra: existe un vinculo de alianza, 
fundado en la fidelidad de Dios, entre el Esplritu Santo y el ministerio apostdlico. 
Sabemos tambien que los papas han ensenado expresamente la doctrina referente 
a la presencia y accidn del Esplritu Santo en nuestras vidas personales y en la 
Iglesia. Baste citar las enciclicas Divinum illud munus, de Ledn xm (9 de mayo 
1897) y Mystici Corporis Christi, de Plo xii (29 de junio 1943). Resta por decir 
que, muy frecuentemente, los enunciados mas oficiales han urgido de forma casi 
exclusiva los principios extemos, visibles y juridicos de la unidad, con insistencia 
sobre el «magisterio» y, especialmente, sobre la autoridad papal. 

Iglesia catdlica es una con una unidad conspicua y perfecta del orbe de 
t y de todas las naciones, con aquella unidad de la que es principio, 
ralz y origen indefectible la autoridad suprema y “mSs excelente principalla” del 
bienaventurado Pedro, principe de los apdstoles y de sus sucesores en la c&tedra 

«Para que el episcopado mismo fuera uno e indiviso y la universal muche- 
dumbre de los creyentes se conservara en la unidad de la fe y de la comunidn 
por medio de los sacerdotes coherentes entre si; al anteponer al bienaventurado 
Pedro a los restantes apdstoles, en 41 instituyd un principio perpetuo de una y 
otra unidad y un fundamento visible, sobTe cuya fortaleza se construyera un 
templo etemo, y la altura de la Iglesia, que habla de alcanzar el cielo se levan- 
tara sobre la firmeza de esta fe* a . 

«Mas el que la fundd [la IglesiaJ tinica, la fundd tambfen una (...), “un solo 
cuerpo y un solo esplritu” (Ef 4,4)... El necesario fundamento de una concordia 
tan grande y absoluta entre los hombres es el acuerdo y la unidn de las inteli- 
gencias... Por lo cual Jesucristo instituyd en la Iglesia un magisterio vivo, aut4n- 
tico y juntamente perenne, al que datd de su propia autoridad, le proveyd del 
Esplritu de la verdad...* **. 

«Juntamente con estas fuentes [Escritura y tradicidn], Dios dio a su Iglesia el 

magisterio vivo, aun para ilustrar y declarar lo que en el depdsito de la fe se 

contiene sdlo oscura e implicitamente* 45 . 

Los papas que han escrito estos textos han hablado tambiin del Esplritu 
Santo *. Por otra parte, no desconocemos la funcidn del «magisterio». Si tenemos 
que afinnar la existencia de una insistencia dominante sobre 6ste como principio 
de unidad de la Iglesia. Sobre este punto, el Vaticano ii ha sido mucho mas 
explicito para poner al Esplritu Santo en el lugar que le corresponde ". 

42. Plo ix (Santo Oficio), documento del 16 de septiembre de 1864, reproban- 

do la sociedad para procurer la unidad de los cristianos. Acta Ap. Sedis, II 

(1919) 372; cf. El magisterio de la Iglesia, Herder, Barcelona 1963, n.° 1686, 

p. 400. 

43. Concilio Vaticano i, constitucidn dogmStica Pastor aetemus, 18 julio 1870 
prdlogo: DSch 3051; trad. cast, en El magisterio de la Iglesia, n.° 1821, p. 422. 
En el concilio mismo, monsefior Dupanloup y monsefior Ginoulhiac sefialaban: 
no es el papa, sino Cristo [icristomonismo?] el principio de unidad en la fe para 
la Iglesia (Mansi 51, respectivamente 955 B y 957 C). 

44. Ledn xm, enclclica Satis cognitum, del 29 de junio de 1896. DSch 3305. 
Cf. El magisterio de la Iglesia, n.° 1956-1957, p. 463. 

45. Plo Xii, enclclica Humani Generis, del 12 de agosto de 1950; DSch 3886; 
El magisterio de la Iglesia, n.° 2314, p. 605. 

46. Ledn xiii expresamente en Satis cognitum, Acta S. Sedis 28 (1895-96) 715. 

47. Lumen Gentium, n.° 7, § 3: eUnificando el cuerpo, el mismo Esplritu 
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En este parrafo nos abstenemos de presentar las numerosas expresiones de 
devocion excesiva respecto del papa, expresiones que rayan en la idolatria, como 
aquellas que hablan de una presencia de Cristo bajo las especies pontificias, ana- 
loga a la que se realiza en las especies eucaristicas. Respecto de estos puntos 
disponemos de una documentacidn considerable, pero la coyuntura presente nos 
invita a no utilizarla. Este capitulo, bastante lamentable, parece derivar del pasado. 


3. Virgen Maria 

Es un tema importantlsimo. Conviene tomar nota de la critica que se nos 
hace, reconocer lo que puede haber de justo en ella, pero ser conscientes, al 
mismo tiempo, de la profundidad del lazo existente entre la virgen Maria y el 
Espfritu y, en consecuencia, de una cierta comunidad de funcidn en la disparidad 
absoluta de las condiciones. 

La critica es grave. Viene especialmente de los protestantes y podemos resu- 
mirla de la siguiente manera 4! : atribuimos a Maria lo que compete al Esplritu 
Santo; en casos extremos hacemos que ella ocupe el lugar del Paraclito. En efec- 
to, le atribuimos los tltulos de consoladora, abogada, defensora de los fieles ante 
Cristo, que seri juez insobornable. Ella ejerce una maternidad tal que, gracias a 
ella, no somos huirfanos; revela a Jesus, quien, a su vez, revela al Padre. Ella 
forma a Jesiis en nosotros 49 , funcidn atribuida al Esplritu Santo... Algunos la 
llaman «alma de la lglesia*, tltulo atribuido, igualmente, al Esplritu Santo. Mu¬ 
chas almas espirituales hablan de una presencia de Maria en ellas, de una gula 
de su vida por Marla; de una experiencia de todo esto en un grado comparable 
al que puede alcanzarse de la experiencia de la presencia e inspiraciones del 
Esplritu ”, No nos extranemos si leemos en Elsie Gibson: «Cuando comenci a 
estudiar la teologla catdlica, encontraba a Maria cada vez que esperaba encontrar 
un tratado sobre el Esplritu Santo; se atribuye a Marla lo que, uninimemente, 
nosotros [protestantes] consideramos como la accidn propia del Esplritu Santo» 51 . 
Efectivamente, £cdmo no reaccionar de esta manera al leer este texto de san 
Bernardino de Siena, tornado en parte por Ledn xni, que escribla poco tiempo 
despuds una bella enclclica sobre el Esplritu Santo: «Toda gracia que es comu- 
nicada en este mundo Uega por un triple movimiento. Porque es dispcnsada segtin 
un orden perfectlsimo: Dios en Cristo, Cristo en la Virgen, la Virgen en nos¬ 
otros* !J . Bernardino afiade que Marla dispone «de una determinada jurisdiccidn 

por si y con su virtud y por la interna conexidn de los miembros...*; n.° 12, 
§ 1; n.° 27, § ?: «puesto que el Esplritu Santo mantiene indefectiblemente la 
forma de gobiemo que Cristo Sefior establecid en su lglesia*; Gaudium et Spes, 
n.° 40, § 2; Ad Genies divinitus, n.° 4; n.° 15, § 1: «EI Esplritu santo, que llama 
a todos los hombres a Cristo por la siembra de la palabra y proclamacidn del 
Evangelio y suscita el homenaje de la fe en los corazones..., los congrega en el 
unico pueblo de Dios...» 

48. Su expresidn mds detallada y documentada es del pastor Lucien Mar- 
chand, Le contenu evangelique de la devotion mariale, «Foi et Vie*, afio 49, 
n." 6 (sept.-oct. 1951) 509-521. 

49. A.C. Placi, citado por R. Laurentin, «Rev. Sc. ph. th.» 50 (1966) 542, 
n. 139. 

50. As! en el Cenaculo de Montmartre, el 10 de enero de 1953. 

51. Elsie Gibson, Mary and the Protestant-Mind, «Review for Religious* 24, 
mayo 1965, citado por el cardenal L.J. Suenens, Une nouvelle Pentecdte? DDB, 
1976, p. 230-231; tr. cast, en iUn nuevo pentecosth?, Desclie, Bilbao 1976. 

52. Ledn xm, enclclica Iucunda semper, 1894 (ASS 27 [1894-95] 179. Textos 

completos y su critica en H. Miihlen, VEsprit dans Vtglise, ' * ' " 

t. XI, p. 149ss. Yo podria aportar aqui otros textos, otros < 


192 


Virgen Maria 


o autoridad sobre toda procesi6n temporal del Esplritu Santo, hasta tal punto que 
ninguna criatura ha recibido de Dios gracia alguna de virtud sino en razon de 
una dispensacidn de la virgen Maria misma». Evidentemente, esto es inaceptable. 

Pero no podemos limitarnos a rechazar lo inaceptable. Las relaciones entre 
Maria, madre de Dios, y el Esplritu Santo son profundas; derivan del misterio 
de salvacidn, del misterio cristiano a . £No se encuentra ahl la razdn de que la 
liturgia latina uniera la oraci6n del Esplritu Santo cada vez que recordaba a la 
virgen Maria, as! como emparejaba el recuerdo de san Pablo con el de san Pedro? 
Determinadas expresiones de autores espirituales catdlicos son criticables porque 
atribuyen a Maria una eficiencia inmediata de gracia y de vida espiritual. En casos 
extremos, atribulan a Maria lo que es obra inalienable de Dios y del Esplritu 
Santo. 

Pero la funcidn de Marla se sitiia en la del Esplritu Santo, que la hizo 
madre del Verbo encarnado, que es el principio de toda santidad y de la comu- 
nidn de los santos. En el «misterio cristiano*, Maria posee, de manera super- 
eminente, la posicidn de modelo de la Iglesia y de intercesion universal. Es, en 
ella, la obra del Espiritu. Los cristianos desean configurer sus vidas teniendo 
presente la imagen de la que recibid a Cristo y lo dio al mundo y dirigen sus 
plegarias a ella para que se realice esa imitacidn. Elios esperan esto de Cristo 
mismo, que obra por medio de su Esplritu, pero con el sentimiento de que Maria 
coopera en la accidn, a tltulo de modelo y de intercesidn. De ahl esta experiencia 
mariana que envuelve su experiencia de la gracia y del Esplritu con un realismo 
concreto y acogedor. Porque la comunidn de Cristo se acompana con un recuerdo 
mariano; el misterio cristiano quedarla manco si quedara excluida o preterida la 
funcidn de Maria. Maria, en su piano la primera agraciada, esta asociada a la 
accidn soberana del Esplritu. Tienen razdn los protestantes cuando rechazan una 
atribucidn a Maria de lo que pertenece solamente a Dios; pero cometerlan una 
equivocacidn cerrandosc a lo que catdlicos y ortodoxos testimonian como dis- 
creta y justificada influencia mariana en sus vidas en Cristo. 

Conscientes de lo insuhcientes que resultan las lineas precedentes, desearlamos 
reproducir aqui integramente el pirrafo denslsimo consagrado a la funcidn del 
Esplritu Santo en la virgen Maria, que se encuentra en la exhortacidn apostdlica 
de Pablo vt, Marialis cultus, del 22 de marzo de 1974 54 . Transcribiremos, al 

uno que, a pesar de su car&cter anecddtico no carece de significacidn. Tengo 
ante mis ojos un calendario de 1955 de la «Libreria Editrice Vaticana*. En una 
care, dos imigenes: Plo xit y, a su lado, la asuncidn de Maria. El jueves 19 de 
mayo, «Ascensione N.S.»; diez dlas mas tarde, el domingo 29 de mayo, busco en 
vano pentecostis y leo «S. Maria Mfediatrice]*... 

53. Artemis de Miihlen (cit. en nota preccdente), sobre todo critico, viase 
Laurentin, Esprit Saint et tMologie mariale, «Nouv. Rev. Thiol.*, 89 (1967) 
26-42: L.J. Suenens, op. cit., p. 229-246: «Sociiti franpaise d’f.tudes Mariales*, 
25 (1968): Le Saint-Esprit et Marie, I. L’ivangile et les Pires; 26 (1969): II. Bible 
et Spiritualiti (estudios principalmente de documentacidn). Congreso marioldgico 
de Roma, 1975. R. Laurentin da cuenta de todo lo que esti relacionado con esta 
cuestidn en sus boletines tan instructivos de la «Rev. Sciences phil. thiol.*; asl 50 
(1966) 542; 54 (1970) 287-290; 56 (1972) 438, 478-479; 58 (1974) 296, n. 110; 60 
(1976) 321, n. 37; 322, n. 44; 452-456; 62 (1978) 277s. R. Laurentin ha tocado 
tambien la cuestidn en Pentecotisme chez les catholiques, Paris 1974, p. 241-250 
ftr. cast.: Pentecostalismo catdlico, PPC, Madrid 1976): «Maria, prototipo caris- 
matico.* 

54. N.° 26, Pablo vi, Exhortacidn apostdlica Marialis cultus, «Ecclesia», 
30 de marzo de 1974, p. 5-23; ed. fr. con presentacidn de A. Wenger, Le culte 
marial aujourd’hui. Centurion, Paris 1974. 
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menos, la plegaria, citada alii, de san Ildefonso de Toledo (t 667): «Te pido, te 
pido, oh Virgen santa, obtener a Jesus por mediacidn del mismo Espintu, por 
el que td has engendrado a Jesus. Reciba mi alma a Jesus por obra del Espintu, 
por el cual tu came ha concebido al mismo Jesus (...) Que yo ame a Jesus en 
el mismo Esplritu, en el cual tii lo adoras como Seiior y lo contemplas como 
tu Hijo» “. 


X 

LA PNEUMATOLOGIA 
DEL CONCTLIO VATICANO II' 


Durante el concilio (11.X.1962 - 8.XII.1965), los «observadores», 
ortodoxos, protestantes, anglicanos, reprocharon frecuentemente la fal- 
ta de pneumatologla en los textos en discusion. Algunos han llegado, 
incluso, a repetir este mismo reproche despues del Concilio. Puede 
discutirse que sea todavia merecido. Que lo haya sido, podemos ad- 
mitirlo. La historia misma de la maduracion de los textos de Lumen 
Gentium —vease el articulo de monsenor Charue y las observaciones 
de Ch. Moeller—, la lectura de la bella constitucidn sobre la liturgia, 
unico documento que quedo de las comisiones preparatorias, lo con- 
firman. Seria extraordinariamente farragoso mencionar las veces que 
el Espiritu Santo aparece en cada asamblea y cada documento del 
Concilio. Ademas, las menciones, incluso numerosas (los textos del 


1. Vianse los trabajos de O. Rousseau (p. 39-45), Ch. Moeller (p. 102-104), 
M. Philippon, P. Smulders, B. van Leeuwen, H. Schumann (p. 541-57: Los ca- 
rismas espirituales) en Vatican II. L’Eglise de Vatican II, bajo la dir. de G. 
Barauna («Unam Sanctums 51 b), Paris 1966; Ch. Moeller, en Theological Issues 
of Vatican II, University of Notre Dame Press, 1967, p. 125-126; H. Cazelles, 
he Saint-Esprit dans les textes de Vatican II, en H. Cazelles, P. Evdokimov, A. 
Greiner, Le mystere de I’Esprit-Saint, Marne, 1968, p. 161-186; H. Miihlen, L’Es¬ 
prit dans I'Lglise, t. II («Bibl. OEcum.s 7), Paris 1969, p. 9-114; A. Charue, Le 
Saint-Esprit dans aLumen Gentium», y J.G. Geenen, Ecclesia a Sancto Spiritu 
edocta. Heilige Geest en Heilige Kerk in de transmissie der Openbaring volgens 
de dogmatische Constitutie «De divina Revelatione » van Vatican II, en Ecclesia 
a Spiritu Sancto edocta, homenaje a monsefior G6rard Philips, Gembloux 1970, 
respectivamente p. 19-39 y 169-199. 

Al referimos a los documentos del concilio, utilizamos las iniciales de las 
dos primeras palabras. Asi: AA = Apostolican actuositatem sobre el apostolado 
de los laicos; AG = Ad Gentes, sobre las misiones; CD = Christus Dominus, 
sobre el ministerio de los obispos; DV = Dei Verbum, sobre la revelaci<5n di- 
vina, la Escritura y la tradici6n; GS = Gaudium et Spes, sobre la Iglesia en el 
mundo actual; LG = Lumen Gentium, sobre la Iglesia; PO = Presbyterorum 

-- Ordinis, sobre el ministerio y la vida de los sacerdotes; SC = Saarosanctum 

55 De virginitate perpetua Sanctae Mariae, c. 12: PL 96, 106. Concilium, sobre la liturgia; UR = Unitatis Redintegratio, sobre el ecumenismo. 
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concilio comprenderian mas de 258), no son suficientes Para hacer u na 
pneumatologia. Podrian elevar, como se ha dicho 
iustamente) a «espolvorear» de Espiritu Santo un texto 
mente Dneumatologico. Preferimos intentar recoger los elementos de 
verd^ader^'pneumatologia ententes en el concilio Vaticano cuyo 
dinamismo esta activo desde entonces en la Igles.a catolica. 

1 El concilio ha mantenido la referencia cristologica. Esta es bi¬ 
blical eTcondicion indispensable de la salud de una 

La pneumatologia no es un pneumatocentrismo. El Espiritui es e1 Es 
niritu de Cristo *• realiza la obra de Cristo, la construccion del cuerpo 
de CrL, Se nombra incesantemente al Espiritu Santo como pnncn 
pod" a vida de es.e cuerpo ,u« e. hi**’. S. ha re.emto 
hien noraue enuncia una verdad, la idea de que el Espiritu Santo 
garantiza la fidelidad de la tradicion y la verdad de los pronuncia- 
mientos solemnes del «magisterio» 4 . 

2 Pero el concilio, en primer lugar, no ha presentado la idea de 
cuerpo mistico como la definicidn de la Iglesia, tal como lo habian 
hecho en un proyecto del Vaticano i, Franzelin y Pio xn; en segundo 
lugar, no ha seguido el esquema que domino en el sigio xk y duiMte 
la g nrimera mitad del siglo xx, de la «encarnacion contmuada». Muh- 
Jen tiene toda la razon en este punto. Cuando Lumen Gen/i«m vuelve 
a tomar la comparacion de los aspectos visible y espiritual, humane 
v divino de la Iglesia con la union de las dos naturalezas en Cns , 
J, hace para atribuir la funcion de animation al Espiritu Santo; y esto 
en una perspectiva de actualismo o de acontecimiento: 

la naturaleza asumida sirve al Verbo divino como organo de J a vaclon 
a el indisolublemente unido, de forma semejante la union social de la 
I„lesia sirve al Espiritu de Cristo, que la vivifica» (n.« 8 § 1). Pero 
el Espiritu^no es una pura fuerza impersonal; el Simbolo lo cahfica 
de Senor. Pero continua siendo el Espiritu de Cristo. ° acl 

vuelve a tomar la idea neotestamentaria que hemos encontrado en 
Ireneo, la idea de la funcion eclesial de santificacion como participa¬ 
tion en la uncion de Cristo por el Espiritu. 

Dios cuando llegd la plenitud de los tiempos envid a su Hijo, el Verbo hecho 

dental fonna vivifica unifica y mueve el cuerpo entero... (LG 7, § 7). Cnsto 
ha Uenado de su Espiritu (9, § 3). 

2. Commuracando Spiritum «suum» (LG, 7 § 1); Spiritus eChristi, (8, § 1); 

Spiritum «Christi» habentes (14, § 2); etc. , , A , s y- 29 5 3‘ CD 

3. Habria que citar veinte pasajes; por ejeraplo AA 3, § 2, 29, S 3, 

n, 4 1 As\ G LG , 25, 2 §" 3; 43, 5 1; DV 8, 9 y 10. Pero «la ayuda del Espiritu 
Santos tiene un campo mas amplio: GS 44, § 2. 
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El Senor Jesus, «a quien el Padre santificd y envio al mundos (Jn 10,36), 
hizo participe a todo su cuerpo mistico de la uncion del Espiritu que con el esta 
ungido (PO 2; en nota, referencia a Mt 3,16; Lc 4,12; Act 4,27; 10,38). 

Dios consagra a los presblteros para que, participando de una forma especial 
del sacerdocio de Cristo, obren en la celebracidn de las cosas sagradas como mi- 
nistros de quien por medio de su Espiritu efectua continuamente por nosotros, 
en la liturgia, su oficio sacerdotal (PO 5, § 1). 

3. El Concilio fue mas alia de lo que H. Miihlen llama el mo- 
noteismo pretrinitario. Mientras que el Vaticano i habia trabajado 
con una nocion de «Dios» no expresamente trinitaria, muchos de los 
documentos del Vaticano ii fundamentan su doctrina en una vision 
trinitaria de la «economia» de la creacion y la gracia. Y esto, ante 
todo, por lo que se refiere al principio: plan del Padre, mision del 
Verbo-Hijo, mision del Espiritu 5 . Y despues en cuanto al termino: la 
Iglesia es llamada pueblo de Dios, cuerpo de Cristo, templo del Es¬ 
piritu 6 y, segun la admirable formula de san Cipriano que me sirvio 
de inspiracion en Chretiens desunis, la Iglesia es presentada como el 
«pueblo que saca su unidad de la unidad del Padre, del Hijo y del 
Espiritu Santo» 7 . Mejor aun, es calificada como un misterio cuyo 
«modelo supremo y el principio de este misterio es la unidad de un 
solo Dios en la Trinidad de personas, Padre e Hijo en el Espiritu 
Santo» (UR 2, § 6). 

Esta vision trinitaria funda la Iglesia como comunidad de culto 
en espiritu y en verdad, segun la logica atinadamente explicada por 
C. Vagaggini, de ab, per, in, ad: desde el Padre, por el Hijo encarnado, 
en el Espiritu, hacia el Padre 8 . La constitucidn conciliar sobre la li¬ 
turgia es de un talante marcadamente prdctico; desarrolla poco esta 
teologia. Ademas, es mas cristologica que pneumatologica, pero el 
Espiritu tiene su sitio en otros documentos conciliares que expresan 
la funcion doxologica de la Iglesia (cf. por ejemplo PO 2 y 5) y, es- 
pecialmente, en la revision de los ritos sacramentales exigida por el 
concilio y llevada a cabo desde su celebracion. Este retorno del Es¬ 
piritu a nuestras celebraciones requeriria un estudio detallado 9 . 

En cuanto al bautismo, jamas existieron problemas. Hemos habla- 
do ya de el desde el punto de vista escrituristico y nos referiremos de 
nuevo a el cuando tratemos del «bautismo en el Espiritu». El nuevo 
ritual de la confirmacion ha vuelto a tomar la formula oriental de 
los siglos iv y v, «el sello del don del Espiritu», en la que encontra- 
mos reunidas las dos nociones pneumatologicas de sello y don. 

5. Cf. LG 2 — 4; GS 40, § 2. 

6. PO 1; AG 7, § 3 y 9, final. 

7. LG 4; en nota, referencia a san Cipriano {De oral. Dom., 23), san Agus- 
tin, san Juan Damasceno. 

8. C. Vagaggini, Initiation tMologique d la liturgie, I, adaptado por Ph. 
Rouillard, Brujas-Paris, 1959. 

9. Bosquejo en «Notes de Pastorale liturgique», 133, abril 1978, p. 19ss. 
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A veces se ha confrontado el tema latino del sacerdote que ejerce 
en el piano de la representation sensible la funcion de Cristo, que 
actua in persona Christi, y la practica oriental del sacerdote que in- 
voca al Espiritu, que es la persona actuante. No podemos negar la 
existencia de dos tradiciones teologicas y de dos estilos liturgicos, pero 
seria superficial oponerlas entre si y desunirlas. Las dos citas del Pres¬ 
byter or um Ordinis mencionadas anteriormente avalan nuestra afirtna- 
cion. El ritual renovado ha vuelto a tomar, para la ordenacion de los 
obispos, la oration consecratoria de la Tradicion apostolica de san 
Hipdlito y ora de la siguiente manera en la ordenacion de los sacer- 
dotes: «Haz de tus servidores aqul presentes los sacerdotes de Jesu- 
cristo renovandolos por tu Espiritu Santo.» 

El ritual renovado del sacramento de la penitencia o de la recon¬ 
ciliation desarrolla de manera notable el papel de las tres Personas. 
He aqui el texto largo, desgraciadamente poco conocido, de la formu¬ 
la de la absolution: 

Jesucristo (...) derram6 su Espiritu Santo sobre los apdstoles para que recibieran 
el poder de perdonar los pecados. Que, por nuestro ministerio, Jesus mismo os 
libre del mal y os Uene del Espiritu Santo. 

El Espiritu Santo, nuestra ayuda y defensor, nos ha sido dado para la remi- 
sidn de los pecados, y en 61 podemos acercatnos al Padre. Que el Espiritu ilumine 
y purifique vuestros corazones, de manera que pod&is anunciar las maravillas de 
aquel que os l|am6 de las tinieblas a su luz admirable. 

Pero, sin duda, lo mis importante es la introduction de las epicle- 
sis en las nuevas plegarias eucaristicas. Como sabemos, la segunda de 
ellas transcribe, casi al pie de la letra, la de san Hipolito, el texto littir- 
gico mas antiguo de los existentes. El canon romano carecia de epi- 
clesis. Habria sido ficil introducir una sustituyendo las palabras «tu 
bendicion» por «tu Espiritu Santo» en las dos plegarias de consagra- 
cion de los dones y de santificacion de los fieles: «Santifica plenamen- 
te esta ofrenda por el poder de tu bendicion... que sea para nosotros 
cuerpo y sangre de tu Hijo...»; y «Para que cuantos recibimos el cuer- 
po y la sangre de tu Hijo... seamos colmados de tu gracia y de tus 
bendiciones». Bastaba con ver la gracia increada como principio de 
la gracia creada. Pero cada una de las restantes plegarias eucaristicas 
lleva dos epiclesis, una referida a la consagracion o santificacion de 
los dones, la otra para que el Espiritu santifique, llene, retina a los 
fieles en Cristo, en una perspectiva de alabanza absoluta en la comu- 
nion de los santos. De esta manera, el Espiritu Santo aparece como el 
lugar, el clima, el agente activo de la celebration del sacramento del 
cuerpo y sangre del Sefior. En el libro tercero de esta obra volve- 
remos a tratar extensamente la pneumatologia eucaristica a la que 
otorgamos la mis ferviente atencion. 
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4. Por lo que respecta al Espiritu Santo, la eclesiologia pneuma- 
tologica del Concilio ha logrado la gran recuperation de los carismas ,0 . 
Esto significa que la Iglesia no se construye tinicamente por la via 
de los medios instituidos, sino tambien por la infinita variedad de 
dones que cada persona diene el derecho y la obligation de ejerti- 
tarlos en la Iglesia y en el mundo, para el bien de los hombres y la 
edification de la Iglesia, en la libertad del Espiritu Santo, que “sopla 
donde quiere” (Jn 3,8), y al mismo tiempo en comunion con los her- 
manos en Cristo, sobre todo con sus pastores» (AA 3). Sobre los pi- 
lares de estos carismas ejercidos para la utilidad comun y para la cons¬ 
truction de la Iglesia se ha desarrollado una nueva teologia o, por 
mejor decir, un ejercicio de los «ministerios» que confieren un rostro 
| nuevo a la Iglesia, notablemente diverso del que presentaba una ecle- 

■ siologia piramidal y clerical. Este tema requiere todo un capitulo, que 

I ya hemos presentado en otra parte y no queremos repetir aqui. De 

I esta manera el Espiritu hace la Iglesia. Veremos m&s tarde las razo- 

nes que existen y las condiciones que tienen que darse para poder 
llamarle «cofundador» de la Iglesia. Mas alia de cualquier norma 
juridica, se ha confiado al Espiritu Santo la tarea de asegurar que sera 
indefectiblemente observada «la forma de gobierno que Cristo Sefior 
establecio en su Iglesia^ (LG 27, § 2). 

El Espiritu «sopla donde quiere». El es un «acontecimiento». El 
Concilio ha reconocido y situado este aspecto. Las estructuras socia- 
les est&n al servicio del Espiritu (LG 8, § 1). Este actualiza el evan- 
| gelio y la inteligencia de la palabra de Dios (DV 8, § 3; 23); suscita 

las iniciativas de vida religiosa y las vocaciones (LG 44 y 45); en 
materia de iniciativas apostdlicas o misioneras (no pocas veces la accidn 
del Espiritu se anticipa a la action de quienes gobieman la vida de la 
Iglesia» (AG 29, § 3). Encaja perfectamente en este contexto el que 
el concilio del aggiornamento haya atribuido al Espiritu la constante 
renovation que necesita la Iglesia para ser fiel a su Sefior 11 . En ma¬ 
teria de ecumenismo, la Iglesia reunida en concilio ha profesado no 
querer «prejuzgar los impulsos que puedan venir del Espiritu Santo» 
(UR 24, § 2). 

El movimiento ecumenico deriva, en ultimo termino, del Espiritu 
Santo (UR 1, § 2; 4 § 1); ademas, el Espiritu Santo actua tambien en 
las restantes comuniones cristianas 12 . 

10. Simples menciones, pero significativas: LG 4; 7, § 3; AG 4; 23, § 1; 
28, § 1. Textos mSs formales y m&s densos: LG 12; AA 3, § 4; V6ase H. Schiir- 
mann, citado supra, n. 1. 

11. LG 9, final; cf. 8, § 3; GC 21, § 5; 43, § 6; PO 22, § 2. 

12. LG 15; UR 3, § 2 y 4; 4, § 9. H. Miihlen (op. cit., supra, 1: p. 175- 
242) cimenta sobre estos textos una apreciacidn extremadamente positive del 
valor eclesial de las comuniones no catdlicas. El problema teoldgico consiste en 
saber si el Espiritu despliega todos sus efectos eclesiales alii donde el sacramento 
eclesial es imperfecto. Con todo, es cierto que la eclesiologia penumdtica de las 
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5. Con la revalorization de los carismas y en plena coherencia 

con ella, el Concilio emprendio una revalorization de las Iglesias lo¬ 
cales o particulares. K. Rahner, al intentar senalar lo que el concilio 
Vaticano n aporto de nuevo, cito en primer termino la idea de la 
Iglesia local como realization de la Iglesia una, santa, catolica y apos- 
tolica 13 . Esta bella definicion aparece en LG 26, § 1; CD 11, § 1. 
Y en ambos lugares, con la afirmacion de que el pueblo de Dios es 
llamado y reunido «en el Espiritu Santo». En tales condiciones, si la 
Iglesia total aparece como una comunion de Iglesias, el Espiritu Santo 
sera el principio de esta comunion. Nuestros textos lo afirman con 
claridad 14 . El n. c 13 de Lumen Gentium esboza una teologia de la 
catolicidad que se esfuerza por expresar determinados rasgos de la 
Sobornost ortodoxa: «En virtud de esta catolicidad, cada una de las 
partes presenta sus dones a las otras partes y a toda la Iglesia, de 
suerte que el todo y cada uno de sus elementos se enriquecen por 
una comunicacion mutua entre todos y tienden a la plenitud en la 
unidad.» «E1 pueblo cristiano entero unido a sus pastores» guarda la 
santa tradicion (DV 10, § 1); 61 participa de la funcion prof6tica de 

Cristo, hasta el punto que Lumen Gentium llega a decir: «La univer- 

salidad de los fieles, que tienen la uncion del Santo (cf. lJn 2,20.27), 
no puede fallar en su creencia y ejerce esta peculiar propiedad me- 
diante el sentido sobrenatural de la fe de todo el pueblo...» (LG 12, 
§ 1). Como decia monsefior Ignacio Ziade, arzobispo maronita de 
Beyrut, «la Iglesia es el misterio de la efusion del Espiritu en los 
ultimos tiempos» 15 . 

6. Si la plenitud que debe recapitularse en Cristo se prepara ma- 

terialmente en la historia, tenemos que decir que el Espiritu Santo 
actua en 6sta. En numerosas ocasiones, el Concilio evoca al Espiritu 
del Senor «que inunda el universo» (Po 22, § 3; GS 11, § 1), que «guia 
el curso de los tiempos, renueva la faz de la tierra, estd presente en 

esta evolution* (GS 26, § 4) que mueve el corazon de los hombres 

en direccion a Dios (41, § 1). Finalmente, hace del cristiano una nueva 
Criatura (22, § 4; 37, § 4). Pero no se encuentran desarrolladas estas 
afirmaciones de la Gaudium et Spes. 

Iglesias locales permite una evaluation mds positiva de las otras Iglesias; Ph.J. 
Roseto, Called by God in the Holy Spirit. Pneumatological Insights into Ecume¬ 
nism, en «The Ecumenical Review», 30 (1978) 110-126. 

13. K. Rahner, Das neue Bild der Kirche, en Schriften zur Theologie, t. VIII, 
Einsiedeln 1967, p. 329-354 (p. 333ss). 

14. Cf. LG 13; 25; 49; AG 19, § 3; UR 2, § 2 y 6; Orientalium Ecclesiarum, 2. 

15. Hemos publicado la intervened de monsefior Ziadd (1963) en Discours 
au Concile Vatican II, Cerf, Paris 1964, p. 37-42; vdase tambidn, p. 31-36, la 
del cardenal Suenens sobre la dimension carismdtica de la Iglesia. Decia. «E1 
tiempo de la Iglesia, que camina a travds de los tiempos hasta la parusla, es 
el tiempo del Espiritu Santo.» Dos textos densos e importantes que tuvieron su 
eco en el Concilio. 


Podemos decir, pues, que el concilio Vaticano n posee una verda- 
dera pneumatologia. Pero en el encontramos unicamente textos. Es 
preciso que la vida confirme la verdad. Y ^que es lo que encontra¬ 
mos? El pueblo de Dios entero sabe que debe edificar la Iglesia. Los 
laicos aportan sus dones, sus carismas, al servicio de su edification. 
Las Iglesias locales buscan las vias de su vida propia. El capitulo de 
la conciliaridad, abierto de nuevo por el Vaticano ii, esta muy lejos 
de cerrarse. Es verdad que muchas cosas estan en crisis, pero jcuantas 
iniciativas y que gran generosidad! El movimiento de Renovacion, 
nacido en Pittsburg, USA, en 1967 y que ha tornado tal incremento 
por el mundo entero en el seno de la Iglesia, forma parte, evidente- 
mente, de esta pneumatologia vivida. Si existe alguna experiencia del 
Espiritu, es esta. Al menos si nos atenemos a los testimonies de los 
que participan en este movimiento. (,Es esta la respuesta a la espera 
de un nuevo pentecost6s, evocado por Juan xxm varias veces con 
ocasion del concilio 16 ? 

Forma parte de la respuesta, pero esta es mucho mas amplia, tam- 
bien mas secreta y misteriosa. En realidad, toda la vida de la Iglesia 
se desarrolla bajo el signo y el soplo de pentecostes. 

La pneumatologia, como teologia y dimension de la eclesiologia, 
solo encontrara su pleno desarrollo en lo que se realice y viva en la 
Iglesia. En esta area, la teoria depende ampliamente de la praxis. Asi, 
Pablo vi, que despues de llevar a t6rmino el concilio inaugurado por 
Juan xxm repitio el deseo de un nuevo Pentecost6s, ha podido decir: 
«A la cristologia, y especialmente a la eclesiologia del Concilio, debe 
suceder un estudio nuevo y un culto nuevo sobre el Espiritu Santo 
justamente como complemento que no debe faltar a la enseftanza del 
Concilio» 17 . Estas palabras ponen el punto final a este libro primero, 
al tiempo que justifican por adelantado el esfuerzo que esperamos 
proseguir en los dos libros restantes, si Dios quiere. 


16. Atenifindonos unicamente a la information oficial de las Acta et Docu- 
menta Concilio ecumenico Vaticano II apparando, serie I (Antepreparatoria), 
vol. I: Acta S. Pontificis loannis XXIII, Vaticano 1960, p. 24, en el discurso 
de pentecostSs (17 de mayo de 1959), el concilio es convocado como un nuevo 
pentecostOs. Verano de 1959, oraciOn al Espiritu pidiendo por el concilio: «Re- 
nova aetate hac nostra veluti Pentecostem mirabilia tua» (p. 48). Carta del 28 de 
mayo de 1960 al card. Alfrink con motivo de una transmisiOn por radio de la 
celebraciOn de pentecostes (p. 87). Discurso en el dla de pentecostes, 5 de ju- 
nio de 1960: «E infatti nella dottrina e nello spirito della Pentecoste che il grande 
awenimento del Concilio Ecumenico prende sostanza e vita» (p. 105)... 

17. Audiencia general del 6 de junio de 1973 («Ecclesia», 16 de junio de 
1973, p. 5). La exhortation apostOlica Marialis Cultus, del 22 marzo 1974, contiene 
tambien, despues de un desarrollo sobre el aspecto pneumatolOgico del misterio 
mariano (n.° 26), una invitation a «profundizar la reflexiOn sobre la acciOn del 
Espiritu en la historia de la salvaciOn* (n.° 27). 
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PARTE PRIMERA 


EL ESPlRITU ANIMA A LA IGLESIA 


INTRODUCCI6N 


Nos es sumamente grato reproducir, en el pdrtico de esta parte primera, un 
pasaje de la primera homilfa de san Juan Crisdstomo sobre pentecostes, n. n 4 
(PG 50 458-59). La traduccidn francesa es de M.C. Portelette (en S. Jean Chri- 
soslome, OEuvres computes, bajo la direccidn de M. Jeannin, t. Ill, Bar-le-Duc, 
1869, p 263-264). Es una bella introduction a lo que tenemos que decir y pone 
■de manifesto por anticipado su caracter tradieional. 

^.Donde se encuentran ahora los que blasfeman contra el Espl- 
ritu? Porque si el no perdona los pecados, en vano le recibiremos 
en el bautismo. Si, por el contrario, perdona los pecados, los herejes 
blasfeman contra el en vano. Si el Esplritu Santo no existiera, no po- 
driamos decir que Jesus es nuestro Sefior. «Porque nadie puede decir: 
“Jesus es Sefior”, sino en el Esplritu Santo» (ICor 12,3). Si no exis¬ 
tiera el Esplritu Santo, los creyentes no podrlamos orar a Dios. En 
efecto, decimos: «Padre nuestro que estis en los cielos» (Mt 6,9). 
Pero, as! como no podrlamos llamar a Jesus nuestro Sefior, tampoco 
podrlamos llamar a Dios padre nuestro. ^Quien lo prueba? El Apos- 
tol que dice: «La prueba de que sois hijos es que Dios envio a nues- 
tros corazones el Esplritu de su Hijo que clama ;Abba, Padre!» (Gal 
4,6). Por consiguiente, cuando invoqueis al Padre, recordad que fue 
necesario que el Esplritu tocara primero vuestra alma para que fue- 
rais considerados dignos de llamar a Dios con ese nombre. Si el 
Esplritu no existiera, los discursos de la sabidurla y de la ciencia no 
estarlan en la Iglesia, «porque a uno se le da, mediante el Esplritu, 
palabra de sabidurla; a otro, segun el mismo Esplritu, palabra de 
conocimiento» (ICor 12,8). Si el Esplritu Santo no existiera, no ha- 
brla pastores ni doctores en la Iglesia, porque son obra del Esplritu, 
segun la palabra de san Pablo: «... en la cual el Esplritu Santo os ha 
constituido inspectores para pastorear la Iglesia de Dios» (Act 20,28). 
iComprendeis que tambien esto se hace por obra del Esplritu? Si el 
Esplritu Santo no estuviera en quien es nuestro comun padre y doc- 
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tor, cuando hace un momenta ha subido a la tribuna santa, cuando 
os ha dado a todos la paz, vosotros no habrlais podido responderle 
con una voz unanime: «Y con tu espiritu»; por eso, no solo cuando 
el sube al altar, habla con vosotros u ora por vosotros pronunciais 
estas palabras, sino tambien cuando habla desde esta citedra, cuando 
va a ofrecer el sacrificio tremendo, esto lo saben muy bien los ini- 
ciados: el no toca las ofrendas antes de haber implorado la gracia 
del Senor para vosotros, antes que vosotros le hayais respondido: 
«Y con tu espiritu.» Esa respuesta os recuerda que quien esta aqui 
nada hace por si mismo, que las obras que esperamos no son, en 
modo alguno, obras de los hombres; que es la gracia del Espiritu, 
derramada sobre todos, la que realiza sola este sacrificio mistico. Por 
supuesto, un hombre esta presente, pero Dios es quien actua por 
medio de 61. Por consiguiente, no os agarreis a lo que ven vuestros 
ojos, sino pensad en la gracia invisible. Ninguna de las cosas que se 
realizan en el santuario vienen del hombre. Si el Espiritu no estuviera 
presente, la Iglesia no formaria un todo bien compacto: la consisten¬ 
cy de la Iglesia manifiesta la presencia del Espiritu. 
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Por mas que nos remontemos hasta las formulas mis antiguas 
en la cadena de las confesiones de fe, encontraremos el articulo de 
la Tglesia unido al del Espiritu Santo. «Creo en el Espiritu Santo, 
en la Santa Iglesia, para la resurreccion de la carne» *. Tertuliano, 
hacia el afio 200, expresa esta unidad profunda de la siguiente ma- 
nera: «Puesto que el testimonio de la fe como la garantia de la sal- 
vacion tienen por garantes a las tres Personas, la mencion de la Igle¬ 
sia se encuentra afiadida necesariamente a ella. Porque alii donde 
estin los Tres, Padre, Hijo y Espiritu Santo, alii tambien se encuen¬ 
tra la Iglesia, que es el cuerpo de los Tres* 2 . Tampoco debe extra- 
fiarnos que el concilio del 381 afiada al simbolo de Nicea, despuis 
de «y en el Espiritu Santo», las palabras «Sefior y dador de vida, 
que precede del Padre, que con el Padre y el Hijo recibe una misma 
adoration y gloria, y que hablo por los profetas* y el articulo sobre 
la Iglesia «una, santa, catdlica y apostolica*. San Agustin, que no 
conocid el texto atribuido al concilio del 381, une siempre la santa 
Iglesia con el Espiritu Santo del que ella es el templo 3 . Ese mismo 
era el sentido de la confesion de fe apostolica y bautismal con su 
estructura trinitaria. Si la creation es atribuida al Padre, la reden- 
cion es la obra del Verbo hecho came, la santificacion es el fruto 
del Espiritu Santo 4 : es el tercer articulo, que engloba la Iglesia, el 
bautismo, la remision de los pecados, la comunion de los santos (los 
sancta y los sancti-sanctae), la resurreccion, la vida del mundo future... 

1. Es el tltulo del librito de P. Nautili, que tiene por subtitulo Etude sur 
Vhistoire et la thiologie du Symbole («Unam Sanctam* 17), Paris 1947. 

2. De baptismo 6 (CSEL 20, p. 206), trad. fr. de F. Refoul6, SChr 35 (1952), 
p. 75. 

3. De fide et symbolo, en 393, c. X (PL 40, 193); De symbolo ad catechume- 
nos 6, 14 (col. 635); Enchiridion, c. LVI (col. 258-59, en 421). 

4. J.A. Jungmann, Die Gnadenlehre im apostolische Glaubensbekenntnis, en 
Gewordene Liturgie, Innsbruck-Leipzig 1941, p. 173-189. 
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Sin embargo, en Occidente se omitio generalmente la preposicion 
eis, in, ante ecclesiam, y se dio a este hecho una signification teold- 
gica: puede creerse en Dios, considerarle como fin de su vida, pero 
no puede creerse igualmente en la Iglesia 5 . Asi, cuando los grandes 
escolasticos encontraban, en el slmbolo niceno-constantinopolitano, la 
formula «Credo in Spiritum Sanctum... et in unam... Ecclesiam », 1 

la comentaban dandole el siguiente sentido: Creo en el Espiritu San¬ 
to, no solo en el mismo, sino como aquel que unifica, santifica a la 
Iglesia, la hace catolica y apostolica. Asi Alejandro de Hales 6 , Al¬ 
berto Magno ', Pedro de Tarantasia s , Tomas de Aquino 9 , Ricardo 
de Mediavilla... 10 Citaremos un pasaje bellisimo de Alberto: 

Decimos «la santa Iglesia*. Pero todo articulo de fe se funda en la verdad 
divina y eterna, no sobre la verdad creada, porque toda criatura es vana y carece 
de verdad firme. Por esto, ese articulo tiene que ser relacionado con la obra 
propia del Espiritu Santo, es decir, con «Creo en el Espiritu Santo*, no solo en 
si mismo, como lo enuncia el articulo anterior, sino que creo en el igualmente 
en cuanto a su obra propia, la de santificar a la Iglesia. Comunica esta santi- 
dad en los sacramentos, virtudes y dones que distribuye para consumar la santidad; 
y en los milagros y gracias de tipo carismatico (et donis gratis datis), tales como 
la sabidurla, la ciencia, la fe, el discernimiento de los espiritus, las curaciones, 
la profecia y todo lo que el Espiritu da para manifestar la santidad de la Iglesia ". 

Indudablemente, la Iglesia es objeto de fe. La creemos una, santa, 
catolica y apostolica, pero relacionamos estos atributos con su causa 
propiamente divina y el orden de la gracia. El llamado Catecismo del 
concilio de Trento, un texto que honra a sus redactores, une estos ( 

dos aspectos de la creencia y de la fe: 

Es necesario creer que la Iglesia es una, santa y catOlica. Por lo que se refiere 
a las tres Personas de la Trinidad, Padre, Hijo y Espiritu Santo, creemos en 
ellas de tal manera que colocamos nuestra fe en ellas. Pero ahora, cambiando 
nuestra forma de hablar, profesamos creer la santa Iglesia y no en la santa Iglesia. 


5. Esta historia fue expuesta de nuevo por J.P.L. Oulton, The Apostles’Creed 
and Belief concerning the Church, «Journal of Theol. St.» 39 (1938) 239-243; S. 
Tromp, Corpus Christi quod est Ecclesia, I, Roma 2 1946, p. 97s; H. de Lubac, 
La Foi chretienne. Essai sur la structure du Symbole des Apotres, Paris 1969, c. 
IV a VI (trad, cast.: La fe cristiana. Fax, Madrid 1970). 

6. Summa, lib. Ill, pars III, inq. 2, tract. 2, q. 2, tit I, n.° XVI: ed. Qua- 
racchi IV, 1948, p. 1131. 

7. In III Sent., d. 25, q. 2, a. 2 c. 

8. Id. 

9. In III Sent., d. 25, q. 1, a. 2 ad 5, atribuyendo la precision a san Leon 
y a san Anselmo; ST, II-II, q. 1, a. 9 ad 5 con cita de san Le6n, en realidad 
Rufino, In Symbolo A post., 36 (PL 21,373). VOase tambien Compendium Theo- 
logiae I, c. 147. 

10. In III Sent., d. 25, a. 1, q. 2. 

11. De sacrificio Missae, II, c. 9, art. 9 (ed. Borgnet, XXVIII, p. 65); comp. 
In III Sent., d. 21 b, a. 6s; J. de Ghellink, Vexplication du Credo par S. Albert, 
en «Studia Albertina* (Beitr. Suppl. Bd. 4), Munster 1952, p. 148s. 
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Mediante esta manera de hablar, distinguimos a Dios — autor de todas las co- 
sas— de todas sus criaturas y de todos los bienes inestimables que ha dado a 
la Iglesia; al recibirlos, los relacionamos con su divina bondad v . 

De la Iglesia vemos todo lo que esta hecho con la materia de este 
mundo. Los incredulos, los politicos, los sociologos lo ven tambien. 
Pero nosotros creemos que Dios actua en ella de acuerdo con su 
plan de gracia. De esta manera, como ya lo habia sido Jesus 13 , la 
Iglesia es, al mismo tiempo, realidad terrestre, insertada en la histo- 
ricidad, y obra de Dios, «misterio» conocido unicamente por la fe. 
Pero Dios actua tambien en lo que es terreno e historico, de manera 
que la trascendencia se pone de manifiesto en lo visible y se ofrece 
a la percepcion del hombre racional. La Iglesia es signo y, al mismo 
tiempo, medio de la intervention de Dios en nuestro mundo y en 
nuestra historia. La apologetica ha utilizado todo esto y tenemos 
que apreciar su obra en su justo valor, ni mas ni menos. La apolo¬ 
getica exploto las cuatro propiedades que enuncia el simbolo y las 
presento como «notas» aptas para hacer conocer y discernir la ver- 
dadera Iglesia. Este esfuerzo fue llevado a cabo con fortuna diver- 
sa 14 . Nosotros nos situaremos en el piano de la fe, no en el de la 
apologetica. No existe oposicion, y mucho menos ruptura, entre los 
dos pianos. Creer en el Espiritu Santo que hace una, santa. ca tolica 
y apostolica a la Iglesia es creer en la realization de la nromesa de 
Dios en In Igles ia, en esta realidad concreta v compleja «hecha de 
un doble elemento, divino y humano», del que habia el conc ilio Va- 
ticafRm, quien afiade: . 

Como la naturaleza asumida sirve al Verbo como Organo de salvaciOn a el (, V 
indisolublemente unido, de forma semejante la unidn social de la Iglesia sirve C 
al Espiritu de Cristo, que la vivifica, para el incremento del cuerpo (cf. Ef 4,16). 

fista es la unica Iglesia de Cristo, que en el simbolo confesamos, santa, catdlica 
apostdlica, la que nuestro Salvador entregO despuOs de su resurrection a Pedro 
para que la apacentara (Jn 21,17)“... 

Se trata de la Iglesia historica y visible, de la que Jesus es el «fun- 
dador» (y, siempre vivo y activo, es el fundamento permanente de 


12. Prima Pars, art. 9, n.° 22; texto latino y trad. cast, en Catecismo Romano, 
B.A.C., Madrid 1956, p. 245s. 

13. De ahi, en san Juan, el tema «vio y crey6». Cf. O. Cullmann, F.iden 
kai episteusen, en Aux sources de la Tradition chretienne (Melanges Maurice Go- 
guel), Neuchatel-Paris 1950, p. 52-61. Para san Juan, creer es una manera de ver, 
es percibir la signification y la realidad profunda de aquello mismo que se ve cor- 
poralmente. Esta lectura profunda se realiza merced al Espiritu Santo (p. 58). 

14. G. Thils, Les notes de Vtglise dans V apologetique catholique depuis la 
Reforme, Gembloux 1937; nuestro L’Eglise, une, sainte, catholique et apostolique 
(«Mysterium salutis* 15), Paris 1970. 

15. Const, dogm. Lumen Gentium, n.° 8. 
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Aella). El Espiritu le da vida y la hace crecer en cuanto cuerpo de 
' Cristo. La Iglesia, en su vida y en su fuente, es el fruto de dos «mi- 
siones divinas», en el sentido preciso y altamente profundo en que 
Tom6s de Aquino habla de ello y que vamos a recordar. 


La Iglesia ha nacido y vive de dos «misiones». 

El Espiritu es cofundador de la Iglesia 

«Cuando vino la plenitud de los tiempos, envio Dios a su Hijo, 
nacido de mujer, nacido bajo la ley... a fin de que recibieramos la 
adoption filial» (Gal 4,4-5). Todos los evangelios hablan del tema 
de la misi<5n del Hijo por Dios, pero el evangelio de Juan insiste 
mas en este hecho y lo coloca en boca de Jesus 16 . En estos enun- 
ciados y en los que se refieren a la obra del Espiritu, se emplean los 
verbos pempein y apostellein con significacion indistinta 12 

«Dios envio a nuestros corazones el Espiritu de su Hijo» (Gal 4,6). 
En el evangelio de Juan, Jesus presenta este envio como algo que 
debe realizar el Padre en su nombre (14,26) o que realiza 61 mismo 
(15,26; 16,7; Lc 24,49). Veremos en su momenta oportuno que el 
Espiritu es el del Hijo, pero podemos senalar ya que el Espiritu ha- 
bia descendido sobre Jesus en el momento de su bautismo —sin que 
se emplee en esta ocasion el verbo «enviar»— y que la voz del cielo 
habia declarado: «Tii eres mi hijo amado» (Me 1,11; Mt 3,17: «£ste 
es mi Hijo amado»). La misidn del Espiritu fue manifestada en pen- 
tecost6s (Hechos) y coexiste con la vida de la Iglesia y de los cristia- 
nos (Pablo). 

Los teologos cldsicos interpretaron estos datos en un capitulo de 
gran profundidad, que podemos titular: «De las misiones divinas». 
Tomas de Aquino hizo de el el vinculo entre su teologia de Dios en 
si mismo y la teologia de la action de Dios que sitfia fuera de si 
un mundo y lleva hacia si a los hombres hechos a su imagen I8 . Que- 
remos tener presentes dos puntos de su elaboration: la nocion de 
mision y el lazo con las procesiones trinitarias. 

«Mision» implica una referencia a la persona que envia —el Pa- 


16. Cf. Mt 10,40; Me 9,37; 12,6; Lc 9,48; 10,16; Jn 3,17.34; 5,37; 6,57- 7 28- 

8,42; 10,36; 17,18; 20,21. ’ ’ 

17. K.H. Rengstorf, en el ThWbNT, de Kittel, t. I, p. 397s. A lo sumo, dice 
(p. 397 y 403), pempein significa simplemente el envio como tal, el hecho de en- 
viar, apostellein un envio preciso, que connota una misidn, un mandato y califica 
al que es enviado. 

18. ST, I, q. 43; I Sent., d. 14-16. H.Dondaine, La Trinite, t. II, Paris 1946, 
p. 423-454 (bibliografla). Esta teologia estaba vigente ya desde san Agustln (J.L. 
Maier, Les missions divines selon s. Augustin: col. «Paradosis», XVI, Friburgo 
1960) e incluso en Orfgenes (G. Aeby, Les missions divines. De S. Justin d Ori- 
gdne, col. «Paradosis» XII, Friburgo 1958). 
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dre, Principio sin principio, envia, pero no puede ser enviado— y 
una referencia tambien a aquellos a los que es enviado: tanto si se 
comienza a estar junto a ellos, con ellos (cuando antes no se estaba), 
como si se comienza a estar de una forma nueva, cuando anterior- 
mente se estaba con ellos. Asi, el Verbo se encontraba ya en el mun¬ 
do desde el comienzo de este (Jn 1,10), pero viene a el (1,11.14) 
y tambien el Espiritu Santo, que estaba en el mundo (cf. Gen 1,2), 
viene. 

Que el Verbo y el Espiritu vengart no significa que se desplacen; 5 0 
significa que hacen existir una criatura en una relation nueva con j 
ellos. Significa que la procesion que les coloca en la eternidad de la 
Uni-Trinidad se termina libre y eficazmente en un efecto creado. La 
individualidad humana suscitada en el sene de Maria por el Espiritu 
es, en el mismo instante, asumida por el Verbo-Hijo y comienza a 
existir por la persona de este Hijo 19 . Se trata de una mision visible 
porque el Verbo-Hijo, expresion del ser de Dios Padre (Heb 1,3), 
es verdaderamente una aparicion humana de Dios. No se trata de 
una simple teofanta, sino de la realidad personal y sustancial del 
Verbo hecho came. «Sali del Padre y he venido al mundo* (Jn 16,28). 
Existen misiones invisibles del Verbo en los efectos de gracia por 
los que Dios se da a conocer y se expresa. Igualmente, misiones in¬ 
visibles del Espiritu Santo en los efectos de gracia por los que Dios 
se da para hacerse amar y hacernos amar todo lc que procede de su 
amor: «el amor de Dios ha sido derramado en nuestros corazones 
por el Espiritu Santo que nos ha sido dado» (Rom 5,5). Y la Iglesia, 
como organismo de conocimiento y de amor, depende totalmente de 
estas misiones. Ella es la fecundidad, fuera de Dios, de las procesio¬ 
nes trinitarias. Vemos a la Iglesia en las manifestaciones de su mi- 
nisterio ordenado, de su culto, de sus asambleas, empresas y obras. 
Creemos que la vida profunda de este gran cuerpo, a la vez disper- 
so y uno, es el t6rmino y fruto, en la criatura, de la vida misma de 
Dios, Padre, Hijo y Espiritu Santo. La expresion de san Cipriano, 
que recogerd el Concilio, sobre la Iglesia «una muchedumbre reuni- 
da por la unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo* 20 , expre¬ 
sa la realidad secreta que afirmamos en la fe. De los pueblos, de la 
infinita diversidad de la humanidad, Dios tres veces santo reune y 
junta un pueblo que es su pueblo. Extendemos esta misma convic- 

19. La expresi6n «descendi6 del cielo* expresa unicamente el hecho de que 
la humanidad (iplenamente humana!) que hace existir la Persona del Verbo per- 
manece en este mundo y de este mundo. Algo an&logo (solamente an&logo) puede 
decirse de la eucaristia. 

20. S. Cipriano, De orat. domin., 23 (PL 4, 553; CSEL, 3, p. 285). Lumen 
Gentium, n.° 4, final, hace tambien referencias a san Agustin y a san Juan Damas¬ 
cene. Esta (eo-logia ha sido desarrollada notablemente por Ch. Joumet L’&glise 
du Verbe incar ne. Essai de thiologie speculative. II. Sa structure interne et son 
unite catholique, Paris 1951. 


211 




La Iglesia, hecha por el Espiritu 

cion a lo que se busca y existe de unidad autentica, de apostolicidad, 
de catolicidad, de santidad en el movimiento ecumenico: en lo que 
es de Dios, tambien el pende de la Santisima Trinidad y es fruto o 
termino, fuera de Dios, de las procesiones del Verbo y del Espiri¬ 
tu Santo. 

^Misiones visibles del Espiritu? Se dan venidas del Espiritu acom- 
panadas de signos visibles que las (y le) manifiestan: viento, paloma, 
lenguas de fuego, milagros, hablar en lenguas, fenomenos sensibles 
de la vida llamada tnistica... El Espiritu Santo no esta unido a estas 
realidades en existencia y sustancialmente. Son unicamente signos o 
manifestaciones de su venida, de su accion y, por consiguiente, de 
su procesion eterna. Tales signos pueden resultar ocasionalmente 
ambiguos: se tomo a broma la manifestacion pentecostal (Act 2,13) 
y los fenomenos misticos encuentran exteriormente semejanzas en 
el orden puramente «psiquico», «carnal». 

San Ireneo expreso poeticamente, en la imagen de las dos manos 
de Dios, la idea de que la Iglesia viene de dos misiones, la del Verbo 
y la del Soplo. La aplica, de manera especial, a la formacion del 
hombre a imagen de Dios (icomo no evocar aqui la escultura del 
portico sur de Chartres?). Esa formacion del hombre representa tan 
solo el comienzo de una economia que realiza el Padre «segun su 
benepl5cito» por su Verbo-Hijo y por su Espiritu-Sabiduria 21 . 

Dios serA glorificado en la obra modelada por el cuando la haya hecho con- 
forme y semejante a su Hijo. Ya que por las manos del Padre, es decir por cl 
Hijo y el Espiritu, el hombre se hace a la imagen y semejanza de Dios 12 . 

Durante todo este tiempo, el hombre modelado al comienzo por las manos 
de Dios, quiero decir por el Hijo y por el Espiritu 23 ... 

El mismo gran y querido san Ireneo gusta de presentar a los apos- 
toles instituyendo y fundando la Iglesia al comunicar a los creyentes 
el Espiritu que ellos habian recibido del Sefior: «Instituyeron y fun- 
daron la Iglesia distribuyendo a los creyentes este Espiritu Santo 
que ellos habian recibido del Senor» 24 . A finales del siglo iv Didimo 
de Alejandria escribe que todo progreso en la verdad es debido a 
«este divino y magnifico Espiritu, autor, guia y promotor de la Igle- 
sia» 2S . 

Esto no quiere decir sino que el Espiritu no viene tan solo a 
animar una institucion totalmente determinada en sus estructuras, sino 

21. J. Mambrino, Les deux mains du Pere dans Voeuvre de S. Irlnte, «Nouv. 
Rev. th6ol.», 79 (1957) 355-370. Sobre Espiritu Santo = Sabiduria, cf. Adv. Haer., 
IV, 20, 1 y 3 (SChr 100, p. 627 y 633); Demons!, de la Predic. apost., 5 y 10 
(SChr 62, p. 36 y n. 8, p. 46). 

22. Adv. Haer., V, 6, 1 (SChr 153, p. 73). 

23. Adv. Haer., V, 28, 4 (p. 361). 

24. Dtmonst., 41 (SChr 62, p. 96 y la nota 4). 

25. Enarr. in Ep. 2 S. Petri, 3, 5 (PG 39, 1774). 
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que es verdaderamente «cofundador». Lo ponen de manifiesto rau- 
chos hechos, muchas declaraciones formales. 

Si se trata de los sacramentos, Cristo dio una signification de 
gracia a determinadas acciones, pero la determinacion de los ritos 
sacramentales ha sido precisada a lo largo de la historia. Los doc- 
tores franciscanos del siglo xm, Alejandro de Hales y san Buena¬ 
ventura, atribuyen al Espiritu Santo, a su inspiration activa en los 
concilios y en la Iglesia, la definitiva institucion de los sacramentos 
de la confirmacion, del orden, del matrimonio, de la uncion de los 
enfermos 26 . La cuestion preocupo a los apologistas y teologos 11a- 
mados a responder a las acusaciones de Lutero, quien no encontraba 
una base escrituristica sino para el bautismo, la eucaristia y la peni- 
tencia. Pensaron ellos que Cristo determino la comunicacion de las 
gracias sacramentales, pero que la forma de los signos sacramentales 
fue precisada. eventualmente modificada, por la Iglesia bajo la guia 
o inspiracion del Espiritu 27 . 

qNo podriamos decir otro tanto de las formas del ministerio sa- 
lidas de los apostoles? Si Jesus instituyo indiscutiblemente los Doce 
— y con la cooperacion del Espiritu Santo: Act 1,2—, la sucesion 
en su ministerio £no comenzo por la instigacion del Espiritu, al menos 
por lo que se refiere a la forma historica del monoepiscopado? 25 
No puede atribuirse a Jesucristo la determination de los grados del 
ministerio sacramental. Ni Trento ni el Vaticano ii lo hacen. La in- 
tervencion del Espiritu es manifiesta si se trata de la designacidn 
concreta y de la institucion u ordenacion de los ministros. El Nuevo 
Testamento da testimonio de ello de una forma menos clara que 
sugestiva 29 . Los testimonies de la historia son, por el contrario, cla- 

26. Cf. J. Bitremieux, L'inslilution des sacraments d'apres Alexandre de Ha¬ 
iti, «Ephem. Theol. Lovan», 1932, p. 234-251; Fr. Scholz, Die Lehre von der 
Einsetzung der Sakrammente nach Alexander von Hales, Breslau 1940. J. Bitre¬ 
mieux, L'institution des sacrements d'apres S. Bonaventure, en «£ludes Francis- 
caines», 1923, p. 129-152, 337-355; H. Baril, La doctrine de S. Bonaventure sur 
l’institution des sacrements, Montreal 1954; V. Fagiolo, L’istituzione del Sacra¬ 
mento del matrimonio nella dottrina di S. Bonaventura, «Antonianum», 33 (1958) 
241-262. 

27. A. Poyer, Nouveaux propos sur le «salva illorum substantia», «Divus 
Thomas» (Piac.), 57 (1954) 3-24, cita, en p. 5-6, a S. John Fisher, Clichtove, 
Pustinger, Contarini, Gropper, Jean Eck, Albert Pigghe y otros y, despues, en 
Trento, Salmerdn y otros. 

28. En el concilio de Constantinopla, 869-870, el patriarca de Jerusalem Ellas, 
y el de Alejandria, Nilo, atribulan al Espiritu Santo la institucidn de los patriar- 
cas: Mansi 16, 35 A y 317 E; PG 132, 1097 C. E. Ruckstuhl (Einmahgkeit und 
Nachfolge der Apostel, «Erbe und Auftrag», 47 [1971] 240-253, escribe, en p. 247: 
«Se deberA reconocer que la funcidn episcopal monArquica enlaza con la funcidn 
apostdlica neotestamentaria, de la cual es, miradas las cosas objetivamente, con- 
tinuacidn, aunque con notable retraso temporal. (.Podemos tal vez denominar la 
funcidn episcopal una creacidn pneumatica en analogfa con la funcidn apostdlica?») 

29. Cf. Act 13,1-3; 20,28; ITim 1,18; 4,14; 2Tim 1,6s. 



La Iglesia, hecha por el Espiritu 

ros: el Espiritu inspira la election y crea en el elegido las capacidades 
que exige su funcion. Las ordenaciones son imploraciones y comuni- 
caciones del Espiritu Santo, una «uncion» por el. ^No es acaso sig¬ 
nificative que la liturgia hable del Espiritu Santo de manera especial 
a proposito de los tres sacramentos con «caracter» que estructuran 
el pueblo de Dios (bautismo, confirmation, orden)? 30 

La disyuncion que se ha trazado a veces entre funciones insti- 
tuidas y brotes de tipo «carismatico» responde a determinados hechos 
historicos. En la naturaleza de las cosas se encierra una determinada 
tension entre ambos. Encontramos ejemplos en casi todas las epocas. 
Sistematizar, hacer de esto una oposicion de principio, serla entre- 
garse a una operacion altamente discutible. Una tal position estarla 
sustentada por una inspiration secretamente confesional y polemics. 
En el mismo momento en que los catolicos insistlan pesadamente en 
lo sustancial contra lo funcional, sobre lo institucional y lo juridico 
contra el actualismo y la libertad de la gracia, los protestantes exclulan 
del Nuevo Testamento autentico todo rasgo de «precatolicismo» y 
oponlan carisma fibre a ministerio instituido 31 . Sin embargo, todo 
esto carece de base blblica, histories y dogmatics. Todos aquellos 
(aquellas) que tienen dones del Espiritu no son instituidos, pero se 
instituyen fieles que tienen tales dones: cf. Act 6,3; 16,2 a los que 
tendrlamos que relacionar con los textos citados en la n. 29; ICor 
16,15-16 relacionado con ITes 5,12-13. Clemente de Alejandrla dice 
del apostol san Juan: «Despues de la muerte del tirano, Juan aban- 
dond Patmos y retornd a Efeso; si se lo pedian, visitaba las pobla- 
ciones cercanas, ya fuera para establecer obispos o para constituir 
y formar totalmente iglesias, ya fuera para escoger como «clerigos» 
a aquellos que el Espiritu habla designado» 32 . La 6poca apostolica 
y la de los martires conocieron una presidencia de la eucaristla a cargo 
de carismaticos, profetas o doctores (Act 13,1-2; Didakhe 9 y 10; 
14,1; 15,2) o de fieles que hablan confesado la fe en los tormentos 33 . 



30. Cf. F. Vandenbroucke, Esprit Saint et structure ecclesiale selon la lilurgie, 
en Les Questions liturg. et paroiss., 1958, p. 115-131; M.D. Koster, Ekklesiologie 
im Werden, Paderbom 1940 y en diversos artlculos. 

31. As! A. Harnack, despuds del descubrimiento de la Didakhe (Die Lehre 
der zwolf Apostel, Leipzig 1884). R. Sohm, en desacuerdo con Harnack sobre el 
lugar del derecho en la Iglesia (Kirchenrecht. I, Leipzig 1892); recientemente 
H. von Campenhausen (Kirchliches Amt und geistliche Volkmacht in den ersten 
drei Jahrhunderten, Tubinga 1953). Excelente puntualizacidn histdrica de esta 
construccidn en U. Brockhaus, Charisma und Amt. Die paulinische Charismenlehre 
auf dem Hintergrund der friihchristlichen Gemeindefunktionen, Wuppertal 1972 
(cf. H. Legrand, «Rev. Sc. phil. thdol.», 59 [1975] 669-671). 

32. Quis dives salvetur (h. 208-210): PG 9, 648; Stahlin 3, p. 188. 

33. C. Vogel, Le ministirs charismatique de I’Eucharistie: approche rituelle, 
en Ministere et calibration de VEucharistie («Studia Anselmiana® 61), Roma 1973, 
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Se continuo ordenando a aquellos en los que se encontraban las cua- 
lidades de hombres de Dios 34 . Incluso la escoMstica caracterizd el 
episcopado como «estado de perfeccion», entregado a la donacion ab- 
soluta de si mismo a Dios y a los hombres. 

Teologicamente, el aceptar la falsa contraposition, la ruinosa dis¬ 
yuncion, entre carisma e institucion, seria hacer estallar la unidad 
de la Iglesia, cuerpo de Cristo: unos pretenderian manipularlo todo 
y reglamentar en el nombre del poder, sin espiritualidad; los otros, 
de manera anarquica, en nombre del Espiritu. Tendriamos asi una 
teologia falseada de la ordenacion, vista como pura trasmisidn de 
«poder». Ademds, se careceria de la necesaria dimension pneumatold- 
gica de la eclesiologia, la que nosotros pretendemos, al menos, suge- 
rir y fundamentar aqui. 

La oposicion entre carismas e institucion esta hoy pr&cticamente 
abandonada. Se reconoce que existen dos tipos de operaciones dife- 
rentes por su manera de proponerse, por su estilo, aunque apuntan 
a la misma meta, la construction de la obra de Cristo. Por consiguien- 
te, ambas son complementarias 3S . Despuds de haber visto dominar 
una tendencia a subordinar estrechamente, incluso a reducir, los ca¬ 
rismas a la autoridad instituida 36 , se ha constatado en algunos una 
tendencia contraria: el organismo eclesial seria de estructura caris- 
m&tica, lo institucional tendria una funcidn secundaria de suplen- 
cia 37 . Es preciso reconocer a cada tipo de don y de operacion su 
lugar en la edification de la Iglesia. 

Recientemente habiamos propuesto una visidn de las cosas que 
pide una revision. Nos guiaba la intencidn de dar su verdad y su 
lugar a una mision del Espiritu Santo que no quedara rebajada a un 
simple vicariato de Cristo. Pero nos hemos movido excesivamente 


p. 181-209; ya O. Casel, Prophetie und Eucharistie, «Jahrb. f. Liturgiewis.» 9 
(1929) 1-19. Recientemente, H. Legrand, La prisidence de I’Eucharistie selon la 
tradition ancienne, «Spiritus», 69 (1977) 409-431. 

34. Vdase el tratado del sacerdocio de san Juan Crisdstomo; G. Hocquard, 
L'ideal du pasteur d’ames selon S. Grigoire le Grand, en La tradition sacerdotale, 
Le Puy 1959, p. 143-167; nuestro primer tomo, p. 98. Etc. 

35. Citemos, por ejemplo, W. Bertrams, De constitutione Ecclesiae simul cha- 
rismatica et institutionali, en Questiones fundamentales Juris canonici, Roma 1969, 
P- 260-299; C. Garcia Extremeno, Iglesia, Jerarquia y Carisma, «La Ciencia To- 
mista», 89 (1959) 3-64; Ed. O’Connor, Charisme et institution, «Nouv. Rev. 
Thdol.», 96 (1974) 3-19; E. Iserloh, Charisma und Institution im Leben der Kirche 
dargestellt an Franz von Assisi und der Armutsbewegung seiner Zeit, Wiesbaden 
1977. 

36. Habiamos encontrado esto no sdlo en las De Ecclesia, apologdticas, sino 
tambidn en J. Brosch, Charismen und Aemter in der Urkirche, Bonn 1951; 
F. Malmberg, op. y loc. cit. (en n. 39). 

37. G. Hasenhiittl, Charisma Ordnungsprinzip der Kirche, Friburgo de Brisgo- 
via 1970; H. Kiing, La Iglesia, Herder, Barcelona 3 1970, p. 216ss (que distingue 
entre carismas temporales y carismas permanentes dentro de una estructura fun- 
damentalmente carismatica de la Iglesia). 
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en un contexto de dualismo que distingue entre institucion que viene 
de Cristo e intervenciones libres del Espiritu. Habia el apostolado 
y los medios de gracia cuyos principios habia puesto Jesus y que 
estan acompafiados por la accion del Espiritu, y existia, al mismo 
tiempo, una especie de espacio libre en el que actuaba este ultimo 38 . 
Fuimos criticados tanto por exegetas protestantes como por teologos 
catolicos, cada uno de ellos partiendo de su punto de vista 39 . 

Continuo pensando que lo que llame, tal vez torpemente, un sec¬ 
tor o espacio libre es algo sumamente real. La enciclica Mystici Cor¬ 
poris, de Pio xii, lo admite. Despues de hablar de la institucion de 
los poderes del cuerpo episcopal que sucede al de los apostoles, la 
enciclica afiade: «Pero nuestro divino Salvador gobierna y dirige 
igualmente la Iglesia que el fundo, de manera directa, ya sea me- 
diante iluminaciones que da a los pastores, o suscitando santos y san- 
tas para la edificacion de todos...)) 40 Evidentemente, se trata de sim¬ 
ples ejemplos. Esta direccion «invisible y extraordinaria» conoce for¬ 
mas y manifestaciones ilimitadamente variadas. Mi error consistio 
en que, siguiendo mas los Hechos que a san Pablo y queriendo, ade- 
mas, conceder toda su parte al Espiritu Santo, no marque suficiente- 
mente la unidad de su accion con la de Cristo glorificado, «porque 
el Sefior es el espiritu y alii donde esta el espiritu del Sefior, hay 
libertad» (2Cor 3,17). Segun san Pablo, si el Senor glorificado y el 
Espiritu son distintos en Dios, se encuentran fundamentalmente tan 
unidos que los experimentamos conjuntamente y podemos tomar al 
uno por el otro: «Cristo en nosotros», cel Espiritu en nuestros cora- 
zones», «(nosotros) en Cristo», «en el Espiritu», son intercambiables. 
El Sefior es, en adelante, «espiritu vivificante» (ICor 15,45). Segun 
san Juan, Jesus retorna a nosotros en y por su Espiritu y no nos 
deja huerfanos (cf. Jn 14,3.18). Esta accion del Sefior con y por su 
Espiritu 41 no puede quedar reducida a una simple actualization de 
las estructuras de la alianza establecidas por el Cristo terrestre, antes 
de que desapareciera su presencia sensible. Ella es fuente de novedad 
en la historia. Pero se trata siempre de hacer la obra de Cristo, de 

38. he Saint-Esprit et le Corps apostolique, realisateurs de l'oeuvre du Christ, 
en Esquisses du mystere de VGglise, Paris 2 1953, p. 129-179. Comparese con W. Kas¬ 
per cuando habia de una accidn del Espiritu en la Iglesia primeramente como 
«Esplritu de Cristo», despuds «obrando en la libertad que le es propia» (Dogme 
et Evangile, Casterman, 1967, p. 88-90; trad, cast.: Dogma y palabra de Dios, 
Mensajero, Bilbao 1968). 

39. Exegetas: P. Bonnard, L'Esprit et VEglise selon le NT., «Rev. Hist. 
Philos. Rel.», 37 (1957) 81-90; M.A. Chevallier, Esprit de Dieu et paroles d’homme, 
Neuchatel - Paris 1966, p. 212, n. 3. Tedlogos: F. Malmberg, Ein Leib — ein 
Geist. Vom Mysterium der Kirche, Friburgo de Br., 1960, p. 192s. 

40. AAS 35 (1943) 209-210 = n.° 38 en la edicidn de Tromp. 

41. Quidquid fit per Spiritum Santum etiam fit per Christum: Tomas de 
Aquino, Com. in Ephe., c. 2, lect. 5; Salus generis humani quae perficitur per 
Filium incarnatum et per donum Spiritus Sancti: ST, I, q. 32, a. 1 ad 3. 
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fomentar y edificar el cuerpo de Cristo. En consecuencia, las inter¬ 
venciones en cuestion deberan estar en conformidad con el Evange- 
lio y con el kerygma apostolico (P. Bonnard). Hemos visto ya, y 
tendremos ocasion de verlo de nuevo, que la salud de la pneumato- 
logia consiste en la referencia a la obra de Cristo y a la palabra de 
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n 

EL ESPfRITU SANTO HACE UNA A LA IGLESIA 
ES PRINCIPIO DE COMUNION 


El Esplritu es dado a la Iglesia. Fue prometido a los apostoles, 
pero con miras al nuevo pueblo del que ellos eran las primicias *. Fue 
dado en primer lugar a los apostoles (Jn 20,22) e inmediatamente 
despues a la totalidad de la primera comunidad en el dia de pen- 
tecostds 1 2 . Aparecen aqui dos terminos significativos: epi to auto, 
reunidos juntos, en el mismo lugar 3 ; homothumadon, unanimes, una- 
nimemente 4 . De ahi la observation de Mohler, tan expresiva de su 
inspiracion profunda: 

Cuando recibieron la fuerza y la luz de lo alto, los jefes y los miembros de 
la Iglesia naciente no se hablan dispersado por diferentes lugares, sino que se 
encontraban reunidos en un mismo lugar y tenian un mismo corazdn, constituian 
una asamblea de hermanos (...) Cada discipulo fue llenado de los dones de lo 
alto porque formaba una unidad moral con los restantes discipulos 5 . 


1. Jn 14,26; 15,26; 16,12-13. Los padres sostuvieron bastante frecuentemente 
la aplicacidn de estas promesas a los apdstoles: Diet. Thiol, cath., I, col. 2124-25. 
La generalidad de los exegetas admiten que apuntan, mds alld de los apdstoles, 
a la Iglesia de todos los tiempos (ref. en E. Dahnis, «Gregorianum» 34 (1953) 207. 

2. J. Capmany, La comunicacidn del Esplritu Santo a la Iglesia-Cuerpo mistico, 
como principio de su unidad, segun S. Cirilo de Alejandria, «Rev. Espanola de 
Teol.», 17 (1957) 173-204. 

3. Act 1,15; 2,1; despuds 2,47. Funcidn de este tdrmino en el ideal de unidad 
de la iglesia antigua: P.S. Zanetti, Endsis — epi to auto. I. Un « dossier » preli- 
minare per lo studio dell'unitd cristiana all’inizio del 2.° secolo, Bolonia 1969 
(sobre epi to auto, p. 154s). 

4. Act 1,14; 2,1; 2,46; posteriormente 4,24; 5,12; 15,25; Rom 15,6. 

5. J.A. Mohler, La Symbollque, § 37. Comp. L’Unite, § 63: la divinidad de 

Cristo confesada «en el concilio de Nicea, donde, por primera vez, todos los 

cristianos estaban reunidos visiblemente en la persona de los repiesentantes de su 

amor* («Unam Sanctam* 2, Paris 1937, p. 205). Idea andloga en san Pedro 
Crisdlogo (t h. 450): «Deo non singularitas, sed accepta est unitas, Spiritus 

Sanctus apostolis in unum congregatis ubertate tota sui fontis illabitur.* (Sermo 

132, PL 52, 653; comp. Sermo 139, col. 574). 


El Espiritu, principio de unidad, supone una primera unidad —sus- 
citada por el secretamente—, la unidad del asentimiento a estar jun¬ 
tos y del camino hecho en este sentido. San Agustin habla frecuente¬ 
mente de esto y emplea los nombres de fraterna caritas, caritas uni- 
tatis, pacifica mens, amor de la paz, de la concordia mutua, de la 
unidad; lo opuesto al espiritu particularista, sectario, cismatico 6 . Asi, 
puede decir, por una parte, que es preciso estar en el cuerpo de 
Cristo para tener el Espiritu de Cristo 7 y, por otra parte, que se 
tiene el Espiritu de Cristo, que se vive verdaderamente de el, cuando 
se esta en el cuerpo de Cristo 8 . Y esto es lo decisivo. Porque si se 
recibe el Espiritu cuando se esta juntos, no es que haya un solo 
Espiritu porque hay un solo cuerpo, sino que hay un solo cuerpo 
porque hay un solo Espiritu de Cristo. Hay un solo cuerpo que es 
el Cuerpo de Cristo. El Espiritu actua para hacer entrar en el cuer¬ 
po, pero es dado al cuerpo y en este se recibe el don. «Todos fuimos 
bautizados en un solo Espiritu para formar un solo cuerpo» (ICor 
12,13; Ef 4,4). «E1 Espiritu ha sido dado a la comunidad en la que 
es recibido el individuo por el bautismo» 9 . Los padres no se cansan 
de afirmarlo, de explicarlo, de cantarlo 10 . 

El Espiritu Santo es dado a la comunidad y es dado a las perso¬ 
nas. H.B. Swete ha sefialado, en los capitulos 14 y 16 de san Juan, 
la constancia con que Cristo dice «os dara», «os hard acceder a la 
verdad..., el os comunicara lo que vendra...» Este «os» repetido 
expresa tanto la comunidad como los individuos. La Iglesia no es 
un gran sistema en el que, como decia Arthur Koestler de otro siste- 
ma, el individuo seria la suma de un milldn dividido por un millon. 
La Iglesia es una comunion, una fraternidad de personas. Por consi- 
guiente, en ella se uniran un principio personal y un principio de 
unidad. La armonizacion de ambos es obra del Espiritu Santo. 

Las personas son la gran riqueza. Cada una es un principio auto- 
nomo, original, de sensibilidad, de experiencia, de relaciones, de ini- 


6. Vease nuestro Pax chez S. Augustin, en Oeuvres de S. Augustin. Traites 
antidonatistes, I. DDB, 1963, p. 711s; S. Tromp, Corpus Christi quod est Ecclesia, 
I. Roma *1946, p. 135s. 

7. Epist., 185, 9, 42 y 11, 50 (PL 33, 811 y 815): In loan., tr. XXVI, 6, 13 
(35, 1612-13). Comp, con Origenes: «S61o puede encontrarse al Hijo de Dios en 
la comunidad de los fieles, ya que 61 vive solamente en medio de los que estan 
unidos» (Com. in Mat., t. XIV, n. 1: PG 13, 1188). 

8. In loan., tr. XXVII, 6, 6 (PL 35, 1618), etc. 

9. R. Bultmann, Theologie des Neuen Testaments, Tiibinga *1961, p. 162-63. 
Tema desarrollado por L.S. Thornton, The common life in the Body of Christ, 
Westminster 1943, p. 137-142. 

10. J.A. Mohler, L’uniti dans I’Bglise d’apris les Pires des trois premiers 
siicles, tr. fran., Paris 1937; P. Nautin, Je crois d VEsprit Saint dans la sainte 
Eglise..., Paris 1947; H.J. Jaschke, Der Heilige Geist im Bekenntnis der Kirche. 
Eine Studie zur Pneumatologie des Irendus von Lyon..., Munster 1976, § 23, 
p. 265-277. 
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ciativas, jQue variedad tan inmensa! jQue numero tan enorme de 
posibilidades! Existen, incluso, signos materiales de esa diversidad. 
Pensemos en las huellas digitales, por ejemplo. Si en el amplio mundo 
no existen dos arboles identicos, £que decir de las personas a lo 
largo de Ios espacios y de los siglos? Y i,que decir del numero de 
lenguas existentes en el mundo? Se calculan unas 5000. Y en cada 
una, las posibilidades de expresion son casi infinitas. Tenemos ahl una 
senal de las aptitudes de la inteligencia y, por tanto, de las dimen- 
siones que pueden alcanzar las empresas del hombre. 

El catolicismo, al sobrevalorar la funcion de la autoridad y como 
consecuencia de una tendencia juridica a relacionar el orden con la 
norma impuesta y la unidad con la uniformidad, ha desconfiado, al 
menos en la epoca moderna, de las expresiones del principio perso¬ 
nal. Ha desarrollado un sistema de vigilancia que ha tenido su efica- 
cia en el mantenimiento de una linea y un cuadro de ortodoxia; 
pero al precio de una marginacion y, a menudo, de una reduccion 
al silencio y a la inaction de personas que tenian algo que decir. En 
ocasiones lo han dicho a pesar de todo, pero en condiciones ingratas 
e incluso irregulares. 

Pero las personas quieren ser los sujetos de sus acciones. Esta 
exigencia se hace sentir m&s fuertemente cuando se abandona una 
situacion de practica religiosa sociologicamente solida para entrar en 
otra situacion de fe voluntaria personalmente asumida. En la actua- 
lidad, esta situacion es particularmente dificil. Constatamos una de¬ 
valuation de las categorlas y estructuras teologico-filosoficas en las 
que el cristianismo se ha propuesto y expresado desde la edad media, 
incluyendo los documentos del «magisterio» desde Pio ix hasta Pio 
xii. Naturalmente, este punto requeriria una consideration mas por- 
menorizada. Con todo, muchos cristianos y bastantes teologos tratan 
de reconstruir y reexpresar su fe en las categorias de un medio cul¬ 
tural y de una racionalidad bastante alejados de la tradition cat6- 
lica, pero ampliamente aceptada por la epoca en que vivimos. <,Como 
no hablar, pues, de un estallido o desplazamiento de la teologia? Se 
habla, incluso, de «protestantizacion» del catolicismo y de la instau- 
racion de un regimen de libre examen... Es claro que, en el espi¬ 
ritu del mundo, el demonio, aquel que se opone al reino de Dios, 
trata de «sacar tajada» y, en ocasiones, esta a punto de lograrlo. 

Para llevar a la unidad tantas realidades diversas, se requiere nada 
menos que el Espiritu de Dios; pero llevar a la unidad respetando 
o, mejor, animando su diversidad. Naturalmente, no a cualquier pre¬ 
cio. Esta action del Espiritu llamo poderosamente la atencion de los 
padres, de Ireneo, de Origenes... 11 Ciertamente el Espiritu sostiene 

It. Cf. Ireneo, Adv. Haer., I, 10, 1-5 (PG 7, 551s); Origenes, Peri Archon, 
I, 4, 3 (PG 11, 122-123); Koetschau, p. 18-19). Comp, con Teodoreto, Eranistes, I 
(PG 83, 80 CD). 


a la jerarquia pastoral y dirige las comunidades por medio de ella, 
pero su actuation no termina ahi. No asegura la unidad mediante 
presion o reduccion a una copia conforme, sino por la via mas deli- 
cada de la comunion. La Iglesia no es solo «redil» (aule), sino «rebano» 
de ovejas individuales (poimne) a cada una de las cuales llama el 
pastor por su nombre: Jn 10,1-3.16. 

«No debemos identificar la comunion del Espiritu Santo con 
nuestra comunion con Cristo, aunque ambas sean inseparables. El 
Hijo fue enviado al mundo, el Espiritu a los corazones (Gal 4,4-6). 
La comunion del Espiritu con el espiritu humano es inmediata y di¬ 
recta. £1 que escudrina las profundidades de Dios (ICor 2,10s), entra 
tambien en las profundidades de nuestro hombre interior. Nuestro 
cuerpo se convierte en su tabernaculo (ICor 6,19; cf. 3,16); pero su 
presencia escapa a la vista en las penetralia (lo mas intimo) de nues- 
tros espiritus, donde entra en contacto, mediante su luz penetrante, 
con nuestros pensamientos y con nuestros deseos no expresados. Su 
objetivo consiste en llevar a mayor grado de realization la obra de 
la filantropia divina comenzada en la encarnacion, hacer que opere 
sobre el centro de nuestro ser, regenerando y renovando los resortes 
de nuestra vida (Tit 3,4-6)...» 12 El Espiritu, trascendente y linico, 
puede penetrar todo sin violentar ni violar nada. Por algo dice el 
Iibro de la Sabiduria: «Porque el Espiritu del Senor ha llenado el 
mundo y el que todo lo abarca tiene conocimiento de cuanto se 
habla» (1,7). Y respecto de la sabiduria que cumple la misma fun- 
cion: «Hay en ella un espiritu inteligente, santo, linico, multiple, sutil, 
agil, penetrante, puro, claro, impasible, amante del bien, agudo, in- 
coercible, bienhechor, amigo de los hombres, firme, seguro, sin zo- 
zobras, que todo lo puede, que esti atento a todo, que penetra todos 
los espiritus, los inteligentes, los puros, los mas sutiles» (7,22-23). 

Asi, el Espiritu unico y omnipresente, trascendente e interior a 
todos, sutil y soberano, respetuoso de las libertades y poderoso para 
inspirarlas, puede promover el plan de Dios que se expresa en las 
palabras: comunion, muchos (mucho) en uno, unipluralidad. Al final, 
«Dios sera todo en todos» (ICor 15,28), es decir, una vida unica 
animando a una multitud sin profanar la interioridad de nadie; como, 
en el Sinai, Dios hacia arder la zarza sin consumirla 13 . El Espiritu 
es verdaderamente una realidad escatologica. Es «el Prometido». Aqui 
abajo tenemos tan solo sus arras I4 . Es la extrema comunicacion de 
Dios mismo, Dios como gracia, Dios en nosotros y, en este sentido, 
fuera de el mismo. Desarrollaremos todo esto en nuestro tercer vo- 
lumen. Esta comunicacion y esta interioridad no desembocan en una 


12. H.B. Swete, The Holy Catholic Church, Londres 1915, p. 182-183. 

13. Nuestro articulo Le del, buisson ardent du monde, «La vie spirituelle», 
618 (1976) 69-79. 

14. Cf. Rom 8,23; 2Cor 1,22; 5,5; Ef 1,14. 
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fusion; es una habitation mutua del uno en el otro, el en nosotros 
y nosotros en el, sin confusion de personas. 

De esta manera realiza la interioridad mutua del todo en cada 
uno, en lo que consiste el sentido catolico; kath’holou, ser en ple- 
nitud. El Espiritu logra que todos sean uno y que la unidad sea mul- 
titud 15 . Asi, el es el principio de la comunion de los santos 16 — ter- 
mino que forma parte del tercer articulo del simbolo, el del Espi¬ 
ritu Santo — y de la comunion sin limitaciones. Esta consiste en vivir 
y comportarse como miembro consciente de un todo organico, «pen- 
sando y queriendo en el espiritu y corazon de todos», segun la bella 
formula de Mohler (op. y loc. cit. en n. 5). Las formulas escolas- 
ticas son menos poeticas, pero no menos profundas: ttagere ut pars 
unius numero populi: comportarse como miembro de un pueblo in- 
diviso», dice Cayetano (f 1534) comentando a santo Tomds. Y aflade 
que no existe mas razon para realizar tal comportamiento que el 
Espiritu Santo que ha hecho colocar entre los articulos de la fe de 
la Iglesia una y santa y de la comunion de los santos 17 . 

La comunion de los santos (sancta tanto como sancti y sanctae) 
realizada por el Espiritu Santo trasciende el tiempo y el espacio. Es 
consecuencia de la naturaleza del Espiritu evocada ya por los textos 
de la Sabiduria. Deriva de su condicidn de don escatologico, don 
liltimo y supremo del Dios-Gracia. Anticipation («arras»: supra n. 14), 
profecia (Jn 16,13), el Espiritu es tambien recuerdo; actualiza y hace 
comprender las acciones y dichos del Verbo hecho came (Jn 14,26; 
16,13-15). De esta manera es, en la Jglesia, el principio de esta pre- 
sencia del pasado y de lo escatologico en el momento actual; lo que 
podemos llamar el «tiempo sacramental» 18 . Es tambien una manera 
por la que el Espiritu hace una a la Iglesia, segun las dimensiones 
en que nosotros 4a confesamos tal, las dimensiones del plan salvifico 
de Dios: desde Abel el justo hasta el ultimo elegido, la Iglesia de 
la tierra y la del cielo, el jefe y los miembros, porque esta el mismo 
Espiritu en todos. Ese mismo Espiritu que en Dios, sella, en el amor 

15. Convendria leer aqux el opusculo de san Pedro Damiano titulado Dominus 
vobiscum: PL 145, 231-252; trad. fr. parcial en «La Maison-Dieu», 21 (1950/1) 
174-181. 

16. V6anse los bellos textos de los padres griegos en P. Bernard, Communion 
des saints, en Diet. Theol. cath., t. Ill, 1908, col. 440. Cf. san Agustln, Sermo 142, 
7 (PL 38, 782); 267, 4 (1231); Alberto Magno, In III Sent., d. 24 B, a. 6 (Borgnet, 
t. 28, p. 257-258); Tomas de Aquino, ST, III, q. 68, a. 9 ad 2; a. 12 ad 1; q. 82, 
a. 6 ad 3. TomSs, que no es original en esto, demuestra que el Espiritu opera en 
el cuerpo la comunicaci6n de los bienes espirituales; por 61, en el bautismo, los 
beb6s son insertados en la fe de la Iglesia confesada por sus padrinos y padres. 

17. Comm, in II *“ 11“., q. 39, a. 1. 

18. Sobre el cual, cf. La Tradition et les traditions. II. Essai tMologique, 
Paris 1962, p. 31-43 y p. 272, nn. 88 y 89 (bibliografla). Pero en estas pdginas, 
redactadas en la primavera de 1960, el aspecto pneumatoldgico, aunque sea to- 
talmente real, esta un tanto oscurecido por el aspecto cristoldgico. 


la unidad del Padre y del Hijo de los que procede 19 . Es el Espiritu 
que santifico la humanidad de Jesus desde su conception (Lc 1,35), 
en su bautismo con miras a su ministerio mesianico (4,27; Act 10, 
37-38), por su resurrection (Rom 1,4: «espiritu santificador») que, 
como Espiritu de Cristo y por la diversidad de sus dones, hace que 
exista un solo cuerpo que es el cuerpo de Cristo (ICor 12,12-13). 

Porque «hay diversidad de dones, pero el Espiritu es el mismo». 
Durante la vida terrestre de Jesus, estaba en 61; despues de su glo¬ 
rification, es comunicado conjuntamente por «Dios» y por el Sefior 
para formar a Cristo en cada fiel y hacer de todos, al mismo tiempo 
y unos con otros, su cuerpo. Los padres expresaron esta funcion en 
el tema del Espiritu alma de la Iglesia, alma del Cuerpo de Cristo. 
No se trata de un alma que constituya un todo sustancial con el 
cuerpo que ella habita y anima. Es totalmente trascendente a el al 
tiempo que es inmanente. En este sentido, es atinado afirmar con 
H. Kiing que el Espiritu no es el Espiritu de la Iglesia, continua 
siendo el de Dios; y distinguir, con Ch. Journet o S. Tromp, entre 
el alma increada, que es el Espiritu Santo, y un alma creada, forma- 
da por el conjunto de los dones de la gracia 20 . Estas posiciones estdn 
justificadas, pero la afirmacion mas importante es la de que el Espi¬ 
ritu Santo mismo realiza, en la Iglesia, la funcidn que el alma ejerce 
respecto del cuerpo; o mejor, que el Espiritu, idem numero, identica 


19. Se podria, y serfa preciso, desarrollar esto. Cf. B. de Margerie, La doctrine 
de saint Augustin sur VEsprit Saint comme communion et source de communion, 
«Augustinianum», 12 (1972) 107-119. Un texto: «E1 Padre y el Hijo han querido 
que entrdsemos en comuni6n entre nosotros y con ellos por lo que les es comun; 
y unimos en uno por ese don que los dos poseen conjuntamente, es decir, por 
el Espiritu Santo, Dios y don de Dios. En efecto, en 61 somos reconciliados con 
la divinidad y nos gozamos en 61» (Sermo 71, 12, 18; PL 38, 454). Y san Cirilo 
de Alejandria: «Habiendo recibido todos el mismo y unico espiritu, a saber, el 
Espiritu Santo, estamos todos mezclados, en cierta manera, los unos con los otros 
y con Dios. En efecto; a pesar de que somos multiples y estamos separados y que 
Cristo hace habitar, en cada uno de nosotros, al Espiritu del Padre y el suyo 
propio, ese Espiritu es uno e indivisible. De esta manera, por si mismo reduce 
a la unidad los espiritus distintos de cada uno y hace que parezean uno en 61» 
(Com. in loan., XI, 11: PG 74, 561). 

20. H. Kiing, La Iglesia, p. 209 de la ed. castellana. Ch. Journet, articulos 
en «Nova et Vetera®, «La vie spirituelle®, «Revue thomiste® (1936, p. 651-54); 
explicaciUn final: L’&me crie de Vtglise, «Nova et Vetera®, 1946, 165-203; Note 
sur la distintion de deux times de Vtglise, Vune criie, Vautre inertee, ibid. (1946) 
284-300); L’tglise du Verbe incamf, t. II, Paris 1951, p. 565-79. La posicidn y, 
especialmente, el vocabulario han sido criticados por E. Mura («Rev. thomiste®, 
41 [1936] 233-252), por E. Vauthier, P. Li6g6... V6ase nuestro Sainte tglise. Etudes 
et approches eccltisiologiques, Paris 1963, p. 503s, 647s. S. Tromp, Corpus Christi 
quod est Ecclesia. III. De Spiritu Christi Anima, Roma 1960, p. 36s, 107s y, en 
definitiva, todo el libro. El padre Tromp habia publicado con anterioridad dos 
florilegios de textos patristicos: De Spiritu Sancto Anima Corporis mystici: 1. 
Testimonia selecta e Patrlbus Graecis; 2. ... e Patribus Latinis, Roma 1948 y 
2 1952. 


222 



223 




El Espiritu, principio unificador de la Iglesia 


La Iglesia, ^una persona? 


y personalmente el mismo, esta en el Jefe, en Cristo, y en su cuerpo, 
la Iglesia o sus miembros, nosotros los fieles. Es este un dato tra- 
dicional, familiar a Tomas de Aquino, asumido por Pio xn y por 
'el concilio Vaticano n 21 . Tomas, cuyo pensamiento y su expresion 
son siempre rigurosos, se pregunta por los principios que unen a los 
fieles entre ellos y con Dios. No ve en ellos sino una unidad «espe- 
cifica»: los dones de la gracia, de los que cada persona tiene los suyos. 
Pero todos, por diferentes que sean, tienen una raiz comun, la ca- 
ridad, que, por su objeto, es no solo una, sino unica y tiene por causa 
y soporte al mismo Espiritu Santo que, unus numero in omnibus, 
personalmente identico en todos, es en ellos principio trascendente 
de unidad. En una inspiration similar, san Gregorio de Nisa llega 
a interpretar del Espiritu Santo la afirmacion de Jesus: «Les he dado 
la gloria que tu me diste» 22 . 


Im Iglesia, iuna persona? 

Si tal es el principio de unidad de la Iglesia, no podemos evitar 
plantearnos la pregunta acerca de la personalidad de esta. La per¬ 
sona «Iglesia» no se reduce a la simple suma total de los individuos 
que la componen; tiene una realidad propia a la que pertenecen unas 
propiedades especificas tales como la unidad, la santidad, la catoli- 
cidad, la apostolicidad, la indefectibilidad («No mires nuestros peca- 
dos, sino la fe de tu Iglesia...»). A ella le fue prometido el Espiritu 
Santo, que opera, precisamente, estas propiedades en ella. ^Recono- 
ceremos a la Iglesia una personalidad creada que le sea propia o 
afirmaremds que Cristo es el «yo» de la Iglesia 23 , o tambien que el 
Espiritu Santo es su personalidad suprema, su «yo» trascendente? 24 
Lo admitiremos en un sentido que debemos de precisar. Si Cristo 
es el «yo» de la Iglesia, <,como es ella su esposa? Si es el Espiritu 
Santo, £como es ella el cuerpo de Cristo? 

La unidad propia de la Iglesia tiene su realidad en 6sta, pero 


21. Tomds de Aquino, 111 Sent., d. 13, q. 2, a. 1 ad 2; q. 2., a. 2; De Verit., 
q. 29, a. 4; In loan., c. 1, lect. 9 y 10; Pio xii, enc. Mystici Corporis, n. 54 y 77 
ad sensum (AAS 35 [1943] 219 y 230); Vaticano II, Lumen Gentium, n.° 7 § 7. 
Y. cf. S. Tromp, Corpus Christi quod est Ecclesia. III. De Spiritu Christi anima, 
Roma 1960, p. 119s; G.W.H. Lampe, Christ, Faith and History, Cambridge 1972, 
p. Ills. 

22. Jn 17,22: S. Gregorio, Horn. 15 in Cant. (PG 44, 1117A). 

23. Textos en este sentido de los que hemos dado las referencias (p. 636, 
n. 93) en nuestro articulo La personne «£glise», «Rev. Thomistes, 71 (1971) 613- 
670. Anadimos P. Faynel, La Iglesia, Herder, Barcelona 1974, t. I, p. 251ss. 

24. Para E. Klemroth, por ejemplo, el Espiritu Santo es iiberempirische Ich 
der Kirche (yo metaempirico de la Iglesia): Lutherischer Glaube im Denken der 
Gegenwart, Berlin 1953, p. 137. 
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su fundamento en Dios. En la Escritura, se la relaciona incesante- 
mente con la unicidad absoluta de Dios, de Cristo, del Espiritu San¬ 
to 25 . Aparece relacionada tambien con el «misterio de la voluntad» 
de Dios (Ef 1,9s; 3,3.9), con su «plan», su prothesis (Rom 8,28; Ef 1, 
9.11; 2Tim 1,9), su voluntad salvifica. La persona-Iglesia es la rea¬ 
lidad una y total eficazmente querida por este plan o voluntad; el 
termino de su realization. Este termino, esta realidad, no es otra 
cosa que el cuerpo «mistico» de Cristo, fruto de las dos «misiones» 
de que hemos hablado, la del Verbo-Hijo, la visible de la encarna- 
cion y las invisibles; la del Espiritu Santo, la visible de pentecost6s 
y las invisibles. Pero ambas misiones tienen, respecto del cuerpo mis- 
tico, una condicion diferente. 

El Espiritu Santo es —por apropiacion: veremos mas tarde la 
realidad que se encierra en ella— el sujeto que efectua todo lo que 
depende de la gracia o, como dice Ch. Journet, la personalidad efi- 
ciente suprema y trascendente de la Iglesia 26 . No nos es consustan- 
cial. En Cristo, por el contrario, el Verbo-Hijo de Dios asume una 
humanidad consustancial a la nuestra; es la expresion de Calcedo- 
nia. Se une a ella en el ser, con una union personal y sustancial. A par- 
tir de este momento, Dios cesa de gobernar su creacion desde el cielo 
y por sola su divinidad; desde entonces, tanto en lo natural como 
en lo sobrenatural, gobierna por medio de este hombre y en 61, Je- 
sucristo, asumido en su gloria. La humanidad de Cristo, santificada 
por el Espiritu, es la causa instrumental, no inerte, como una cosa, 
sino inteligente y fibre; es como el organo voluntario de las comu- 
nicaciones de gracia. El da la gracia, 61 da el Espiritu voluntariamente, 
ya que ha sido constituido como Jefe en este campo 27 . Desde ese 
momento, el Seftor Jesus y el Espiritu Santo son conjuntamente los 
autores del cuerpo, es decir de la Iglesia en su unidad, pero Cristo 
lo es como cabeza de este cuerpo, homogenea a sus miembros, de 
manera absolutamente propia y estrictamente personal. Por esta razdn, 
la Iglesia es el cuerpo no del Espiritu Santo ni del Verbo, sino de 
Cristo. 


25. Cf. Ef 4,4-6; ICor 8,6; 12,6s; 10,1 (un solo pan); 2Cor 11,2 (desposados 
con un solo esposo); Jn 10,16 (un solo rebafio, porque hay un solo pastor). Con 
lo que casa tan perfectamente la secuencia del slmbolo: creemos «eis hena Theon, 
eis hena Kurion, eis hen hagion Pneuma, eis hen baptisma, eis mian hagian katho- 
liken ekklesians. 

26. Ch. Journet, L’Eglise du Verbe incarne, t. II, p. 96, 232-34, 490, 508. 
Y. cf. santo Tomas, Compend. theol., I, 147. 

27. S. Tomas, ST, III, q. 8, a. 1 ad 1. Cf. Ef 1,23; Col 1,15-20. 
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En la vida concreta y cotidiana de los fieles 

La comunion, en el sentido en que la hemos expuesto, es verda- 
deramente una realidad, pero muy sublime; tan sublime que podria 
permanecer como un ideal situado entre el cielo y la tierra en vez 
de traducirse en la concreta cotidianidad de nuestras vidas. En un 
estudio detallado y cargado de cifras, el sociologo Jean Seguy 28 se 
hizo la siguiente pregunta: tcomo es posible que la Iglesia catolica 
de los Estados Unidos, que era la menos segregacionista en el si- 
glo xix, tenga, relativamente, pocos miembros negros mientras que 
estos se agregan mis a las comunidades baptistas o metodistas? Res- 
ponde el autor diciendo que, entre los catolicos, existia, ciertamente 
una comunion al nivel de la fe, de la prictica liturgica, pero que no 
habia lo que Seguy denomina la comunion sociological podriamos 
decir una comunion humana, eficaz y concreta. El negro y el bianco 
comulgaba codo con codo en el mismo altar, pero volvian a sus asien- 
tos con los brazos cruzados, con los ojos entomados; y sallan de la 
iglesia sin hablarse, sin darse la mano, sin intercambiar. En resumen 
que la comunion mistica, de la que el Espiritu es el principio sobe- 
rano, requiere traducciones concretas en el piano de las relaciones 
humanas, personales. Senalemos otros ejemplos. 

Un ingeniero de cincuenta afios, bautizado a los ventitres, decia: 
«La iglesia resulta un entorno frio y poco fraterno. Dos scouts, dos 
veteranos del1 151 regimiento de infanteria, etc... son mis hermanos 
que dos catdlicos.» Y una religiosa bautizada a los veintiun afios- 
«En el piano parroquial he sufrido mucho por falta de acogida y 
pricticamente, jamis comprendi entonces que la parroquia fuera una 
comunidad.» 

Gracias a Dios, existen testimonies mis positivos, como el de esta 
madre de familia, bautizada tambien a los ventiiin afios: «E1 bautis- 
mo y la pnmera comunion fueron mi adhesion a Cristo; y por ello 
mi entrada, mis que mi entrada mi integracion en la Iglesia Yo for- 
maba verdaderamente parte de la “familia” y podia compartir sus 
alegnas, sus nquezas y sus esfuerzos. Comence una nueva vida Re- 
cuerdo todavia el primer domingo despues de mi bautismo; me veo 
entre la gente en una parroquia. Senti una alegria profunda exul- 
tante, al verme formando parte del pueblo de Dios. Creo que’ jamis 
cante tan de corazon.» Otra madre de familia, bautizada a los vein- 
ticinco afios, escribe: «Para mi, la iglesia es una familia. En ella 
como en nuestras familias humanas, somos solidarios los unos con 
los otros. Som os pecadores y debemos aceptarnos como tales ...» Es 

28. J. S6guy, Constitutions ecclesiastiques, rites liturgiques et attitudes coder- 
lives. A propos de la segregation religieuse des Noirs aux Etats-Unis, en «Archives 
de Sociology des Religions*, 6 (n.° 11), 1961, p. 93-128. 
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el aspecto inmediatamente sensible de la solidaridad cristiana, pero 
un cierto profesor, bautizado a los venticinco afios de edad, sefialaba 
al contemplar el camino que habia recorrido: «La ayuda mis pode- 
rosa me venia, por asi decirlo, a espaldas de aquel o de aquellos que 
me ayudaban. Esto me hizo profundamente sensible a la solidaridad 
invisible de los hombres...» 

Por mis que dependa de nosotros el expresar esta solidaridad y 
traducirla al piano de los sentidos, no debemos olvidar que si la 
caridad es sublime, la que el Espiritu Santo pone en nuestros cora- 
zones, es tambien concreta, muy concreta. La verdad de esta afirma- 
cion se nos presenta de manera impresionante en el capitulo 13 de 
la primera carta a los corintios: «E1 amor es paciente, el amor es 
benigno; no tiene envidia, no presume ni se engrie; no es indecoroso 
ni busca su interes; no se irrita...» Todo esto, que es sumamente 
concreto y prictico, esti incluido en lo que dijimos antes sobre la 
caridad, raiz de la comunion de los santos; ella misma tiene por 
principio al Espiritu Santo de Dios. Lo mis concreto, lo mis ordi- 
nario, forma parte de lo mis sublime. 
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A semejanza de todos nuestros contemporaneos, creemos cada vez menos en 
la virtud de las instituciones y en la intangibilidad de los dogmas y buscamos la 
significacidn de las cosas y de las relaciones humanas en referenda a la vivencia 
inmediata 37 . 

Son citas heteroclitas, sacadas de su contexto. Tal vez expresan 
tan solo una postura pedagogica, como tal muy valida. Pero pueden 
ilustrar tambien una tendencia comun a dejar de lado, al menos en 
un primer momento, el dato adquirido, la revelacion positiva o los 
datos de un espacio religioso espedfico para encontrar a Dios o a 
«Jesus de Nazaret» en los acontecimientos y en las relaciones huma¬ 
nas. En un planteamiento de este estilo, llevado de manera logica, re- 
chazariamos la sustitucion de una escucha de la palabra de Dios reeo- 
gida en el testimonio biblico, sostenido por la tradicion de la Iglesia, 
por el interes en el movimiento del mundo y en los hombres. Por su- 
puesto, no desconocemos que Dios nos habla tambien por medio de 
los hombres y de los acontecimientos. Vamos a tratar de precisar la 
funcion del Espiritu Santo en este punto. 


El Espiritu Santo, «el Desconocido allende el Verbo» 

H.U. von Balthasar es el padre de esta expresion admirable 38 . Tra¬ 
duce perfectamente la union entre dos realidades y la determinada 
tensidn que acompana esta union, el Verbo y el Espiritu. Sugiere el 
aspecto de libertad y de operacion misteriosa que caracteriza al Espi¬ 
ritu. Por ultimo, sugiere que actua hacia delante, en un espacio o un 
tiempo abiertos por el Verbo. 

Todo lo que sabemos del Espiritu responde a estas sefias. La Es- 
critura lo designa siempre mediante simbolos que dan idea de un 
movimiento: soplo y viento, fuego, agua viva, paloma que vuela, len- 
guas. ... El Nuevo Testamento le atribuye la energia de los comien- 
zos, la libertad, la apertura al reconocimiento del otro. Christian Du- 
quoc, que hace esta observation 35 , pone de manifiesto que el Abso- 
luto, segun el Nuevo Testamento, no es el perfecto solitario de la 

renovation dans 1’esprit, Paris 1974, p. 161. trad. cast, en Sal Terrae, Santander 

37. De un documento de noviembre de 1973 con vistas a la XXV Semana 
de los Intelectuales Catdlicos. No se trataba de un programa ni de una declara- 
cion, sino de una serie de interrogantes. 

38. H.U. von Balthasar, Der Unbekannte jenseits des Wortes, Interpreta¬ 
tion der Welt, homenaje a R. Guardini, dir. por H. Kuhn, Wurzburgo 1966, p. 
638-645, reimpr. en Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie. Ill, Einsiedeln 1967, 
p. 97s; trad. fr. Le Saint Esprit, I’lnconnu au-deld du Verbe, «Lumiere et Vies 
67 (1964) 115-126. 

39. Chr. Duquoc, Dieu different, Paris 1977, p. 160s; para lo que sigue, p. 
120s (trad, cast.: Dios diferente, Sigueme, Salamanca 1978). 
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metafisica, algo cerrado sobre si mismo, sino un «extasis». Dionisio 
dice que el amor es «extatico»: el Padre se «ex-presa» en el Verbo 
haciendole «otro» y el Espiritu rompe la suficiencia del «cara a caras 
de las dos primeras figuras... En la obra que Dios coloca fuera de si 
por la doble mision del Verbo y del Espiritu, este es «la energia que 
exorciza la fascination del pasado o del origen para proyectar hacia 
adelante, hacia un future que tiene la novedad como caracteristica 
principals 

La conferencia ecumenica de Uppsala, de agosto de 1968, presen- 
to como tema: «jHe aqui que hago todas las cosas nuevas!» (Ap 
21,5). Mons. Ignacio Hazim, metropolita ortodoxo de Lataquia, in- 
vitado a pronunciar el discurso inaugural, describio de manera admi¬ 
rable esta obra de Dios por su Espiritu 80 : 

La novedad creadora no se explica por el pasado, sino por el futuro. Es evi¬ 
dence que la accidn del Dios viviente tiene que ser siempre creadora. Pero la 
maravilla del Dios que se revela a Abraham, a Isaac y Jacob reside en que su 
acto creador viene del futuro. Es proKtico. Aquel Dios «viene» en el mundo, 
como a su encuentro. EstA delante y llama, trastoma, envla, hace crecer y li¬ 
bera (...) 

El acontecimiento pascual, realizado de una vez para siempre, icbmo se hace 
nuestro en la actualidad? Por aquel mismo que es su artifice desde los origenes 
y en la plenitud del tiempo; el Espiritu Santo, fil es personalmente la Novedad 
que actua en el mundo. £1 es la presencia de Dios con nosotros, junto a nuestro 
espiritu (Rom 8,16). Sin 61, Dios estd lejos, Cristo se encuentra en el pasado, 
el evangelio es letra muerta, la Iglesia una simple organizacidn, la autoridad un 
despotismo, la misidn una propaganda, el culto una evocacidn y el actuar cris- 
tiano una moral de esclavos. 

Pero, en 61 y en una synergeia indisociable, el cosmos se levanta y gime en 
el alumbramiento del Reino, el hombre lucha contra la came, Cristo resucitado 
esta ahi, el Evangelio es poder de vida, la Iglesia significa comunidn trinitaria, 
la autoridad un servicio liberador, la misidn un pentecost6s, la liturgia memorial 
y anticipacidn, la actuacidn humana es deificada. 

El Espiritu Santo... hace nacer, habla por los profetas... arrastra hacia la 
segunda venida. «£1 es el Sefior y da la vida» (simbolo niceno-constantinopolitano), 
por 61 la Iglesia y el mundo gritan con todas sus fuerzas: iVen, Sefior Jesfis!» 
(Ap 22,17-20). 

Esta energia del Espiritu Santo introduce un dinamismo nuevo en nuestro 
mundo horizontal (...) 

Deseamos una teologia profelica que sepa leer la venida del Sefior en la 
historia (...). El Espiritu Santo no nos empuja a precipitar la venida de la palabra 

40. Texto en «Ir6nikon», 42 (1968) 344-359, o en «Foi et Vie» (1968) 8-23. 
Senalemos, en un sentido anfilogo, J.B. Metz, Gott von uns, en Ernst Bloch zu 
Ehren, Francfort 1965, p. 227-241; permitasenos que citemos, por supuesto sin 
hacerle padre de la Iglesia, a Andr6 Gide: «Si yo tuviera que formulae un credo, 
diria: Dios no esta detrSs de nosotros. F.sta por venir. No esta al comienzo; 
tenemos que buscarlo al final de la evolucidn de los seres. Es terminar y no 
iniciar. Es el punto supremo y ultimo al que tiende toda la naturaleza en el tiem¬ 
po. Y como el tiempo no existe por si mismo, es indiferente para 61 que esta 
evolucidn que 61 corona venga despu6s o preceda, ni que la determine por 11a- 
mamiento o por propulsidns (Journal [30-1-1916], 6d. P16iade, p. 333). 
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creadora, del Cristo Salvador. No es 6sta la manera de actuar del Espiritu para 
«conducirnos a la verdad plena* porque 61 es quien nos «anuncia las cosas futu- 
ras» (Jn 16,13). 

El Espiritu Santo actualiza la pascua de Cristo con miras a la es- 
catologia de la creation. Actualiza tambidn la revelacion de Cristo. 
Empuja hacia adelante el Evangelio en el todavla no presente de la 
historia. Porque si Cristo nacio solo una vez, hablo, murio y resucito 
solo una vez, esta una vez tiene que ser recibida, hechar raices y pro¬ 
duce fruto en una humanidad que se multiplica y diversifica de ma¬ 
nera indefinida a traves de las culturas, los espacios humanos y el 
desenvolvimiento del tiempo. Debe realizarse una union entre lo dado 
y lo mesperado, entre lo adquirido de una vez por todas y lo perpe- 
tuamente inedito y nuevo. El Espiritu Santo, Espiritu de Jesus, se 
encarga de realizar todo esto; se comprende que el sea tanto «Esplritu 
de verdad» como Liber tad 41 . Puesto que la verdad, biblicamente, es 
escatologica, a ella destina Dios las cosas. Concretamente, esto significa 
que las formas que conocemos, por verdaderas y respetables que sean 
no constituyen la ultima palabra de las realidades que ellas traducen- 
los dogmas son perfectibles, la Iglesia es, en sus estructuras, un sis- 
tema abierto... El Verbo es la forma; el Espiritu el soplo. Jesus 
mstituyo una eucanstia, pronuncio un evangelio. El Espiritu los actua¬ 
liza en lo inedito de la historia del mundo, une al primer Ad£n abun- 
dante e inventor, con el Adan escatoldgico, omega del mundo que 
es tambidn su alfa, omega y alfa de la Iglesia. El Espiritu realiza todo 
esto a la vez en la verdad de aquel que se limita a recordar (Jn 14 26) 
y reel be lo que esde Cristo (16,14) y en la libertad de aquel que sopla 
donde quiere (3,8). El Espiritu, lo hemos visto, es «cofundador». Asi 
en cierto sentido, Dios nos ha dicho y dado todo en Cristo 42 y sin 
embargo, hay algo nuevo, verdaderamente sucede algo en la historia. 

Pero el Espiritu es Espiritu de Jesucristo. Se limita a realizar la 
obra de Jesucnsto. No existe una era del Pardclito distinta de la de 
Jesucristo, como imagind Joaquin de Fiore, traduciendo mal el senti- 
miento original y justo de que la historia esta abierta a la esperanza 
y a la novedad. La catolicidad es la catolicidad de Cristo « La salud 
de la pneumatologia radica en su referenda cristologica 

En esta fuerza, a la vez de Cristo y del Espiritu Santo, la Iglesia 
puede permanecer mmensamente abierta a fin de proseguir la realiza- 
cion de su catolicidad, que es tambien la de Cristo. Solo puede hacerlo 
en el misterio porque es imposible poner en claro lo que estd del lado 

»AKi5 '«*""« * «». 

41 r< ^ d Mon ' e Carmelo. II. 8." parte, c. 20. 

43. Cf. Ef 4,10.13; 1,23. Hemos citado en otra parte el bello noema 
Tennyson sobre the Christ that is to be (fin del poema CV en In memoriam- 
Tennyson’s Poems, Everyman’s Libr., vol. I, p. 331). memoriam. 
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de Dios y lo que no. Veremos mas tarde que sole el Espiritu sabe 
que palabra se forma en el fondo de los corazones. Las epocas que 
creyeron poder decir quien estaba a favor de Dios y quien no lo es- 
taba, fueron intolerantes, a veces crueles. Fueron epocas de «cristian- 
dad», no de catolicidad. La nuestra, lo hemos visto, esta llamada de 
forma nueva a un encuentro de los pueblos, de las culturas, de las 
religiones: Nostra aetate son las primeras palabras de la declaracion 
conciliar sobre las religiones no cristianas, pero esta confiesa expresa- 
mente, en su n. u 2, la fe de la Iglesia, segun la cual Cristo es «el ca- 
mino, la verdad y la vida» (Jn 14,16). £1 continua siendo el alfa y 
omega de la mas amplia catolicidad que hace crecer y madurar mis- 
teriosamente el Desconocido allende el Verbo. 
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IV 


EL ESPIRITU SANTO CONSERVA 
LA «APOSTOLICIDAD» DE LA IGLESIA 


«Apostolico» significa relativo a los apostoles, conforme a los apos- 
toles. La palabra sugiere, pues, una referencia y una conformidad con 
los origenes. Esta idea es totalmente correcta, pero necesita una com- 
plementacion. Diriamos que, de alguna manera, esa definicion pre- 
sentada encierra solamente la mitad de la verdad. La otra mitad consis- 
te en la referencia a la escatologia. Cristo es «el alfa y la omega, el 
comienzo y el fin, el que es, el que era y que ha de venir, el Panto- 
crator »La apostolicidad es aquella propiedad que, para la Iglesia, 
es, a la vez, un don de gracia y una responsabilidad o tarea a realizar; 
que le obliga a llenar el espacio intermedio entre el alfa y la omega 
asegurando la continuidad desde uno a la otra, la identidad sustancial 
del termino y del principio. En consecuencia, tenemos que concebir 
la apostolicidad tanto en referencia al termino como al principio. 
iLoado sea Dios! Nos hallamos ante una verdad que es objeto de un 
profundo consenso ecumenico, aunque cada teologia guarda sus acen- 
tos y armonicos propios 2 . 

Se trata de juntar el alfa del plan de Dios a su omega de manera 
que plan y don permanezcan identicos a traves de la historia, el cre- 
cimiento y las vicisitudes que se han producido, se producen y se pro- 
duciran en ella. Se trata de mantener la forma de existencia en cornu- 
nidad mesianica y escatologica recibida del Senor hasta que 61 retorne. 
En el piano de la vida individual, las primeras generaciones cristianas 
llamaban a esta tarea «guardar brillante el sello del bautismo» 3 . Pero 

1. Ap 1,8; 21,6; 22,13. 

2. Protestantes: W. Pannenberg, K. Barth ven la apostolicidad como la iden¬ 
tidad de misidn: en cada generaci6n, algunos fieles toman un puesto con los 
primeros testigos para recibir autoridad, poder y orden de misidn apostdlica. 
Ortodoxos: J.D. Zizioulas, Al final de este capltulo se encontrard una breve expo- 
sicidn de Pannenberg y Zizioulas. 

3. Sic. Hermas, Pasteur, trad. R. Joly (SChr 53) § 93; Ps. Clemente, 2Cor 8,6; 
inscripcidn de Abercius, linea 9 de su epitafio. Todavla en la dpoca cl&sica, Juan 


se trata de la Iglesia como tal. Los medios de esta fidelidad fundada 
de manera inquebrantable en la fidelidad de Dios son: 

1. Los elementos esenciales de la institution eclesial establecidos 
por Jesus: su palabra, los sacramentos, el ministerio de los doce y, 
de manera aun mas radical, la instauracion de estos doce (Me 3,14), 
germen del nuevo pueblo de Dios, como los doce hijos de Jacob-Israel 
hablan sido el germen del antiguo pueblo 4 . Y como estuvieron al 
principio, los doce estaran tambien al final, precisamente para juzgar 
de la fidelidad que las tribus del Nuevo Israel mantuvieron a sus re- 
glas institucionales 5 . Es preciso, decia Newman, «velar hasta su re- 
torno». Este aspecto escatologico de la apostolicidad tiene su espacio 
en el juicio final. La Escritura habla de el en terminos de distincion 
entre las ovejas y los cabritos (Mt 25,32) o entre lo que sera construido, 
sobre el fundamento, con oro y piedras y lo que haya sido construido 
de madera y paja y que sera consumido por el fuego (ICor 3,12s); los 
apostoles juzgaran si lo que llegara al termino, a la omega, ultima 
letra del alfabeto que la historia habrd recorrido, es conforme a lo 
que fue dado en su alfa, en aquel comienzo del que ellos fueron, son 
y seran finalmente los testigos. 

2. La misidn dada una vez es total («todas las naciones») y esta 
asegurada «todos los dias hasta la consumacion de los tiempos» (Mt 
28,19-20). La apostolicidad es precisamente la identidad; deberiamos 
decir, incluso, la unicidad de esta misidn apostolica a traves de los 
siglos hasta el final, al tiempo que las personas que la llevan adelante 
iran muriendo sucesivamente y seran reemplazadas por otras 6 . Y esta 
misidn es la misma de Cristo, al menos una parte de la de Cristo. 

3. Mas radical que la misidn de Cristo es el mismo Cristo como 
«consagrado y enviado al mundo» (Jn 10,36). Con esta referencia que- 
remos insinuar que se trata menos de Cristo en si mismo, en su cons- 
titucion de hombre-Dios (aunque esto es la condicion de la autenti- 

Crisdstomo, Catequesis bautismales, I, 44 (ed. Wenger); Agustin, De symbolo, 7, 
15; Sermo 352, 2-8 (a iestaurar por la penitencia). 

4. Puede relacionarse la precision candnica de las reglas de la «sucesidn 
apostolica» con el cuidado con que se proveyd, en el curso de la historia blblica, 
a la sucesidn y autenticidad de la herencia en el seno de la tribu de Juda. Vdase 
la explicacidn que da W. Vischer de las ingeniosidades de los patriarcas para que 
no les quitaran su mujer ( Das Christuszeugnis des Alien Testaments, t. I, 6. a ed., 
Zollikon-Zurich, p. 157); o incluso el episodio de Tamar (G6n 38: Vischer, p. 
200)... 

5. Cf. Mt 19,28; Ls 22,30 (ICor 6,2; Ap 20,4). 

6. De ahl la cita, bastante frecuente a partir de san Agustin, del Sal 44,17: 
«pro patribus tuts nati sunt tibi filii.» Vease el capltulo sobre la apostolicidad en 
nuestro L’tglise une, sainte, catholique et apostolique («Mysterium salutis» 15) 
Paris 1970, especialmente p. 216s. 
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cidad del resto), sino de Cristo en cuanto enviado, en cuanto «por 
nosotros», propter nos et nostram salutem. Ese Cristo es el que, por 
su mision de Mesias-Salvador, fue ungido y santificado por el Espi¬ 
ritu, desde su conception (Lc 1,35), en su bautismo, en toda su acti- 
vidad y, de alguna manera especial, para su lucha contra el principe 
de este mundo; finalmente y de manera decisiva para lo que debla 
seguir, en su resurrection, su glorificacion, su entronizacion como 
Sefior. Su humanidad de Servidor obediente hasta la muerte y el 
abandono de la cruz es establecida, a partir de ese momento, en la 
plena condition de humanidad de Hijo de Dios, es decir, poderosa 
para comunicarnos una cualidad de hijos de Dios, por su Espiritu. £1 
es el Adan escatologico, el que conduce al «Dios todo en todos» ac- 
tuando como «Esplritu que da la vida». Podemos sistematizar todo 
esto en lo que se llama actualmente una «cristologia del Espiritu* 7 . 
Pero tal cristologla nada tiene de adopcionismo; se articula con la 
cristologla clasica del Verbo hecho came, con la cristologla calcedo- 
nense de las dos naturalezas y de la union hipostatica. El «ser espiritual 
que da la vida», de ICor 15,45, es el mismo que el Verbo hecho came 
de Jn 1,14, el mismo que fue concebido del Espiritu Santo en Marla 
(Lc 1,35), aquel a quien «Dios ungio con Espiritu Santo y poder, y 
paso haciendo el bien y sanando a todos los oprimidos por el diablo, 
porque Dios estaba con el» (Act 10,38) 8 . 

4. Al mismo tiempo que enviados, el Hijo y el Espiritu fueron 
dados, pero el tltulo de don cuadra especialmente al Espiritu. Lo ve- 
remos en el libro tercero de la presente obra. Su mision-don es la 
andadura por la que las procesiones eternas intradivinas tienen libre- 
mente un termino en la historia del mundo. El mismo Espiritu que 
esta en Dios, como persona que procede por modo de amor, comun 
al Padre y al Hijo, est& tambien en Cristo, hijo encarnado, para san- 
tificarle, y en nosotros, en la Iglesia 9 . De esta manera, el Espiritu es 


7. Slntesis, por ejemplo, de W. Kasper, Jesus der Christus, Maguncia 1975, 
trad, cast.: Jesus, el Cristo, Sigueme, Salamanca 1978; Ph. J. Rosato, Spirit Chris- 
tology: Ambiguity and Promise, «Theological Studies*, 38 (1977) 423-449. 

8. Principales textos del N.T. que fundamentan todo este parrafo: los de la 
vida terrestre de Jesus que estudia J.D.G. Dunn, Jesus and the Spirit. A Study of 
the Religious and Charismatic Experience of Jesus and the First Christians as 
reflected in the New Testament, Londres 1975. Para el Jesus de pascua y de la 
gloria, Rom 1,4; 8,11; ICor 15,45; IPe 3,18; ITim 3,16. 

9. Para el Espiritu, «idem numero, id£nticamente el mismo* en Cristo y en 
nosotros, cf. supra, p. 234, n. 21. Para el Espiritu que derrama en nosotros 
el amor por el que Dios mismo nos ama, cf. supra, p. 114ss el admirable 
texto de Guillermo de Saint-Tierry. Cf. san Alberto Magno: «illud autem 

unum quod Pater Coelestis habet in Filio naturali [el Verbo-Hijo] et in fiilio per 

adoptionem [nosotros] est Spiritus, quia ipse nos diligit Spiritu Sancto et nos eum 
et nos ad invicem nos diligimus Spiritu Sancto*: In loan, 8, 41 (Borgnet XXIV, 

360); cf. In Lucam, q. 35 (XXII, 667). 


el Ultimo, es decir, el supremo y el que consuma, principio de identi- 
dad de la obra sobrenatural y salvadora de Dios. 

Tratandose de la Iglesia como tal, expondremos la funcion que 
desempena el Espiritu Santo para asegurar el lazo de continuidad e 
incluso de identidad entre alfa y omega, en la categoria del testimo- 
nio. Pero es indispensable entenderlo desde una perspectiva autenti- 
camente biblica. 

1. Para este punto nos hemos servido abundantemente del libro 
postumo de Ragnar Asting, aparecido en 1939 10 . El hebreo del An- 
tiguo Testamento es de valor inestimable porque los autores del Nue¬ 
vo Testamento escribian en griego, pero sus mentes pensaban en he¬ 
breo. El verbo ud, que significa «testimoniar», expresa la idea de repe- 
ticion, que entrana la de afirmacion y de compromiso de la voluntad 
en un sentido determinado. Si el area y la tienda del exodo se Hamo 
«del testimonio», fue porque en ellas Yahveh manifestaba sus volun- 
tades. A la ley de Dios se llama tambien sus «testimonios» (asi, por 
ejemplo, en nuestro gran salmo 119). Tambien el testimonio, como 
la palabra (estudiada por Asting, p. 6-299) estd vorwartsgerichtet, 
orientado hacia adelante, no mirando hacia atras, zuriikschauend. En 
griego, por el contrario, martyrein, martyr, vienen de una raiz sans- 
crita que significa: acordarse, pensar, reflexionar (el latin memor de- 
riva de ella tambien): el testigo informa y atesta lo que ha visto. 

El Nuevo Testamento ha expresado en griego el contenido del 
concepto hebreo. Ignora el sentido que hemos dado a «m£rtir», que 
acepta el sufrimiento e incluso la muerte por una causa. No se es 
«martir» porque se muere; se sufre y se muere porque se es testigo al 
afirmarla sin desfallecer la realidad del querer y del compromiso de 
Dios realizados en su alianza, en Jesucristo, que fue el primer testigo 
fiel 11 . Este testimonio cristiano se refiere a la muerte-resurreccion y 
al sefiorio de Cristo. Esta siempre vorwartsgerichtet porque, mas alia 
de la afirmacion de que estas cosas han sucedido, proclama su valor 
salvifico, su actualidad eficaz para el mundo. Por esta razon, Dios 
mismo da testimonio con sus testigos; el actua en el testimonio de 
ellos y a traves de el. 

Con todo, ya en el Antiguo Testamento se encontraba, a veces, 
el sentido de testigo ocular; aquel que ha visto, recuerda y atesta 12 . 
Este sentido es innegable en diversos, numerosos, lugares del Nuevo 


10. R. Asting, Die Verkundigung des Wortes im Urchristentum. Dargestellt 
an den Begriffen «Wort GottesD, «Evangeliumi> und «Zeugnis», Stuttgart 1939. 
Sobre el testimonio, p. 458 a 712. 

11. Cf. ITim 2,5-7; 6,13; Ap 1,5; 3,14. 

12. V6ase, por ejemplo, Gen 31,50 (Asting, p. 476), Is 43, 9s; 44,8, pero 
se perfila all! el sentido activo, cf. 55,4 (Asting, p. 490s); Jn 16,19. 
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Testamento. Por ejemplo Lc 16,19s; 24,28, en los Hechos « en Juan 
a proposito del Bautista que atesta un hecho, pero afirmando en el la 
realizacion dinamica del designio de Dios, en san Pablo (Asting 
p. 626), en IPe 5,1, etc. Esto es normal. La revelation de Dios, su 
intervencion decisiva de salvacion han tenido lugar en Jesucristo El 
testimony no es unicamente profetico; es apostolico, testifica lo que 
ha llegado. El mismo Asting lo reconoce 14 , aunque, incluso en ese 
momenta pone el acento en el vorwartsgerichtet. Ve la afirmacidn 
dinamica de alcance presente y que apunta hacia una consumacion. 
En la era mesiamca y escatologica inaugurada por la mision-don de 
Jesucristo y del Espiritu Santo, el testimonio unira los dos valores, 
el de la memoria y de la atestacion de lo que ha llegado y el de un 
dinamismo que afirma la eficacia actual de estas realidades y su con¬ 
sumacion mediante la misidn apostolica nacida de estos hechos hasta 
su consumacion escatologica. Vease, por ejemplo, lJn 1,1-2. 

2. En el discurso que san Juan presenta como el testamento de 
Jesus, 6ste dispone, para llevar a cabo su obra despues de el, una 
doble «mision», la de los apostoles (13,16.20; 17,18, esperando 20,21) 
y la del Paraclito, el espiritu de verdad (14,16.26; 15,26). Ambas 
conjuntamente, daran el testimonio del que hemos visto su doble com- 

hada n el Tuturo 01 * 16 ’ 3teStacidn de lo que ha lle 8 ado y la proyeccion 

Cuando venga el ParScIito que del Padre os enviard yo, el Espiritu de la 
T Pr . 0viene Padre, & dara testimonio de ml? y vosotfos tambiin 
dar6is testunonio, porque desde el principio estdis conmigo (Jn 15,26-27). 

Vosotros sois testigos de esto. Y mirad, yo voy a enviar sobre vosotros lo 
prometido por mi Padre... (Lc 24,4849). 

Recibirdis la fuerza del Espiritu Santo que vendra sobre vosotros; y sereis 
testigos mlos... (Act 1,8). 

Testigos de estas cosas somos nosotros y el Espiritu Santo que Dios ha con- 
cedido a los que le obedecen f= que creen] (Act 5,32). 

Los Hechos y las cartas nos presentan en ejercicio esa asociacion 
entre el Espiritu y los enviados de Cristo. Los profetas y los doctores 
de Antioquia imponen las manos, para la misidn, a Pablo y Bernabe, 
pero se dice de estos tambien que son enviados en misidn por el Es¬ 
piritu Santo (Act 13,3-4). De igual manera, Pablo instituye ancianos 
en Listra, Iconio, Antioquia (Act 14,23), pero, cuando se dirige a los 
de la iglesia de Efeso, les dice: «Mirad por vosotros mismos y por 
toda la grey, e n la cual el Espiritu Santo os ha constituido inspecto- 

13. As! 1,21-22 (cf. 4,13); 3,15; 10,39.41; 13,31 

14. Vdase p. 597. 601, 607, 626, 671s, 685. 
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res» (Act 20,28). Ananias y Safira creian enganar unicamente a los 
apostoles; en realidad mintieron al Espiritu Santo (Act 5,2-3.9). 
Y, £como no evocar, al menos por el sentido que se le ha dado, la 
formula del sinodo de Jerusalem «Ha parecido bien al Espiritu San¬ 
to y a nosotros» (15,28)? ,s 

Los enviados predican el kerygma «bajo la accion del Espiritu» 
(IPe 1,12) y su palabra es poderosa «por la accion del Espiritu Santo» 
(ITes 1,5; Act 4,31.33; Heb 2,3-4). Pero, antes de nada, ellos mismos 
han sido fortalecidos por el en la verdad: Jn 16,8-13; lJn 5,6. La 
Iglesia nace y se incrementa por la predication y gracias al apoyo del 
Espiritu Santo (cf. Act 6,7; 4,33; 9,31). El ministerio apostolico es un 
«ministerio del Espiritu» (2Cor 3,4-18). 

Podemos decir que sus actividades derivan de la institution: la 
palabra y los sacramentos, el servicio de las dos mesas del pan de 
vida. El Espiritu actua con el ministerio en el interior de las almas, 
lo que se celebra externamente. Pero la Iglesia se construye tambien 
por medio de intervenciones inesperadas, a veces secretas, a veces 
sensibles: encuentros, inspiraciones, acontecimientos... Se trata de una 
experiencia tan general que es intitil insistir en este punto. Sefialare- 
mos tan solo agunas intervenciones en el ministerio de los apostoles. 
El Espiritu, por ejemplo, impide a Pablo pasar a Asia (Act 16,6-7), 
pero enseguidj, al menos segun el Codex D, le empuja para que vaya 
despues a tomar la ruta de Macedonia (19,1 y 20,3). Despues Pablo, 
ansioso de llegar a Jerusalem se detiene en Mileto donde pronuncia 
sus maravillosos discursos de despedida a los ancianos de Efeso: 
«Y ahora, encadenado por el Espiritu, voy camino de Jerusalem sin 
saber lo que en ella me sucederd, fuera de que el Espiritu Santo en 
cada ciudad me va asegurando que me esperan cadenas y tribulacio- 
nes» (20,22-23). De igual manera, el Espiritu da la vida en su libertad 
de Seiior, esta unido al apostolado para hacer la obra del Evangelio. 

3. Pablo —si es 61 quien escribe— exhorta a Timoteo: «Guarda 
ese buen deposito con la ayuda del Espiritu Santo que habita en nos- 
otros» (2Tim 1,14). Se ha convertido ya en topico el denunciar, en las 
cartas pastorales, una primera «catolizacion» del cristianismo apos¬ 
tolico 16 . Se emplea la palabra «carisma» refiriendola unicamente a 
Timoteo (ITim 4,14; 2Tim 1,6). Jesus habia prometido el Espiritu a 
sus discipulos como un exegeta o maestro vivo y soberano n . Los 

15. La TOB traduce: «E1 Espiritu Santo y nosotros hemos decidido...» Algu- 
nos opinan que la decision atribuida al Espiritu no seria la del decreto presentado 
por los apdstoles, los ancianos y los hermanos, sino la iniciativa referente a Cor- 
nelio (Act 10, 44-47; 15,8). 

16. J.D.G. Dunn, op. cit., (supra, n. 8), p. 347s, que seiiala referencias a 
estudios anteriores. 

17. Jn 14,16s.26; 16,13s. Cf. J. Michl, Der Geist ah Garant des rechlen 
Glaubens, en Vom Wort des Lebens (Festsch. M. Meinertz, dir. por N. Adler), 
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padres del siglo n y comienzos del hi vieron como uoa «tradicidnx> 
o comunicacion del Espiritu Santo asegurar la unidad de la fe en las 
iglesias diseminadas: 

Los barbaros poseen la salvacidn escrita sin papel ni tinta por el Espiritu 
en sus corazones (cf. 2Cor 3,3) y guardan escrupulosamente la antigua tradi¬ 
cidn '*... 

Como disclpulos de este [Cristo] y testigos de todas sus buenas obras, de su 
ensenanza, de su pasidn, de su muerte, de su resurreccidn, de su subida al cielo 
despu^s de su resurreccidn segun la carne, los apdstoles, cpmo el poder del 
Espiritu Santo, enviados por toda la tierra, realizaron el llamamiento a los gen¬ 
tiles (...) purificando sus almas y sus cuerpos por medio del bautismo de agua 
y del Espiritu Santo; instituyeron y fundaron esta iglesia compartiendo ese Espiritu 
que ellos habian recibido y distribuyendolo a los creyentes... » 

Nadie refutard todo esto [sectas filosdficas] a no ser el Espiritu Santo trans- 
mitido en la Iglesia; los apdstoles, los primeros en recibirlo, lo comunicaron a los 
que tenian una fe correcta. Nosotros, que somos sus sucesores, que participamos 
de la misma gracia del sacerdocio y de la ensenanza y que somos considerados 
como los guardianes de la Iglesia, no cerramos los ojos ni callamos la palabra -°. 

La «tradici6n-transmision» del Espiritu, que asegura a la Iglesia 
la fidelidad y la unidad de su fe, estd ligada a los obispos. El proceso 
que se anunciaba en las pastorales esta testimoniado claramente al 
comienzo 21 y durante todo el siglo n: «Es necesario escuchar a los 
presbiteros [obispos] que estdn en la Iglesia. Elios son los sucesores 
de los apdstoles y, con la sucesion en el episcopado, han recibido el 
carisma seguro de la verdad segun el beneplacito del Padre:* 22 . A par- 

Miinster 1951, p. 147; J.J. von Allmen, L’Esprit de verite vous conduira dans tome 
la verite, en Infallibility de Vtglise, Jornadas ecumdnicas de Chevetogne 25-'>9 
septiembre 1961, Chevetogne 1963, p. 13-26. 

IS. Ireneo, Adv. Haer., III. 4, 2 (PG 7, 855; Harvey II, 15; SChr 211, p. 47). 

19. Ireneo, Demonstration de la Predication apostolique, 41 (SChr 62, p. 96). 

20. Hipdlito, Philosophoumena, I, praef. 6. 

21. V6ase Ignacio de Antioquia, Smyrn. VIII y IX, 1 

22 ‘ Ir c en ^-’ AdV ,' Haer - IV< 26 ’ 2 (PG 7 - 1053 i Harvey II, 236; Schr 100, 
p. /lv>- Es discutido el sentido de charisma veritatis certum. Estamos ante tres 
interpretaciones: l.°. Una gracia de infalibilidad, al menos de ortodoxia, recibida 
en la ordenacidn con la sucesidn. Asi, L. Ligier, Le ch. ver. cer. des eveques 
f" at ‘ ac . hes ll ‘™ 8 '?“ es ’ P atris ‘‘^es et bibliques, en Mel. H. de Lubac, Paris 
iyt>4, t. I, p. 247-268. A favor de esta interpretacidn esta la armonia que mantie- 
ne con un amplio contexto, el lazo, que parece mostrar claramente el texto, entre 
la consagracidn y una gracia 4jue seria su efecto. Recientemente J.D. Quinn ha 
montado una interpretacidn similar sobre un estudio del texto latino, el unico 
que poseemos «Theol. St.», 39 [1978] 520-525). Esta interpretacidn se encuentra 
sin embargo, con algunas dificultades: a) un enunciado tan formal no tiene para- 
T? ; r b J Sup ,°" dr ' a “ na especle de automatismo que otros pasajes excluyen, asi 
Ad. Haer., Ill, 3, 1; IV, 26, 5; c) la teologia de la tradicidn, de Ireneo, requiere 
un sentido objetivo para veritas. 

2.° Muchos entienden por charisma veritatis el don espiritual de la verdad 
es dear, la tradicidn en sentido objetivo: D. van den Eynde (Normes de Venseig- 
nement... 1933, p. 187), H. von Campenhausen. 3.° El estudio de los empleos de 
chansma en Ireneo y en autores posteriores a 61 Ileva a entenderlo como dones 
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tir de entonces, podriamos recoger docenas de testimonios sobre la 
conciencia que tenia la Iglesia de ser asistida, «inspirada» por el Es¬ 
piritu Santo que le fue prometido y dado para guardar una inque- 
brantable fidelidad a la fe recibida de los apostoles. Esto ha sido afir- 
mado por la Iglesia total n , de manera especial en los concilios ecu- 
menicos, «reunidos en el Espiritu Santo» 24 ; en general, por el go- 
bierno pastoral 25 , y de manera particular por el magisterio del obispo 
de Roma 26 . Todo esto deriva de la apostolicidad de la Iglesia. 

En la eclesiologia de talante predominantemente juridico, nacida 
de los conflictos con el poder secular, despues de la contrarreforma y 
de la contrarrevolucion, esta asistencia del Espiritu Santo ha sido pre- 
sentada frecuentemente como algo evidente y casi automatico. El 
hecho es conocido perfectamente y constituye uno de los articulos 
mas irreductibles del contencioso ecumenico. A este respecto, haremos 
tres observaciones que afectan a la sustancia de lo que esta en dis- 
cusion; 

1. Nosotros profesamos creer (en) la Iglesia apostolica, creer en 
el Espiritu Santo que hace apostolica a La Iglesia. Sobre ella, reuni- 
da y unanime alrededor de los apostoles, vino el Espiritu en el dia 

espirituales personates. El sentido seria: obedeced a los presbiteros que Dios 
ha Uamado al episcopado, lo que fue y es evidente porque su ordenacidn estuvo 
precedida y acompafiada de dones espirituales, en particular el de una fidelidad 
sin fisuras a la tradicidn de los apdstoles. Cf. IV, 26, 5. Asi interpretan E. 
Flesseman - van Leer, Tradition and Scripture in the Early Church, Assen 1954, 
p. 119-122. R.P.C. Hanson, Tradition in the Early Church, Londres 1962, p. 159s. 

23. Hemos citado ya el texto tan profundo de S. Ireneo, Adv. Haer., Ill, 24, 1 
(SChr 211, p. 473). Tomis de Aquino acude a Jn 16,13 para afirmar que la Iglesia 
universal no puede errar en la fe: ST, II-II, q. 1, a. 9; Quodl. IX, 16. Para este 
tema en los grandes escoldsticos, cf. nuestro L’Bglise de S. Augustin d I’epoque 
moderne, Paris 1970, p. 244 y 232. Enunciados de tedlogos de la segunda mitad 
del siglo xvt sobre el Espiritu Santo animando a la Iglesia, habitando en ella, 
han sido recogidos por M. Midali, Corpus Christi mysticum apud D. Bahez 
eiusque fontes («Anal. Gregor.» 116), Roma 1962, p. 153-188. Para el Vatica- 
no It, cf. Lumen Gentium, n.° 12; Gaudium et Spes, n.° 11; n.° 43 § 6; etc. 

24. Hemos citado un numero de enunciados de los mismos concilios: La 
Tradition et les traditions. II. Essai theologique, Paris 1963, p. 108-109; I. Essai 
historique, 1960, p. 220 (para Trento). Vease tambi6n H. de Manoir, Le symbole 
de Nicee au concile d’Bphese, «Gregorianum», 12 (1931) 126-129. Textos de los 
padres: Juan Crisdstomo, Adv. lud., 3,3 (PG 49,865); Cirilo de Alejandria, Epist., 
1 (PG 77, 16 B); 17 (108 CD); 53 (292 D - 293 A); Celestino I, carta al concilio 
de fifeso (Mansi IV, 1283-84; PL 50, 505-506); Le<5n Magno a propdsito de Cal- 
cedonia, Ep., 103 (PI 54 988-89), de Nicea (Ep„ 104, 3: col 995-96; 106, 2: col 
1003-04); Fulgencio, Epist., 6, 3 (PL 67, 923); papa Vigilio, Epist., 15 (PL 69, 56); 
De tribus capit. (69, 72) etc. 

25. V6ase supra, p. 181; concilio Vaticano It, Lumen Gentium, n.° 21 § 2 
y n.° 24; Christus Dominus, n." 2 § 2; K. Hardt, Die unsichtbare Regierung der 
Kirche, Wurzburgo 1956. 

26. L. Merklen, La continuite pontificate, «Doc. cath.», 739 (1935) col. 515- 
530. Abundantes confirmaciones. 
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de pentecostes. Cuando la primera comunidad de los ciento veinte se 
haga mayor, se producira este crecimiento mediante el acceso de nue- 
vos miembros que se agregaran al nucleo primitive 27 . La apostolicidad 
de la Iglesia es la comunion con los apostoles y, por ellos, con ellos, 
la comunion con el Padre y con su Hijo Jesucristo (lJn 1,3.7). El Es¬ 
piritu Santo es el principio de esta comunion (2Cor 13,13) y sabemos 
que «a cada uno se le da la manifestacion del Espiritu para el bien 
comtin* (ICor 12,7). 

Esta apostolicidad global es radicalmente la de la fe, pero tam- 
bien la del servicio, del testimonio, de los sufrimientos y del combate 
apostolicos. La «sucesion apostolica» en el sentido tecnico de este 
termino se situa en el interior de esta apostolicidad, de esta comu- 
nion prolongada en el tiempo sin abismarse en el. Porque, si pode- 
mos hablar de una sucesion apostolica para todos los fieles, solo po- 
demos hacerlo en el sentido lato de transmision fiel de la fe 28 . La 
«sucesion apostolica» en sentido estricto, la de los obispos, puede 
realizarse unicamente en esta comunion. Este es el sentido profundo 
de la ordenacion episcopal realizada por varios obispos, en medio del 
pueblo que testifica que el elegido esta en la fe catolica y apostolica 29 . 
y como la Iglesia es «apostolica incluso en el cielo» (Ap 21,14), la 
comunion de los santos del cielo est£, ella tambien, implicada en la 
ordenacion de los ministros (letanias de los santos). 

2. Por consiguiente, en principio, no existe automatismo, forma- 
lismo juridico alguno: la funcion «jerarquica» existe en la comunion 
de la ecclesia. Una tesis limite, sostenida por casi todos —en toda la 
teologia solo conocemos dos excepciones— afirma que un papa he- 


27. Cf. Act 2,41.47; 5,14; 11,24; 17,4. Los padres presentaron frecuentemente 
la Iglesia como una especie de expansion o de dilatacidn a partir de los apdsto- 
les. Textos y referencias en p. 188 de nuestra obra citada supra en n. 6 

28. Los tedlogos protestantes hablan frecuentemente asl; de igual manera 
la comisidn Fe y Constitucidn del Consejo ecumcnico (Informe de la secci6n euro- 
pea con vistas a la conferencia de Montreal; informe de esta conferencia en 
«Verbum Caro», respectivamente, n.° 67 [1963] 301 y n.° 69 [1964] 1-29). Tomds 
de Aquino habla de tradiciones orales guardadas in observation Ecclesiae per 
succesionem fidelium (ST. Ill, q. 25, a. 3 ad 4). Lutero escribid: «alia el alia est 
ecclesia et tamen semper eadem in succession fideliumy> (WA 4, 169»). Jean 
Guitton refiere esta frase de Pablo vi: «E1 laico es, como el obispo, un sucesor 
de los ap<5stoles» ( Dialoges avec Paul VI, Paris 1967, p. 301; trad. cast, en Ed. 
Cristiandad, Madrid 1967). 

29. En la Iglesia antigua se estableclan pastores «con el asentimiento de toda 
la iglesia*: Clemente de Roma, Cor., XLIV, 3; cf. Didakhe, XV, 1. Vdase H. Le- 
grand, Sentido teoldgico de las elecciones episcopates en la Iglesia antigua, «Con- 
cilium», 77 (1972) 44-56; J. Remmers, La sucesidn apostolica de la Iglesia uni¬ 
versal, ibid., 34 (1968) 40-57; nuestro estudio, publicado primero en 1967, Aposto- 
licite de ministere et apostolicite de doctrine, reimpreso en Ministires et Commu¬ 
nion ecclesiale, Paris 1970, p. 51-94 (trad. cast, en Fax, Madrid 1973); H. Kiing, 
La Iglesia, Herder, Barcelona '1970, p. 424. 
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retico cesaria de ser papa porque habia salido de la comunion de la fe. 

Esto significa, concretamente, que una action del Espiritu puede 
intervenir en toda operation que derive de la institucion sacramental 
«jerarquica», tanto si se trata de la palabra, del gobierno pastoral 
o de los sacramentos propiamente dichos, actos que se situan dentro 
de la sacramentalidad general de la Iglesia. En un estudio redactado 
utilizando categorias y vocabulario clasicos — en aquella epoca no 
era posible actuar de otra manera —, el padre de Baciocchi demos- 
traba que, en el acto sacramental, el momento o «polo» visible, ligado 
a la «sucesion apostolica* y a las decisiones historicas del Verbo en- 
carnado, debia ser recibido y complementado en el nivel interior de 
la vida teologal del sujeto: «polo “espiritual” o “profetico” donde se 
ejerce, en las almas, la empresa interior del Espiritu Santo enviado 
por Cristo* 30 . Los dos momentos son necesarios. Sin la venida del 
Espiritu, unicamente tendriamos un rito. Pero la necesidad del acto 
del ministro ordenado manifiesta el de la institucion por Cristo. De 
esta manera, se unen y complementan las dos «misiones» del Verbo 
y del Soplo, «el Desconocido allende el Verbo», el libre don segun 
la gracia. Esta es la funcion de la epiclesis. Volveremos a hablar de 
esto en el tercer volumen. Todo acto de ministerio exige una epiclesis. 
Los ortodoxos tienen razon cuando afirman que toda la vida de la 
Iglesia se situa bajo la epiclesis. Igualmente, suscribimos gustosos las 
lineas de W. Kasper siempre y cuando se tenga en cuenta el lazo de 
la mision del Espiritu con la del Verbo encarnado: «La Iglesia es el 
lugar concreto donde la obra de la salvation de Dios en Jesucristo 
esta presente por el Espiritu Santo. La eclesiologia es una funcion de 
la pneumatologia. Sin embargo, en la teologia moderna se tiene fre¬ 
cuentemente la impresion de que la pneumatologia se ha convertido 
en una funcion de la eclesiologia. El Espiritu se convierte en garante 
de la institucion Iglesia y la pneumatologia se convierte en una super- 
estructura anadida a la eclesiologia* 31 . 

Nosotros hemos salido, salimos de esa eclesiologia. 

3. Si el Espiritu guarda a la Iglesia en la fidelidad a la fe apos¬ 
tolica y a las estructuras de la Alianza, la asiste para que, si ha de 
confesar, de afirmar o de precisar su fe, lo haga de manera segura y, 
debemos decir, «infalible». Tal fue la conviction de esta Iglesia antes 
incluso de que se utilizara este termino inquietante, tal es su grave- 
dad, de «inf alible* 32 . Incluso cuando la Iglesia debe declarar si el 

30. J. de Baciocchi, Les sacrements, actes libres du Seigneur, «Nouv. Rev. 
Theol.», 73 (1951) 681-706. Cf., para la Iglesia antigua, nuestro EccUsiologie du 
haut moyen age, Paris 1968, p. 113-116. 

31. W. Kasper, Einfilhrung in den Glauben, Maguncia 1973, p. 121; trad, 
cast. Introduction a la fe, Sigueme, Salamanca 1976. 

32. B.D. Dupuy, Le magistere de I’&glise, service de la parole, en O. Rousseau 
y otros autores, L’infallibiliti de I'KgUse, Chevetogne 1963, p. 53-98. 
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Esp'mu Santo es sustancialmente Dios, si Jesucristo tuvo una volun- 
tad humana, si la eucaristia nos da verdaderamente en comunion el 
cuerpo y la sangre de Cristo ofrecidos en sacrificio, la Iglesia no puede 
no ser asistida para confesar la verdad. 

falildlidid 1 ^ 11 ! $ l ha abU$ad0 entre nosotros de este atributo de in- 

<<Infa SlfdadT f n ’ dC P ‘° IX ’ dd t6rmino «magisterio»33. 

m,p f t b r i d d SC ap 1Ca unicamente a determinates ados, a juicios 
que la Iglesia emite cuando ha de declararse sobre puntos que afectan 

' ofrTcT" ? 13 relacidn rdigi0Sa taI COmo Dio ™ lo 2a revSo 
k vida histr? t0 ; , Per ° eI COncepto adecuado al conjunto de 
la vida historica de la Iglesia que se esfuerza en profesar la verdad 
salvadora es el de indefectibilidad *. La Iglesia, con su magisterio pas 
e ° fa “ent Ce ’d en SU hlSt u ria ’ planteamientos d ‘versos de la verdad; rae 

dos tens^W qUC SC ^ dad °’ 6n Cll0S ’ errores ’ ins uficiencias, olvi- 
dos tensiones momentos cnticos. Todo ello constituye el tribute de 
u histoncidad; historicidad del conocimiento, del ienguaje de las 
iSSf 10 "? C T °? Cretas que condic ionan su testimonio. El Esp/ritu Santo 

Tm IT* ” fimliter eneU Para qUe el err0r no P-vate- 

Los protestantes pueden estar de acuerdo con esta position De 
hecho, son bastantes los que asi se han manifestado Incluso la ner- 

JST? r n r ? Ue subrayan que el su i et0 Primero de la indefectibi- 
hdad de la Iglesia, eventualmente de la infalibilidad, no es la Iglesia 
misma smo el Espintu Santo, puede ser aceptada por nosotrosa 
condicidn de que haya verdaderamente don de la gracia. Los orto- 
d0X 7 o 6Stan tambl6n de acuerdo con el contexto teoldgico que les es 
propio y que expresan los terminos de comunidn, sobornost (pero 

1 -“ ) ’ dC epidesis observation 2.ofde 

una apostolicidad y de una vida en la verdad que son inseparables 
d« la existence doxologica de 1, rglesi, , de ,u vida en la ,anS * 

85-m. NU6StraS d ° S n °‘ aS ’ Pub,icadas en « Rev - Sciences phil. thdol.*, 60 (1976) 

54 m 7 ^rr m r fCU, °^ / “ " ^efectibilUi. «Rev. Sc. ph. th.*, 

97 n Ul1 ( , re ™ P e " ^msteres et Communion ecclesiale, op ert Paris 
. 71 * P\ 141-165); tambi£n Apres « Infallible ?» de Hans Kune■ hLr,* 

MUSTS" -<— «-*.^**f are 

retest u 77sa srzfsts 

298 3 142^ a (L J deVBglise et de son unity, «Irtnikon» 46 [1973J 

enrvr 2) ^ , d0 ,a declaractdn romana Mysterium Ecclesiae (24-6-1973) v la 

D73 FI tn 3 I . gleS,a °, rtodo f d <= los Estados Unidos, de finales de S, £ 
1973. El contenido objetivo de ambos documentos es bastante similar, pero el 
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Nuestro proximo capitulo tratara de esto. Como hemos dicho ante- 
riormente, las propiedades de la Iglesia no solo son inseparables la 
una de las otras, sino que son reciprocamente interiores la una a las 
otras. La apostolicidad es santa y catolica. 


Apendice 

DOS TEOLOGIAS DE LA APOSTOLICIDAD 
W. Pannenberg y J.D. Zizioulas 


W. Pannenberg, La signification de I'eschatologie pour la comprehension de 
iapostolicite et de la catholicity de I’Bglise, «Istina», 14 (1969) 154-170 (Apostoli- 
zitcit und Katholizitat der Kirche in der Perspektive der Eschatologie, «Theolog. 
Literaturzeitung», 94 (1965) 97-112. El texto aleman ha sido publicado tambien en 
Katholizitat und Apostolizitiit, dir. por R. Groscurth, suplemento de la revista 
«Kerygma und Dogma», 2, Gotinga 1971. 

Los apdstoles no son tan s<51o testigos; son enviados en misidn para todo 
el desenvolvimiento de la historia hasta la escatologia y con vistas a ella. De esta 
manera, la fidelidad al testimonio no queda orientada unicamente hacia el pasado, 
sino hacia la escatologia y, por consiguiente, un cumplimiento en toda la histo¬ 
ria. En el fondo, apostolicidad y catolicidad dinamica son la misma cosa. fista 
es en gran medida nuestra posicidn. En Pannenberg aparece unida con su idea 
de la revelacidn como historia: Offenbarung als Geschichte, Gotinga 1961, 2 1963 
(trad, cast.: La revelacidn como historia, Sigueme, Salamanca 1977). Dios se 
revela en la historia, Esto puede entenderse bien, lo hemos visto a propdsito de 
la catolicidad. En teologia protestante se da una superacidn del «Scriptura sola» 
y de un positivismo excesivamente estrecho de la revelacidn escriturlstica. 

J.D. Zizioulas, La continuity avec les origines apostoliques dans la conscien¬ 
ce thyologique des Bglises orthodoxes, «Istina», 19 (1974) 65-94. 

Se trata principalmente de realizar el «uno y muchos*, que es el programa 
del misterio cristiano y el sentido de la apostolicidad. Podemos concebirlo bajo 
dos esquemas: histdrico o escatoldgico. 

Segtin el esquema histdrico, los apdstoles son enviados, y por consiguiente 
dispersados, en el mundo para difundir el Evangelio. Esto es lo que encontramos 
en Clemente Romano. Los apdstoles son tornados individualmente, su sucesidn 
es histdrica; ella asegura la referenda a alguna cosa del pasado, lejana. Es con- 
cebida tambidn en una linea juridica 57 . El esquema escatoldgico considera a los 
apdstoles reunidos alrededor del Seiior y llamando en un solo lugar (epi to auto) 
al pueblo disperso. El «en un solo lugar* (epi to auto) se traduce aqui abajo 
en la celebracidn de la eucaristia (ICor 11,18) que se refiere a la reunificacidn es- 
catoldgica: Didakhe, Ignacio de Antioquia. Se concibe la continuidad no como 

texto ortodoxo situa el magisterio de la Iglesia y su carisma de verdad en un 
contexto de doxologia y de vida santa, mucho mas que el documento romano. 

37. Esta idea responde, efectivamente, bastante bien a la manera como la 
edad media considerd a los apdstoles dispersos y a la cabeza de provincias en 
las que ellos habian fundado iglesias particulares. Cf. nuestro estudio Notes sur 
le destin de Vidye de coliygiality ypiscopale en Occident au Moyen Age (VIP- 
XVP siicle, en La coliygialite episcopate. Histoire et Theologie («Unam Sanc- 
tam» 52), Paris 1965, p. 99-129 (p. 115s). Posteriormente hemos enriquecido nues¬ 
tra documentacidn. 
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|er M^rsrs t^xstiterz 

de la Iglesia, t ^ ** la T'^' epicI « sica *> •« vida 

w£d"3ir 

W^TWySSiESS 

1 

d"S; L2T f“ S; “• ”°*2 "«*. TJ «”S; 
^^MTiS irJrt?**: 2,-* — 

parte, cita frecuentemente estudios nuestros anteriores. Esperamos que se perciban 
Inortar q a Ue Z'T t0S y *» el pensamiento ortodoxo pue^e 

fuera) nuestras eonstrucciones latmas (que tienen tambiSn su mirito y su 


1949, 8 p. I-21 6 L ' B ° Uyer ’ Mystique ‘ en « vie SpiritueBe*. suplemento de mayo de 


256 


V 

EL ESPIRITU SANTO, 

PR1NCTPIO DE SANTIDAD DE LA IGLESIA 


Hemos estado tentados de escribir «principio de santidad en la 
Tglesia», pero esto habria designado, mas bien, la santificacion de las 
personas. Y de esto trataremos en la parte segunda de este libro. 
Aqui tratamos de la Iglesia como tal. 

Repitamos una vez mas que las propiedades de la Iglesia se cua- 
iifican por una interpenetracidn mutua. La unidad es santa. Es algo 
que los sociologos no pueden describir. Se sitiia en el piano accesible 
unicamente a la fe. La apostolicidad es santa, es la continuidad de 
una mision y de una comunion que comienzan en Dios. La catolici- 
dad es santa. No podemos entenderla como una expansion mundial 
y multinacional. 

El Nuevo Testamento no habla de Iglesia santa: los textos mas 
proximos a este tema son Ef 5,26-27, donde se presenta a la Iglesia 
como esposa de Cristo, los que hablan de ella como de un templo 
santo de Dios, ICor 3,16s. De otra parte, a los miembros de la Igle¬ 
sia se les llama «los santos» l , «sacerdocio santo, nacion santa» (IPe 
2,5-9), «templo santo» (Ef 2,21). Pero el atributo «santo» es el mas 
antiguo que ha sido atribuido a la Iglesia. Con todo, no le fue apli- 
cado con mucha frecuencia con anterioridad a san Hipolito, que for¬ 
mula as! la tercera pregunta bautismal: «<,Crees en el Espiritu Santo 
en la santa Iglesia para la resurrection de la carne?» 2 Esto nos lleva 
a finales del siglo II o comienzos del in. 

La Iglesia es esposa, la Iglesia es templo. A decir verdad, toda 
alma fiel es esposa, todo fiel es templo. Esto esta formalmente dicho 

1. Rom 12,13; ICor 1,2; 6,1.2; 14,33; Flp 1,1; 4,21.22; Col 1,1.4; Ef 4,12; 
Act 9,13.32.41; 26,10.18; Ap 13,7. 

2. Vease P. Nautin, Je crois a VEsprit Saint dans la sainte Eglise pour la 
Resurrection de la chair. Etude sur Vhistoire et la theologie du Symbole («Unam 
Sanctani» 17), Palis 1947. 
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en el Nuevo Testamento 3 y proclamado incesantemente por los pa¬ 
dres. A1 menos despues de Origenes, cuya influencia fue grande (pero 
ya antenormente Hipolito), los padres y otros autores supieron y di- 
jeron que «toda alma es la Iglesia*«. Toda alma es esposa, toda alma 
es templo Por su parte, la liturgia pasa de una imagen a otra, del 
singular al plural, siendo este primero 3 . Y es que, para los antiguos 
la Iglesia es el «nosotros» de los cristianos 6 . 

La Iglesia templo 

Tomas de Aquino, en su comentario de sanctam Ecclesiam catho- 
Itcam del simbolo, precisa de inmediato: «Es preciso saber que Igle- 
sia es lo mismo que asamblea (congregatio). Asl, “Iglesia santa” es 
lo mismo que “asamblea de fieles”; cada cristiano es como un miem- 
cr^ 6 ^ 18 CSia misma >> Y al expIicar el atr 'buto de santidad es- 

La Iglesia de Cristo es santa. El templo de Dios es santo v este temnln 
vosotros (ICor 3,17). De ahl la expresidn sane,am ecclesiam. Los fiefcT de 12 

“ t° nS T- o) T h , eCh ° S Mnt0S P0r tuatro tltulo”: En primer lugar 
asi como una .glesm es lavada materialmente en su consagracidn los fieles son 
lavados con la sangre de Cristo, Ap 1,5, il que nos ama v aue nos lL2r, , 

Zfre 5 En ZTa*\ * ^ ‘ 3 ’ 12 ’ 1etta para san,i ' icar al ?“ ebl ° PorsupropTa 

Se 'una un idn lo P ° r “ V" ci6n: de la misma W 'a iglesia 

recipe una uncidn, los fieles son ungidos para ser consagrados por una uncirfn 
espiritual; de otro modo no serian «cristianos», porque «Cristo» significa «un 
8,do *' Esta un ,f n <* la gracia del Espiritu sJmiVorlS: dZ es qulen 
TesucdswtTnnr^l 1C ° T ., 6 ’ 1 }’ habMs s l do san Wcados en el nombre del seflor 
de l TrinSr P 2 T S,r ? Di0Sl En tercer l u 8 ar > por la inhabitacidn 
i P ° rqUe 3 donde D'os habita, es lugar santo, G6n 28,13, verda- 
, ’ e J^ gar es fanto; y Sal 92,5: a tu casa conviene santidad. En cuarto 

nombre Z ‘ w ** ! nVOCado: Jer ,4 - 9 > ™ *n,re nosotros, Senor y ,u 
s,do mvoca ?° ™bre nosotros. Es preciso, pues, vigilar para que, asi 
santificados, no mancillemos, por el pecado, nuestra alma que es el templo de 

des/ruird 0^2° d ' Ce ’ ,C ° r 3 ’ 17, M que des,ru y a el tem P !o de Dios, Dios lo 

Vease tambiTn^TtaT,!^ 0 ' E ' a ' ma ,emP '° : 1C ° r 3 ’ ,&; 6 ’ 19; 2Cor 6 ’ 16 

tamt ! T U , y Qs« eCUente - 7 eXt0S en H - de Lubac ' Catholicisme («Unam Sanc- 

‘T 3) ’ eSpeC ' a,I S en , te p - 15,s i CI ' Chavasse, The Bride of Christ 

t u r , 17 , X S:. Dass " 1 ? n "' Ecclesia vel anima. Die Kirche und ihre Glieder in 
Quart 2 e f,U\966) U m d44 H ' PP ° lyU 0rigenes und Ambrosias von Mailand, «Rom. 

5 Numerosos ejemplos en la liturgia hispanovisigdtica (R. Schulte, Die Messe 
als Opfer der Ktrche Munster 1959, p. 71, 72, 75). Y vease tambit-n el diminuto 
pero profundo tratado de san Pedro Damiano, Dominus vobiscum (trad fr par- 
cial en «La Maison-Dieu», 21 (1950/1) 174-181 • • P 

Sana,™ ^ 

7 ; v T ° m4s de Aquino, Collationes de «Credo in Deum», cuaresma 1273 
art. IX: Opera, ed. Parma, t. XVI, p. 147-148. 
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La Iglesia templt 


A proposito del tema de Iglesia-templo santo, Tomas cita ICor 
3,16-17. Como no trata el tema por si mismo, no cita los otros textos 
en los que el cuerpo de Cristo (Jn 2,19-22), la Iglesia, es presentada 
como el templo, la casa en la que se rinde un culto espiritual a Dios 
He aqui los textos principales: 

Porque por medio de el, los unos y los otros tenemos acceso, en un solo Es¬ 
piritu, al Padre. Asi pues, ya no sois extranos ni forasteros, sino que compartis 
la ciudadania del pueblo santo y sois de la familia de Dios, edificados sobre el 
cimiento de los apdstoles y profetas, siendo la piedra angular Cristo Jesus, en 
el cual toda construccidn, bien ajustada, crece hasta formar un templo santo en el 
Senor; en el cual tambien vosotros sois edificados juntamente, hasta formar 
el edificio de Dios en el Espiritu (Ef 2,18-22). 

Tambi&i vosotros servid de piedras vivas, para edificar una casa espiritual, 
ordenada a un sacerdocio santo que ofrezca sacrificios espirituales agradables a 
Dios por Jesucristo (IPe 2,5). 

Estos textos insisten en el culto espiritual y, de manera especial, 
acentuan la realidad de que tenemos acceso junto al Padre: «nuestra 
comunion es con el Padre» (lJn 1,3). Jesus habia declarado: «Llega 
la hora, y es el momento actual, en que los verdaderos adoradores 
adorar&n al Padre en espiritu y en verdad... Dios es espiritu y los 
que adoran, tienen que adorarlo en espiritu y verdad» (Jn 4,23-24). 
Cuando se dice que Dios es espiritu, no se estd enunciando su natu- 
raleza; se trata de la verdad de nuestra relacion religiosa. Que el culto 
cristiano deba de ser espiritual no significa que no pueda ser sensi¬ 
ble, corporal; significa que debe de proceder de la fe y expresar la 
realidad teologica de la fe, de la esperanza y de la caridad 8 . Esto 
es la obra del Espiritu Santo: cf. Flp 3,3; Jds 20. No se puede pro- 
fesar «jJestis es Senor!» si no es por el Espiritu (ICor 12,3). La un- 
cion, que es el efecto y la marca del Espiritu en nosotros, es uncion 
tie la fe*. Se trata de la originalidad y verdad del culto cristiano. 
Es el acto en que la Iglesia es mas puramente ella misma. Ella es 
el templo santo de Dios, donde, por la fuerza del agua viva que 
es el Espiritu Santo, es celebrada la fe en el bautismo y el amor-agape 
en la eucaristia !0 . iQue bella es esta liturgia de la Iglesia, que Uena 

8. En consonancia profunda con el NT y en la llnea de san Agustin (Enchir. 
3, Tomas de Aquino, l.°) define el culto en general como protestatio fidei, 2.°) 
ve el culto extemo como la expresidn del culto interior de las tres teologales: 
ST. I-II, q. 99, a. 3 y 4; II-II, q. 93 a. 2; q. 101, a. 3 ad 2. En la llnea de san 
Agustin, Hugo de San Victor y Guillermo de Auxerre ven los sacramentos como 
sacramentos de la fe; cf. J. Gaillard, «Rev. Thomiste» 59 (1959) 5-31, 270-309, 
664-703; L. Vilette, Foi et Sacrements, 2 vols., Paris 1959 y 1964. 

9. 2Cor 1,21-22; lJn 2,20.27. Cf. I. de La Potterie, L’onction du chretien par 
la foi, «Biblica», 40 (1959) 12-69, reimpr. en La vie selon VEsprit, condition du 
chretien («Unam Sanctam» 55), op. cit., Paris 1965, p. 107-167. Cf. Vaticano II, 
Lumen Gentium, n.° 12. 

10. Con P. Nautin, op. cit. (n. 2), p. 49-50, se pueden entender asl los textos 
de los padres apostdlicos y de san Ireneo. 
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d espacio y el tiempo con las alabanzas a Dios, creador y salva- 
or, a a re, por el Hijo, en el Esplritu. Cuando la alabanza enmu- 
dece aqui, comienza un poco mas al oeste, a medida que la aurora 
evanta y que el sol asciende. Ella «recapitula todas las cosas en 
d Esmritu%!nt ^ T deSPUdS de h3ber Creido ’ fuisteis ^Hados con 

ra i l! h 3 P T eSa ’ d CUa ' CS arras de nuestra herencia 
111 a redenc ! on del P uebI ° que Dios adquirio para si, para ala¬ 
banza de su glona» (Ef 1,10.13-14). F 

mento^hah'i °T’ enc fT an la idea de habitacion. El Nuevo Testa- 
mento habla de una habitacion no solo de «Dios», del Padre y del 

Imn i i dC Sant ° T ° mds ’ por ejem P l0 ' 2 - Per « la manera 

como los tomistas, s.gu.endo a santo Tomas, explican esta habitacion 
p ede crear cierta dificultad 13 . Efectivamente, sobre la base de la fe 

Dios dell Tr " traU de Una habitaci6n sustancial de 

Pero esto es 31’ C ° m °. termino de ^nocimiento y de amor. 

Sne a anl ca fn 7 ^ ^ *“ personas “• iQue significacidn 
uene al aplicarlo a la .Iglesia como tal? 

Per ° ' a dificultad no es v erdaderamente tal. En primer lugar, como 

JJ” UV °e SUm ° CUldad ° de seflalar ’ la I « lesia es la asam- 

'la e crfd,d Y i o 

n A f - T 14 i 15 ' 17; A 1Co . r 3 ’ 16 ' 17 ; 6 >'9; IJn 4,12-13. 

art? rr rF sri 

tenia por complete ’ 3 eSta observaci<5n ' >' a » omite este ultimo 

195,! 3 p. V 51oi 5 C 65 P ° r eiCmPl °’ Ch ' J ° Urnet ’ L ' £gUst du V " be t- II, Paris 

habitticidn 1 del ^^fritu^por^^caridlid). C El C< dioe S siempre C «en S el ,r hc!mbre» ^en 
7 a IT*' ’ ^ " 3 " 5; WI ’ * 68 ’ a - * n-II, q. 19, a. 6; q. 24 a n; l’ll q 

15. Cf. S. Tomas, 111 Sent., d. 25, q. 1, a. 2 ad 4; ST II-I1 a 1 n Q „h i 

pSffiSragSl 
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La Iglesia esposa 


sas han sido hechas a la Iglesia. Y por «Iglesia» no es necesario en- 
tender unicamente la asamblea de los fieles, lo que el padre de Lubac 
llama la ecclesia congregata, sino, igualmente, la ecclesia congregans, 
los elementos esenciales de la institucion apostolica: su funcion y su 
ministerio de ensenanza, sus sacramentos. ^No es este el sentido de 
las promesas contenidas en Mt 16,18-19; 28,19-20 relacionado con 
Jn 14,16? La Iglesia, casa del Dios viviente, es el Sacramento de sal¬ 
vation para la humanidad. Ella es liturgia para Dios, es un signo 
de su amor de los hombres y de su reino. Incluso las construcciones 
llamadas igualmente «iglesias» desempenan este papel en el paisaje 
de nuestras ciudades y de nuestras aldeas... 


La Iglesia esposa 

Citemos, en primer lugar, los textos del Nuevo Testamento, al 
menos los principals, y los relacionados con nuestro tema. Pero 
incluso los de la Antigua Disposicion no le son extranos 16 . 

Os despos6 con un solo esposo para presentaros como virgen pura a Cristo 
(2Cor 11,2). 

Maridos, amad a vuestras esposas como tambiSn Cristo am6 a la Iglesia y 
se entregd por ella, para santificarla, purifkandola con el bano del agua por la 
palabra, para presentSrsela a s! mismo toda gloriosa, sin mancha ni arruga o 
cosa parecida, sino, por el contrario, santa e inmaculada... Pues nadie jamds 
odi<5 a su propia carne, sino que la nutre y cuida, como tambien Cristo a la 
Iglesia, porque somos miembros de su cuerpo. Por lo cual edejard el hombre a su 
padre y a su madre, y se unird a su mujer, y ser&n los dos una sola earnest (Ef 5. 
25-27.29-31). 

No nos salv<5 por las obras de justicia que hubicramos realizado nosotros, 
sino, segun su misericordia, por medio del bano regenerador y renovador del 
Esplritu Santo, que 61 derramd abundantemente sobre nosotros por medio de 
Jesucristo nuestro Salvador, para que, justificados por su gracia, seamos, como 
esperamos, herederos de una vida eterna (Tit 3,5-7). 

Este tiltimo texto no habla de esposo-esposa, pero explica y com- 
pleta lo que contiene la carta a los efesios sin expresarlo formalmente, 
la funcion del Espiritu ligado a la purification y regeneration bautis- 
males, y tambien una referenda explicita a una consumacion esca- 
tologica. 

Los padres contemplaron mucho el misterio de las nupcias entre 
Cristo y la Iglesia (la humanidad). La liturgia lo asume y celebra 17 . 

16. Cf. el insuperable Os 2,4-20; Ez 16 y 23; Is 61,10; 62,4-5; Cant y Sal 45. 
Para el NT, cf. R.A. Batey, New Testament Nuptial Imagery, Leyden 1971; 
P. Andriessen, La nouvelle Eve, corps du Nouvel Adam, en Aux origines de 
VEglise («Recherches Bibliques» VII), dir. por J. Giblet., DDB 1965, p. 87-109. 

17. Algunas referencias: S. Tromp, Ecclesia sponsa, virgo, mater, «Grego- 
rianum», 18 (1937) 3-21 (y Corpus Christi quod est Ecclesia. I. Introd. generalis. 
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La Iglesia Santa de los pecadores 


La funcion de la tradicion a este respecto consiste en recoger esa 
contemplacion, armonizar los datos de la revelacion y profundizar 
su inteligencia. Hemos estudiado este punto con amor. Ella ve este 
misterio de la manera siguiente. En primer lugar como una eleccion 
de gracia, mediante una seleccion y llamamiento, por medio de un 
amor antecedente: es la decision que el Verbo-Hijo se despose con 
la naturaleza humana por su encarnacion. Los padres subrayan este 
aspecto de eleccion, poniendolo en relation con el de la purificacion l8 . 
Cristo tomo la naturaleza humana mancillada y la purifico hacien- 
dola asi su desposada, su esposa. Cristo fundo esta purificacion en 
su bautismo, fundamento del nuestro sacramental, y en su muerte 
en la cruz, tanto el uno como la otra comunican su Espiritu a la 
Iglesia, su esposa, la nueva Eva. Mediante el bautismo, el don del 
Espiritu y despues la eucaristia, en la que Jesus la alimenta con su 
propio cuerpo espiritualizado, la Iglesia-esposa se convierte en el 
cuerpo de Cristo y forma con el, espiritual y misteriosamente (mis- 
ticamente) «una sola carne». San Agustin desarrolld en gran medida 
este aspecto del misterio, que es tambidn profundamente paulino (cf. 
P. Andriessen citado en n. 16). Claude Chavasse tambien le ha con¬ 
n'd 0 gran atencion. Conocemos tambien la admirable exposicion 
que hizo Bossuet basandose en la complementariedad de los dos ter- 
minos de esposa y de cuerpo 19 . 

Se han celebrado las bodas. La Iglesia es esposa, pero no ha al- 
canzado aun la plenitud de la pureza que el bautismo inaugura. Siente 
la tentacidn, en sus miembros pecadores, de unirse a otros esposos: 
ICor 6,15s. La unidn, que debe consumarse en un solo espiritu (Es¬ 
piritu), es todavia imperfecta. Es necesario que tambien la Iglesia 
viva una pascua de muerte y resurreccion por el poder del Espiritu. 
Sus nupcias solo serin perfectas escatologicamente. La Iglesia aspira 
a ello. Todavia posee el Espiritu solo como arras, como prenda. Los 


Roma 1937; 2 1946, p. 26-53; O. Casel, Die Taufe ah Brautbad der Kirche, «Jahrb 
f. L'turg'cwiss.*, 5 (1925) 144-147; id., Die Kirche ah Braut Christi nach Schrift, 
Vaterlehre u. Liturgie, en Die Kirche des lebendigen Gottes (Theologie der Zeil), 
Viena 1936, p. 91-111; H. Engberding, Die Kirche ah Braut in der Ostsyrischen 
Liturgie, «Orientalia Christ, period.*, 3 (1937) 5-48; F. Graffin, Recherches sur 
■le theme de l Eglise-epouse dans les liturgies et la litterature de langue syrienne, 
«L orient chretien*, 4 (1938) 317-336; Cl. Chavasse, The Bride of Christ An En¬ 
quiry into the Nuptial Element in Early Christianity, Londres 1940. Personalmente 
hemos estudiado, de manera particular, san Agustin y san Bernardo (que cita 
frecuentemente ICor 6,17). 

18. En el rito griego, el baiio de la novia era el primer rito del matrimonio: 
P. Stergianopoulos, Die Lutra u. ihre Verwendung bei der Hochzeil u. im Toten- 
kultus der alien Griechen. Atenas 1922; O. Casel, citado supra, n. 17; J.A. Ro- 
billard, Le symbolisme du mariage selon S. Paul, «Rev. Sc. ph. th.»,’ 21 (1932) 
243-247; J. Schmid, art. Braulschaft (Heilige), en Reallexikon f. Antike u. Christen- 
tum, II, col. 528, 564. 

19. IV Lettre a une demoiselle de Metz, n.°> XXIX-XXXVI en «Grands 
6crivains de la France*: Bossuet, Correspondance, t. I, Paris 1909, p. 68-71. 


gemidos que el exhala en nosotros suspirando por la consumacion 
del designio de Dios (Rom 8,26-30) aspiran a esa consumacion. Es 
lo que expresan los maravillosos textos de la manifestation final; 

Y declan: «iAleluya! Porque ha comenzado a reinar el Sefior, nuestro Dios 
Todopoderoso. Alegremonos y regoeijemonos y demosle gloria, porque han lle- 
gado las bodas del Cordero, y su esposa se ha preparado. Le ha sido dado 
vestirse de lino resplandeciente y puro.» El lino significa las obras justas de los 
santos (Ap 19,6-8). 

Y vi la ciudad Santa, la nueva Jerusalen que bajaba del cielo de parte de 
Dios, preparada como esposa ataviada para su esposo (Ap 21,2). 

El Espiritu y la esposa dicen: iVen! (22, 17). 

Desde un punto de vista biblico, la verdad de las cosas se encuen- 
tra al final, pero es atisbada desde el comienzo. Lo que se consuma 
en estos ultimos capitulos de este ultimo libro, en esta «manifesta- 
cion» final («Apocalipsis») habia sido atisbado ya en los primeros 
capitulos del primer libro, el de los inicios («Genesis»). 

Al principio... el soplo de Dios aleteaba sobre las aguas... Dijo Dios: Haga- 
mos al hombre a nuestra imagen, conforme a nuestra semejanza... Y cred Dios 
el hombre a imagen suya, var<5n y hembra los cred... Dijo Dios: No es bueno 
que el hombre estd solo. Voy a hacerle una ayuda adecuada... Entonces Dios 
hizo caer un sopor profundo sobre el hombre... De la costilla que Dios habia 
quitado al hombre form<5 la mujer... Por eso dejard el hombre a su padre y a 
su madre y se une a su mujer y vendr&n a ser los dos una sola carne (G6n 1,1.2; 
1,26.27; 2,18.21-24). 


De manera unanime, al menos desde Tertuliano, los padres y los 
antiguos han visto aqui un anuncio profetico de los esponsales de 
Cristo, nuevo Adan, y la Iglesia, nueva Eva, cuando, del costado tras- 
pasado del Cristo dormido en la muerte, salieron agua y sangre, los 
sacramentos, bautismo y eucaristia, que construyen la Iglesia: jLas 
bodas de la cruz! jLas bodas del Cordero! 20 


Los combates de la Iglesia santa de los pecadores 

Vivimos entre el Genesis y el Apocalipsis, bajo el regimen del 
Espiritu dado (unicamente) en arras o como principios. En nuestras 
vidas personales se desarrolla una lucha entre el espiritu y la carne. 
Pero, una vez mas, se trata aqui de la Iglesia como tal. Tambien 
ella esta comprometida en este combate, porque ella es pesadamente 
carnal. (,Es necesario que lo digamos? Lo sabemos, pero ella no lo 


20. Centenares de testimonies. Cf. S. Tromp, De nativitate Ecclesiae ex Corde 
lesu in Cruce, «Gregorianum», 13 (1932) 489-527. 
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La Iglesia Santa de los pecadores 


confiesa suficientemente 21 . La montafia de faltas historicas y de in- 
suficiencias de la Tglesia impide, en muchos, un movimiento de con- 
fianza. Esposa de Cristo, «dulce y humilde de corazon», la Iglesia 
ha dado pruebas de orgullo y de dureza. Discipula de aquel que no 
tenia donde reclinar su cabeza, ella se encuentra a gusto instalada 
y situada en la riqueza. Teniendo por alma al Espiritu Santo, «el 
Desconocido allende el Verbo», ella ha desconocido frecuentemente 
los stgnos de los tiempos, se mostro demasiado apegada a practicas 
formalistas, a estructuras de poder y de inmovilismo. Lo que dice 
san Pablo del ministerio, no de la letra, sino del espiritu (2Cor 3,6) 
se refiere a ella, pero apenas osa reivindicarlo. jTan grande es la con- 
ciencia de traicionarlo constantemente! Mas, <,por que continuar evo- 
cando estos gravamina? Con el canonigo Jacques Leclerq, deseamos 
«una lucha por el espiritu de Cristo en la Iglesia» Y para que la 
Iglesia, pueblo mesianico de Dios, responda plenamente a lo que 
san Bernardo llamaba quod tempus requirit, las llamadas, las urgen¬ 
cies de la historia, una historia que tiene su desembocadura en el 
reino de Dios. Pureza y plenitud son los dos grandes motivos que 
exigen y suscitan, en la Iglesia, reformas, creation de situaciones nue- 
vas. Ambos motivos denuncian un margen, a veces dramatico, siem- 
pre abierto, entre el ideal y la realidad, esa inagotable e insondable 
«reserva escatoIogica» de la que habla J.B. Metz. 

Poseemos el Espiritu solamente en arras, como fianza o primi- 
cias, pero el es siempre el «Prometido» ». El va siempre por delante 
y llama, como decia monsenor Ignacio Hazim. El es la atraccion 
que ejerce sobre nosotros la herencia escatologica del reino. jQue 
venga tu reino! Algunos manuscritos, en el lugar de estas palabras 
de Lc 11,2, dicen: «Haz venir tu Espiritu Santo sobre nosotros y que 
61 nos purifique.» Este texto fue conservado por bastantes padres 24 . 


21 V6ase, igualmente, Vaticano u, Lumen Gentium, n.* 8 § 3 final; n.» 15- 
Gaudmm et Spes, n.” 43; Unitatis redintegratio, n.° 4 § 5 y 6; n ° 6- Pablo vi’ 
enciclica Ecclesiam mam, 6/8/1964 (AAS 56 [1964] 628-630. 649); discursos en las 
audiencias del 10-8-1966 y 7-6-1969 donde cita nuestro libro y la ecclesia semper 
reformanda («Doc. cath.», 1969, p. 506). 

22. Es un capltulo de su libro La vie du Christ dans son tglise («Unam 
Sanctams 12), Paris 1944, p. 90-111 (trad. cast, en Desclee, Bilbao 1964). Por 
limitamos a nuestros propios escritos: Vraie et fausse reforme dans Vtglise 
(«Unam Sanctam» 20), Paris 1950; 2 1969 (trad. cast, en Instituto de Estudios 
Politicos, Madrid 1973); Comment l’tglise sainte doit se renouveler sans cesse, 
«Irenikon», 34 (1961) 322-345 (reimpr. en Sainte tglise, Paris 1963, p. 131-154)’ 
Pour une tglise servante et pauvre, Paris 1963; L'aplication a Vtglise comme telle 
des exigences evangeliques concernant la pauvrete, en tglise et pauvrete («Unam 
Sanctam» 57), Paris 1965, p. 135-155. 

23. Arras: 2Cor 5,5; primicias: Rom 8,23; fianza: 2Cor 1,22; Ef 2,14. Cf Heb 
6,4. «Prometido»: Lc 24,49; Act 1,4; 2,33; Gal 3,14; Ef 1,13. 

24. Alusidn en Tertuliano, Adv. Marcionem, IV, 26; formalmente en san 
Gregorio de Nisa, De orat. Dorn., 3 (PG 44, 1157 C), Evagrio (Traite de Voraison. 
58, ed. por I. Hausherr, Paris 1960, p. 83), Maximo el Confesor (PG 90, 884 B). 


Igualmente, el Espiritu empuja la causa del Evangelio hacia adelante. 
Suscita las grandes iniciativas innovadoras, misiones, ordenes religio- 
sas nuevas, grandes obras del pensamiento. Inspira las reformas ne- 
cesarias y sabe preservarlas de simples arreglos externos para hacer 
prevalecer en ellas una remodelacion mas acorde con el espiritu de 
Jesus. 

Podemos «entristecer» al Espiritu (Ef 4,30) o, incluso, «apagarlo» 
(ITes 5,19), resistir al Espiritu (Act 7,51)... 

Podemos tambien escucharle, cooperar para reflejar la gloria del 
Senor, su presencia; dejarnos transfigurar a su imagen, por el Senor, 
que es Espiritu (2Cor 3,18). Entonces la Iglesia es un signo de la 
presencia de Dios, una «hagiofania»; revela la realidad y la pre¬ 
sencia de otro mundo; es una anticipation del reino en el que Dios 
sera todo en todos (ICor 15,28). No debemos dejar de releer el tes- 
timonio de Malcolm Muggeridge, encargado de preparar, para la 
BBC de Londres, una emision sobre la madre Teresa de Calcuta, 
que se creia iba a ser un lamentable fracaso. Y fue un exito cla- 
moroso. 

Sc discute interminablemente los modos de utilizacidn de los mass media, 
como la TV, en una perspectiva cristiana y se ensayan toda clase de procedi- 
mientos. dialogo con los ateos y los humanistas, salmos pop y sesiones psicode- 
licas... Basta con que aparezca en la pantalla la claridad de un rostro desbor- 
dante de caridad; alguien para quien el mundo no es nada, Cristo todo; alguien 
que ha abandonado la esclavitud del yo y de la carne para renacer a la libertad 
de los hijos de Dios... Si, podemos asombrarnos de que una religiosa descono- 
cida, albanesa de origen y que tenia miedo — se percibia claramente — ante las 
camaras, con su diccidn indecisa, impacta a los telespectadores ingleses un do- 
mingo por la tarde. No se trataba de un apologista cristiano profesional, de un 
obispo o de un arzobispo. Jam&s logrd tal impacto uno de esos cterigos de 
vanguardia... Era una demostraci6n de Espiritu y de poder para que «nuestra 
fe reposara no sobre la sabiduria de los hombres, sino sobre el poder de Dios» 2S . 

El Espiritu Santo es quien suscita la irradiation de la santidad. 
Efectivamente, no son los discursos mas inteligentes quienes hacen 
surgir en el mundo una cosecha espiritual; son las almas escondidas 
en Dios, totalmente abandonadas y entregadas, perdidas para el mundo 
y entregadas incondicionalmente a Dios. Un Serafin de Sarov, un 
Charles de Foucauld. Los hechos estan ahi, son evidentes: estas son 
las vidas que cambian otras e irradian la santidad. 

Despues de esta evocacion de la manifestation del Dios santo en 
la vida de sus fieles, /,osaremos hacer mention de una hagiofania 
en y por la belleza? Los padres, Ireneo, Atanasio, Cirilo de Alejan- 
dria entre otros, nos dicen que el Verbo encarnado revela al Padre 
invisible y que el Espiritu revela al Verbo-Cristo. A su vez, los santos 


25. Malcolm Muggeridge, Mere Teresa de Calcuta, Paris 1973, p. 25-26 (trad, 
cast.: Madre Teresa de Calcuta, Atenas, Madrid 2 1977). Alusidn a ICor 2,4-5. 
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revelan al Esplritu, a Dios como don, amor, comunicacion, cornu- 
mon. La iconografia cristiana de Oriente y Occidente ha traducido 
trecuentemente esta irradiacion en los apostoles, los santos y las San¬ 
tas: cf. F. Ostlender citado infra en n. 26. Incluso los monumentos 
reve an a veces una presencia del Esplritu: el Thoronet, Chartres 
* eI ca , nto: la espiritualdad alada del gregoriano, los acordes de un 
coro salmodiando, la polifonla de las liturgias ortodoxas, el canto 
espontaneo de las reuniones de renovacion donde el Esplritu se torna 
sensible como suav.dad y armonla, «paz y gozo en el Esplritu Santos. 
(Kom 14,17). 


Im comunion de los santos 26 

Esta expresion querida para los catolicos, proviene del Slmbolo 
de los apostoles, documento occidental, donde, por otra parte solo 
In^Y ^ atestada P° co antes del ano 400. Contrariame’nte a 
'“ I"? 05 P ' enSan ’ "°. se trata de aposicion a sane,am 
bcclestam con miras a explicitar el sentido 2S . 

.fC°n Que o con quien profesamos estar unidos? ;De que o de 
quien profesamos participar? La palabra sane,arum puede ser neu- 
tra, los sane,a , o masculine, los sand (pero no es necesario excluir 
26. F. Kattenbusch, Das Aposlolische Symbol, Leipzig 1894 v 1900- P iw 
" a , rd - art ' “ ™° L Cath - II! - 19 °8- 450-454; HBSweteTJ S CathoHc 

\9\5- V J ^dcock mU T n ° f SainU A S ' Udy in the A P°*“*s' Creed, Londres 

Paris 1962, p. 347-356), S. Tramp. Corpus (supra, n. 17), 2.* ed., p. 152s- F Ostlen- 

tlirheTTT c ?™ mu ! ,io - Ihr Wesen - ihre Aufgabe u. Bedeutung in der allchri - 
stl chen Kunst «Liturgisches Leben», 5 (1938) 191-203 y 33 reproducciones; Com- 
hTI <f e 3 S v n ' S ( , << S ahl£rS d ® La Vie spirituelle»), Paris 1945; W. Elert Die 
fND^Kellv eZI S rh C -\- C ° m r << T heo, ° 8 - Literaturzeitung*, 74 (1949) 577-586; 
J.IN.O Kelly Early Christian Creeds, Londres 1950, p. 388-397- Ch Journet 
op. ci . (n. 13), p. 554s y 659s; I. Benko, Sancl. comm. Eine dogmengeschichtliche 
Untersuchung iiber das Symbolglied, Innsbruck 1951; A. Michel, La communion 
des Saints («Doctor Communis* IX), Roma 1956; A. Piolanti, II mistero della 
Comumone dei santi nella Rivelazione e nella teologia, Roma 1957; R. Foley The 
Communion of Saints A Study in St Augustin, «Bijdragen» 20 (1959), 267-281- 
P.Y. Emery, L unite des croyants au del et sur la terre. La communion des saints 
et son expression dans la priere de VEglise, «Verbum caro» 63 (1962) in exten 
La Comm “ nion des Saints («Je sais, je crois*), Paris 1962; 
19M Tmr °J L COm ■ (<<St - in Histor - Theol.* 3), Londres 

519-’ V dSS Sain,s ’ <<Ia Vie s P'ritueIle», 113 (n.« 

am SjiSaoi ‘ z "“ hr ' 1 “• 92 

2 I' 0 tye' 050 el Catecismo romano, llamado del concilio de Trento (1 • parte 
art. 9 § 5: traduccidn en B.A.C. 158, Madrid 1956, p. 246-251), ' ’ 

p 123s DenVa dC muchos simbolos o explicaciones del simbolo: Miihlsteiger, 
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las sanctae). Las primeras explicaciones favorecen la referencia a los 
santos, la comunidad de bienaventurados anticipa en la Iglesia (asi 
Nicetas de Remesiana), mas concretamente los martires (Fausto de 
Riez). Mas tarde, en la edad media especialmente, se hablo de par- 
ticipacion en las cosas santas, en los sacramentos, principalmente en 
la eucaristla M . En el Simbolo niceno-constantinopolitano encontramos 
el bautismo all! donde el llamado Simbolo de los apostoles habla de 
la comunion de los santos. En realidad —la palabra griega y biblica 
koinonia, que traduce el latin communio, obliga a ver las cosas de 
esta manera— se trata del derecho de participar de los bienes de 
la comunidad de salvacion, solidariamente con los miembros de esta 
comunidad. 

iCuales son las aplicaciones, cual es la extension de esta partici- 
pacion? Para responder a esta pregunta es necesario formular, prime- 
ro, otra: £cual es el principio de esta participacion? La respuesta 
de todos los testigos es la misma: la caridad. Por supuesto, su Prin¬ 
cipio divino, «porque el amor de Dios ha sido derramado en nues- 
tros corazones por el Espiritu Santo que nos ha sido dado» (Rom 5,5). 
Todos estan de acuerdo en que se trata del amor con que Dios se 
ama a si mismo. San Juan de la Cruz dice atinadamente: «Ama el 
alma a Dios no por si, sino por el mismo; lo cual es admirable pri- 
mor, porque ama por el Espiritu Santo, como el Padre y el Hijo se 
aman, como el mismo Hijo lo dice por san Juan: La dileccion con 
que me amaste este en ellos y yo en ellos (Jn 17,26)» 30 . Este amor, 
que es la gracia increada, produce —para ser verdaderamente nues- 
tro— un efecto o una gracia creada en nosotros, la caridad. Testigo 
de una tradicion unanime, santo Tomds relaciona con ella esta unidad 
por la que se realiza, entre los fieles, una comunicacion de los bienes 
espirituales. Lo que hay en uno se inscribe para beneficio del otro, 
como la salud de un miembro beneficia a la totalidad del cuerpo, 
^propter communicantium in radice operis, quae est charitas, en razon 
de la comunicacion de todos, los unos con los otros, por la raiz de sus 
actos, la caridad* 31 . 

Porque los principios de unidad son reales y firmes, podemos, 

29. Asi Yves de Chartres, Abelardo, Tom&s de Aquino; este (op. cit. en n. 7) 
art. X, ed. citada, p. 148-149, tiene una explicacidn bastante escolar, una breve 
exposicidn de los siete sacramentos. Los antiguos se extranaban de que los sacra¬ 
mentos, de manera especial la eucaristla, no fueran mencionados en el simbolo. 

30. Llama de amor viva, canc. Ill, 82, BAC, Madrid 1964, p. 915. 

31. IV Sent., d. 45, q. 2, a. 1 q.* 1. Reproducimos tambidn este bello texto 
de san Juan Crisdstomo: «La caridad te presenta a tu prdjimo como otro tu 
mismo; te ensena a alegrarte de sus bienes como si fueran los tuyos y a conllevar 
sus penas como tuyas. La caridad reune un gran numero en un solo cuerpo y 
transforma sus almas en otras tantas moradas del Esplritu Santo. Pero el Espiritu 
de la paz no descansa en medio de la division, sino de la unidn de los corazones... 
La caridad hace poner en comun los bienes de cada uno* (De perfecta caritate. 
PG 56, 281). 
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corao dice magnlficamente K. Rahner, creer mas alia del mundo y 
amar hasta en el mundo de Dios, hasta en su corazon y con su co- 
razon. Por esta razon, la comunion de los santos se extiende hasta 
los bienaventurados del cielo y a nuestros difuntos del velo que los 
oculta a nuestros ojos. 

Tomamos a Tomas como guia y como testigo. A veces, este autor 
puede suscitar la impresion de un cierto fisicismo o cosismo. Es una 
de las tareas de la escolastica. Sin embargo, no es ese su espiritu. Se 
ve en la manera de fundar el merito. Su referencia decisiva es la 
promesa de Jesus, en su conversacion con la samaritana: «El agua 
que yo le dare se convertira, dentro de el, en manantial de agua que 
brote para vida eterna» (Jn 4,14) 32 . Solo Dios puede, por lo que 
en el es gracia y don, por su Espiritu, ser en nosotros el principio 
radical de esta vida eterna que es la comunicacion de su propia vida. 
A1 recibirnos como hijos, se recibe el a si mismo, pues anteriormente 
se habla dado a nosotros e interiorizado en nosotros. Mas, para que 
esto sea nuestro lo realiza mediante un don que nosotros llamamos 
la gracia o la caridad. 

Este don, con su principio radical, el Espiritu Santo —al encon- 
trarse en todos los miembros del cuerpo «comunional» de Cristo, 
hace posible entre ellos una intercomunicacion de energla espiritual: 
«No solo se nos comunica el merito de la pasidn y de la vida de 
Cristo, sino que todo lo que los santos han hecho de bueno se co¬ 
munica a los que viven en la caridad, porque todos son uno: Soy 
amigo de todos los que le temen (Sat 119,63). De esta manera, todo 
el que vive en la caridad, participa de todo el bien que se hace en el 
mundo» 33 . Tomas, como ciudadano de la edad media, insiste en la 
satisfaction que puede ofrecerse por otra persona, e incluso en 
las indulgencias 34 . La oration por los difuntos se apoya en que la 
muerte no puede separarnos del amor de Dios manifestado en Jesu- 
cristo nuestro Senor (Rom 8,38-39). Tomas fundamenta la eficacia 
de esa oracion en la unidad de la caridad 35 . Esta unidad establece 
el vinculo entre la Iglesia de la tierra y la que se encuentra mas alia 
del velo. La liturgia de la Iglesia esta llena del sentimiento de que 
estas dos partes de un mismo pueblo estan unidas en la alabanza 
y celebran el mismo misterio, especialmente en la eucaristla. No en- 
tramos en la accion santa que une a los angeles y a los bienaventura¬ 
dos que aclaman al Dios tres veces santo, Mas aun; tenemos como 

32. ST, I-Il, q, 114, a. 3 y a. 6; Com. in Rom., c. 8, lect 4; In loan, c. 4, 
lect 2; cf. C. Genies, IV, 21 y 22; Compend. Iheol., I, 147; nuestro articulo 
Merito, en Vocabulario ecumenico, Herder, Barcelona 1972, p, 213-232. 

33. Tomas, op. et loc. cit. en n. 29; p. 149. 

34. Actus unius efficitur alterius charitate mediante, per quam omnes unum 
swnus in Christo» (Gal 3,28), IV Sent., d. 20, a. 2 q.* 3 ad 1; d. 45, q. 2, a. 1 
sol. 1. 

35. Cf. Quodl. II, 14; Villi, 9. 


celebrante soberano a Jesus mismo, nuestro sumo sacerdote (Heb 8.2) 
e invocamos al Espiritu para que concelebre con nosotros. «Que hable 
en nosotros el Senor Jesus y el Espiritu Santo y que el te cante por 
nosotros en himnos», reza la antigua anafora de Serapion 36 . Aqul 
abajo, es la realization mas sublime de la comunion de los santos. 
Incluso la santidad vivida por los hombres, la de la vida en el Es¬ 
piritu, contribuye a su plenitud 37 . En Cristo y como miembros de 
su cuerpo, somos provechosos y utillsimos los unos a los otros: cf. 
IPe 4,10. Santo Tomas Uega, incluso, a aplicar la teologla pneuma- 
tologica de la comunion de los santos al bautismo de los bebes. Es 
cierto que ellos no tienen personalmente la fe, pero les es util la de 
toda la Iglesia, la que, por la accion del Espiritu Santo, vive en la 
unidad y la comunion de los bienes espirituales 3S . 

<,Que no osarlamos creer y profesar si el Espiritu Santo, perso¬ 
nal e identicamente el mismo, esta en Dios, en Cristo, en el cuerpo 
de 6ste y en todos sus miembros vivos? 


36. Sacramentarium Serapionis, XIII, 7; Funk, Didasc. et Const. Apost. t. II, 
Paderborn 1905, p. 173. Sobre Cristo, celebrante soberano. tema tocado de nuevo 
por la constitution conciliar sobre la liturgia, vfase, paTa los padres, J. Ldcuyer, 
Le sacerdoce dans le mystere du Christ, Paris 1957, p. 289s (trad. cast, en San 
Esteban, Salamanca 1959). Para la alta edad media, nuestra EccUsiologie du 
Haut Moyen Age, Paris 1968, p. 109 para los latinos, p. 330 para el Oriente. 
S. Beda presenta a la Iglesia unida invisiblemente por el Espiritu Santo en toino 
a su pontifice (Expos, in Luc., PL 92 330). 

37. «Per virtutem Spiritus Sancti, qui per unitatem charitatis communicat 
invicem bona membrorum Christi, fit quod bonum privatum quod est in missa 
sacerdotis boni, est fructuosum aliiss: ST, III, q. 82, a'. 6 ad 3. 

38. «Fides autem unius, imo totius Ecclesiae, parvulo prodest per operationem 
Spiritus Sancti qui unit Ecclesiam et bona unius alteri communicat»: ST, TIT, 
q. 68, a. 9 ad 2. TomSs no dice que el Espiritu Santo una al niflo que, por 
principio, no tiene aun la caridad, a la Iglesia, sino que la fe de la Iglesia le 
aprovecha al niiio. Cayetano comenta: «Intellige Ecclesiae merita prodesse infanti 
et iuxta articulum communionis sanctorum et particulariter tam orando pro infante 
tam applicando eumden Sacramento ex corde puro et caritate plena.» 
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PARTE SEGUNDA 


EL SOPLO DE DIOS 
EN NUESTRAS VIDAS PERSONALES 


Sucedio en octubre de 1963, en el Concilio. Se discutla el esque- 
ma sobre la Iglesia. Desayunaba yo con dos observadores ortodoxos. 
Elios me dijeron: «Si nosotros tuvieramos que presentar un De Ec- 
clesia, redactarlamos primero un capltulo sobre el Esplritu Santo, 
otro sobre la antropologla cristiana y basta...» Evidentemente, en la 
antropologla cristiana, la tradicion ortodoxa coloca toda una teologia 
de la reconfiguration de la imagen, no solo por la ascesis que res- 
ponde y coopera a la accion del Esplritu, sino por los sacramentos 
en los que actua el Esplritu santificador. La manera de pensar de 
nuestros dos amigos no dejaba de ser significativa; para ml resultaba 
ilustrativa. La division que establecemos en este segundo libro —«E1 
Esplritu anima a la Iglesia»; «E1 soplo de Dios en nuestras vidas» ■— 
responde a un deseo de claridad; no podemos mezclarlo todo. Pero 
la Iglesia, al menos la Ecclesia congregata es el «nosotros» de los cris- 
tianos. Nuestras dos partes no deben estar separadas. Por este motivo, 
algunas repeticiones resultaran inevitables. Algunos temas de esta parte 
han sido anticipados en la precedente y la sustancia de la primera 
quedara completa en esta segunda parte. 

Pero esta segunda parte forma un todo en si misma. Por motivos 
de orden y porque determinados puntos requieren desarrollos particu- 
lares, frecuentemente bastante tecnicos, la dividiremos en capltulos. 
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I 

EL ESPIRITU Y EL HOMBRE 
EN EL PLAN DE DIOS 


Dios, principio y fin de nuestra santificacidn 


No es platonico, sino blblico: Dios no es «el etemo celibe de 
los siglos*. Es amor, es bondadHace que aparezcan seres fuera 
de el para conducirlos y relacionarlos con el haciendoles participar 
de lo que el es soberanamente, del principio y termino de su existen- 
cia. Fuera de el coloca seres semejantes a el, capaces de conocer y 
de amar libremente, capaces de entregarse y de retornar a el libre- 
mente. Coloca en el interior de ellos un movimiento y, por consiguien- 
te, un deseo que es en ellos el eco de su propio deseo, que nos ha 
revelado como su Espiritu. Podriamos situar aqui la idea especial- 
mente apreciada por algunos espirituales de la escuela francesa, segun 
la cual el Espiritu, al no tener fecundidad intradivina, por ser ter- 
rnrno de las procesiones, se torna fecundo fuera de Dios, en la en- 
carnacion del Verbo y en la santificacion de los hombres 2 . 

Principio como amor, realizador de nuestra vida de hijo de Dios 
como don, el Espiritu consumara esta cualidad en nosotros. 61 sus- 
citd la humanidad de Jesus en Maria, el ungio y santifico esta huma- 
nidad para su action mesianica; mediante la resurrection y glorifica- 
ci6n, el termino de hacer de su humanidad una humanidad de (Hijo 
de) Dios. Durante la vida terrestre de Jesus, el Espiritu tenia en 61 
su templo que contenia a todos los hombres en intention y en poten- 


V v&lse Tomds de Aquino, ST, III, q. 1, a . 1. Cf. N. Rotenstreich The 
Notion of Tradition in Judaism, «Journ. of Religions, 28 (1948) 28-36 d 33- 
fimiTand reveal ? Itself > Slnc f the ^ essence of bonum is to pass beyond its 
limit and to exist for the others* (bonum se revela a si mismo, ya que la verda- 
dera esencia de bonum es ir mSs alia de sus limites y existir para los demas). 

, 2 , ® er H uI1 ^ G ™ d *urs de Jesus, IV, 2 (ed. Migne, p. 208; reprod. 1940 de la 
ed. 1644 de las Oeuvres complies, p. 212); Louis Marie Grignion de Monfort, 
A™"' , u' a Sainle - Vier se, l-* parte, n. 17-20, Lovaina 1947, 

p. 23-26 (trad. cast, en Hechos y Dichos, Zaragoza 1973). Lo que se encierra de 
verdadero en esta visidn puede encontrarse en santo Tomas / Sent d 14 o 1 
a. 1; De potentia, q. 9, a. 9 c y ad 14. ’ ■ q. , 


cia de asumirlos como hijos de Dios 3 . Despues de la glorification 
del Senor, tiene ese templo en nosotros y en la Iglesia. Realiza en 
nosotros las mismas operaciones de nacimiento anothen (de lo alto 
y de nuevo... Jn 3,3), vida como miembro del cuerpo de Cristo, con- 
sumacion de esta cualidad en nuestro cuerpo mismo, en la gloria y 
libertad de los hijos de Dios (Rom 8,21-23). 

Esta obra del Espiritu en Cristo y en nosotros constituye un mis¬ 
mo «misterio», el misterio cristiano del que san Pablo habla como 
de un designio formado en Dios antes de la creacion del mundo 
(Ef 1,4; 3,11; Jn 17,24), pues al nivel de la vida intradivina, el ter¬ 
mino «antes» designa una anterioridad no cronologica sino de orden 
en el designio divino. Este plan permanecio oculto o secreto durante 
siglos (Rom 16,25-26; Col 1,26). Ha sido revelado en la lectura y en 
el anuncio que hicieron de el los apostoles, los profetas, Pablo. Se 
refiere a Dios como amor —Dios se comunica— y como gracia. 
Deriva del misterio de Dios mismo. Antes de la fundacion del mun¬ 
do, el Padre concibe a su Verbo-Hijo como destinado a tomar huma¬ 
nidad, por el Espiritu Santo, en Maria, hija de Sion; tomar una huma¬ 
nidad capaz de recomenzar y de acabar la que salio de Adan; ser 
la del «primogenito de una multitud de hermanos* (Rom 8,29). 

Ciertamente, no podemos confundir lo libre y lo necesario en 
Dios, pero ambos aspectos se identifican, por una parte, en 61; por 
otra parte, san Pablo no sefiala distincion o diferencia alguna entre 
el Cristo y el Hijo preexistente a la encarnacion redentora. Final- 
mente, lo que llamamos la Trinidad economica —es decir, el com¬ 
promise y la revelacion de las personas divinas en la historia de la 
salvation— es la Trinidad inmanente, el Dios Trino y Uno en su 
absoluto. Veremos este punto en nuestro tercer volumen. Estas pro- 
fundidades nos superan por completo, su comprension queda reser- 
vada al mundo venidero aunque tampoco entonces serd total. Aqui 
abajo solo podemos balbucear alguna cosa apoyandonos en las Es- 
crituras 4 . Cristo es la imagen del Dios invisible 5 y el hombre fue 
— es— hecho a imagen de Dios. En la genealogia de Jesus segtin 
san Lucas, Jesus es presentado como hijo de..., hijo de..., hijo de 
Adan, hijo de Dios. Tanto el hombre salido de esta tierra como Cris¬ 
to, Hijo de Dios, salen de Dios, como si hubiera en Dios una huma- 


3. Jesus se consider^ muchas veces como un templo nuevo: Mt 21,42 par.; 
Jn 1,50-51; 2,19-22. Admirable sentencia la de Angelus Silesius (1624-1677) en su 
Cherubinischer Wandersmann, lib. Ill, 28: «Cuando Dios yacla oculto en el 
seno de una virgen, el punto encerraba en si el clrculo.* 

4. «Una caracterlstica del hombre piadoso consiste en no decir nada del 
Espiritu Santo que las Escrituras mantienen en silencio. Y esto porque estamos 
convencidos de que la experiencia y la comprensidn de 61 est&n, para nosotros, 
en el mundo venidero*: san Basilio, Contra Eunomio, III, 7 (PG 29, 669). 

5. Cf. los textos tan pregnantes de 2Cor 4,4; Col 1,15s; Heb 1,3. Antes de 
la fundacidn del mundo, porque 61 es mediador de la creacidn: ICor 8,6; Col 1,15. 
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nidad cuya expresion fue temporal -por Adan al comienzo, por 
Cristo en la consumacion de los tiempos—, pero cuya idea es co- 
eterna a Dios. El misterio no reside unicamente en que Jesucristo sea 
Dios smo, en primer lugar y de manera mas radical, en que Dios 
sea Jesucristo y que se exprese en dos imagenes, hechas la una para 
la otra, el hombre y Jesucristo que, de condicion divina, se asemejo 
y unid a los hombres hasta lo mas bajo de su destino y ha sido le- 
vantado hasta lo mas alto, arrastrando a los hombres consigo, porque 
«uno solo sube al cielo, el Hijo del hombre» (Jn 3,13). Para subir 
(3 5) C ° n £S PreC,S ° haber renacid0 en 61 del y del) Espiritu 

cu e S > rq (lCo t °S3). fUilnOS baUtiZad0S “ U " 50,0 EspWtU para -*> 

=~'r a srtss jr.-sr xxtsxsz 

herederos de una vida etema (Tit 3,5-7). p d nos 

De esta manera, el Espiritu es el principio realizador del mis¬ 
terio cristiano», que es el misterio del Hijo de Dios hecho hombre 
y que hace que los hombres nazcan como hijos de Dios. En teologia 
cato ica hablamos de la «gracia» corriendo a veces el riesgo de cosi- 
ficarla, cuando ella es inseparable de la accion del Espiritu o gracia 
increada. Sdlo Dios es santo; sdlo Dios santifica por y en su Hijo 

Z ar n a ’, P ° r 7 Cn . SU Esplritu: « Dios os ha escogido como primi- 
cias la salvacion por la santificacidn del Espiritu y por la fe 
en la verdad» (2Tes 2,13); «Fuisteis santificados, fuisteis justificados 
en el nombre del Senor Jesucristo y en el Espiritu (espiritu) de nues- 

no°so? 0 ^ 6,115 Cf - R ° m 15 ’ 16; Heb 2.U). Y sin embargo, 

nosotros cooperamos en esta santificacidn; podriamos, al menos fal- 
tar a^sa cooperacidn y hacer inutil el don: cf. ITes 4,3.7-8; Rom 


El Espiritu es el don absoluto: 
prometido en plenitud escatoldgicamente, 
poseido en fianza durante la vida presente 

El cardcter escatologico del don del Espiritu es afirmado por Pedro 
en su discurso de pentecostes con su cita de Joel: Act 216s. Esta 
implicit 0 en el titulo de «prometido», que designa al Espiritu Santo. 
Deriva, finalmente, del lazo existente entre resurreccidn-glorificacidn 
y accion del Espiritu segun todo su poder: Rom 14- 810-11 Asi 
la carta a los Efesios dice: «En 61 tambidn vosotros, despuds de haber 
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oido la palabra de la verdad, el evangelio de vuestra salvacion; en 
el tambien, despues de haber creido, fuisteis sellados con el Espiritu 
Santo de la promesa, el cual es arras de nuestra herencia, para la 
redencion del pueblo que Dios adquirio para si, para alabanza de su 
gloria» (Ef 1,13-14). Y Pablo: 

Tambi6n nosotros mismos... gemimos igualmente en nuestro interior, aguardan- 
do con ansiedad... la redencidn de nuestro cuerpo (Rom 8,23). 

Porque, realmente, los que estamos en esta tienda, gemimos agobiados, por 
cuanto no queremos set desvestidos, sino sobrevestidos, de suerte que lo mortal 
quede absorbido por la vida. Y el que nos dispuso para esto mismo es Dios, 
el cual nos dio la fianza del Espiritu (2Cor 5,4-6). 

La conviccion de que el reino de Dios se realiza por el don de 
su Espiritu, hizo que muchos padres — lo hemos visto antes — 
defendieran la lectura de algunos manuscritos en Lc 11,2: en lugar 
de «venga a nosotros tu reino*, ellos leen: «haz venir tu Espiritu 
Santo sobre nosotros y que 61 nos purifique*. jAcuerdo entre Oriente 
y Occidente! San Nicolas de Flue escribia a los berneses, desde su 
lugar de retiro, el 4 de diciembre de 1482: «Que el Espiritu Santo 
sea vuestra ultima recompensa» 6 . San Serafin de Sarov, llegado a 
staretz a los sesenta y seis anos, despues de largos anos de eremita 
y de soledad austera (t 1833), decia: «La verdadera finalidad de nues¬ 
tra vida cristiana es la conquista del Espiritu divino. La oracion, el 
ayuno, la limosna, la caridad y las restantes buenas obras realizadas 
en nombre de Cristo son los medios para adquirir el Espiritu divino* 7 . 
Es de destacar que Serafin pone al Espiritu como termino, como 
meta, pero subraya fuertemente el papel de la ascesis y de la coope- 
racion del hombre (synergia). Tal es tambien la leccion del mayor, 
tal vez, de los misticos bizantinos, san Simeon el Nuevo Teologo: 

Antes o despu6s de haber recibido la gracia del Espiritu, nadie sale de la 
oscuridad del alma ni contempla la luz del Espiritu santlsimo sin pruebas, esfuer- 
zos, sudores, violencia, angustia y tribulacidn. «E1 reino de Dios sufre violencia 
y los violentos son los que lo arrebatans (Mt 11,12), porque «es preciso pasar 
por muchas estrecheces para entrar en el reino de Dios* (Act 14,22). En efecto, 
el Reino de Dios es la participacidn en el Espiritu Santo. De 61 se dijo: «E1 reino 
de Dios esta dentro de vosotros* (Lc 17,21); de suerte que debemos aplicamos 
a recibir al Espiritu Santo y tenerlo en nosotros. 

(...) Nuestro padre (Simedn el Antiguo) obrd de manera que sobrepasd a mu¬ 
chos de los padres antiguos. Sufrid tantas pruebas y tribulaciones que puede ser 
comparado a muchos de los martires mas ilustres. De esta manera, obtuvo de 
Dios, habiendo recibido el don del Paradito, la gloria, una paz de alma perma- 
nente. Como una cistema recoge el agua que se derrama, 61 recibid la plenitud 
de Cristo nuestro Sefior y fue llenado de la gracia de su Espiritu que es agua 

6. En Ch. Joumet, Saint Nicolas de Flue, 2.* ed„ p. 84. 

7. Citado pot R. von Walter, Le chritien russe, «Ir6nikon*, 6 (1929) 687- 
720 (p. 713). 
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viva (Jn 4,10) [siguen citas de Jn 4,14; 7,39], Y el Apdstol: «Y nosotros no he- 
mos recibido el espiritu del mundo, sino el Espiritu que viene de Dios, para 
conocer las gracias que Dios nos ha otorgado» (ICor 2,12) *. 

Estos textos son caracteristicos de la tradition espiritual oriental, 
que habla con igual fuerte intensidad de la iniciativa de Dios y del 
juego de la libertad humana 9 . Pero no podemos decir que la tradi¬ 
cion catolica latina sea diferente. La diferencia puede darse, tal vea 
en que el Oriente desarrolla mas sensiblemente la realidad de una 
experiencia del Espiritu bajo la forma de luz. Lo vemos en Simeon 
y se leera con emotion en la famosa conversation de Motovilov con 
san Serafin de Sarov. He aqui el relato de Motovilov: 

No comprendo, a pesar de todo, cdmo se puede tener la certidumbre de estar 
en el Espiritu de Dios. gCdmo podrla reconocer yo en ml mismo, de manera 
segura, su manifestation? 

— Os he dicho ya — dijo el padre Serafin — que es muy sencillo. Os he ha- 
blado largamente del estado en el que se encuentran aquellos que estan en el 
Espiritu de Dios; os he explicado tambign cdmo hay que reconocer su presencia 
en nosotros... iQug os falta, pues, aun, amigo mio? 

— Falta que comprenda mejor cuanto me habgis dicho. 

— Amigo mlo, ambos estamos en este momento en el Espiritu de Dios... iPor 
qug no quergis mirarme? 

— No puedo miraros, Padre mlo — respond! —, vuestros ojos centellean, vues- 
tro rostro se ha vuelto mis deslumbrante que el sol y, al miraros, los ojos me 
duelen. 

— No temgis nada — dijo —, en este momento os habgis vuelto tan claro 
como yo. Ahora estgis tambign en la plenitud del Espiritu de Dios; de otro modo, 
no podrlais verme tal cual me veis. 

E, inclinado sobre mi, me susurrd al oido: 

— Dad, pues, gracias al Seflor por su bondad infinita para con nosotros. 
Como habgis observado, ni siquiera he hecho la senal de la cruz; ha bastado 
tan s61o que hubiese orado a Dios en pcnsamiento en mi corazdn, diciendo 
interiormente: Senor, hazlo digno de ver claramente con sus ojos corporales este 
descenso de tu Espiritu, con el que favoreces a tus servidores, cuando te dignas 
aparecerteles en la luz magnlhca de tu gloria. Y, como lo veis, amigo mlo, el 
Senor atendiO de inniediato ese ruego del humilde Serafin... iCugn reconocidos 
debemos estarle a Dios por este don inefable concedido a ambos. Los propios 
padres del desierto no siempre tuvieron tales manifestaciones de su bondad. Es que 
la gracia de Dios — como una madre llena de ternura para con sus hijos —, se 
dignd consolar vuestro corazdn lastimado, por la intercesidn de la propia madre 
de Dios... jPor qug, pues, amigo mlo, no quergis mirarme derecho a la cara? 
Miradme francamente, sin temor: El Senor esta con nosotros. 

Alentado por estas palabras mirg y quedg sobrecogido de piadoso espanto. 
Imaginaos en medio del sol, en el resplandor de los rayos deslumbrantes del 


8 S. Simedn el Nuevo Tedlogo, Oratio VII en PG 120, 352 y 354, que yo 
traduzco = Catechise VI en SChr 104, 1964, trad. J. Paramelle, p. 23. 

9. Cf. san Gregorio Nazianceno, Orat. XX, 12: «/,Quiercs llegar a ser «tedlo- 
go» y hacerte digno de la Divinidad? Guarda los mandamientos, camina por 
la senda de los preceptos...» (PG 35, 1080 B). El mayor doctor de la synergia 
es Mgximo el Confesor (t 662): cf A. Riou, Le monde el 1'Sglise selon Maxime 
le Confesseur, Paris 1974, p. 123-155. Vgase tambign supra, p. 124, n.° 10. 


mediodla, la faz del hombre que os habla. Veis el movimiento de sus labios, 
la expresiOn cambiante de sus ojos, ols su voz, sentls sus manos que os agarran 
de los hombros, pero no veis las manos ni el cuerpo de vuestro interlocutor, 
nada mgs que la luz resplandeciente que se propaga lejos, a algunas toesas alre- 
dedor, iluminando por su brillo el prado cubierto de nieve y los copos blancos 
que no dejan de caer... 

— iQue sentls?, me preguntO el padre Serafin. 

— Un bienestar infinite, dije. 

— Pero, (,qug clase de bienestar? /.En que precisamente? 

— Siento — dije — tal tranquilidad, tal paz en mi alma, que no encuentro 
palabras para expresarlo. 

— Esa es, amigo mlo, la paz de que hablaba el Senor cuando dijo a sus discl- 
pulos: mi paz os doy; la paz que el mundo no puede dar... ila paz que excede 
a toda inteligenda! iQug mgs sentls? 

— Un gozo infinite en mi corazdn. 

Y el padre Serafin continud: 

— Cuando el Espiritu de Dios desciende sobre el hombre y lo envuelve en la 
plenitud de su presencia, entonces el alma rebosa de gozo indecible, pues el 
Espiritu Santo llena de gozo cuanto toca... Si las primicias del gozo futuro 
llenan ya nuestra alma de tal dulzura, de tal regocijo, iqug diremos del gozo 
que espera en el reino celestial a cuantos lloran aqul, en la tierra? Vos tambign, 
amigo mlo, habgis llorado bastante en el transcurso de vuestra vida terrestre, 
pero ved el gozo que el Senor os envla para consolaros ya desde aqul bajo. 
Ahora hay que trabajar, hacer continuos esfuerzos, adquirir fuerzas cada vez 
mayores para conseguir la medida perfecta de la estatura de Crislo... Entonces, 
este gozo que experimentamos en este momento, parcial y breve, aparecerg en 
toda su plenitud, colmando nuestro ser de delicias inefables que nadie podrg 
arrebatamos ,0 - 


10. Seguimos la traduccidn de VI. Lossky, Essai sur la Thiologie mystique 
de I’Eglise d’Orient, Paris 1944, p. 225. Teologia mistica de la Iglesia de Oriente, 
Herder, Barcelona 1982 (p. 169s). Vgase, ademgs, Drina Gorianoff, Seraphin de 
Sarov, Abadla de Bellefontaine, 1974, p. 210s. 
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I 


La Antigua y la Nueva Disposition 


II 


EL DON DEL ESPIRITU 
EN LOS TIEMPOS MESIANICOS 


Bajo la Antigua y bajo la Nueva Disposition 

Solo Dios es santo; sdlo Dios santifica. Es santo lo que es refe- 
rido a 61, consagrado a 61; lo que es separado para 61. Por consi- 
guiente, la historia revelada de la santidad tiene su verdad ya bajo 
la Antigua Disposicion. Dios habitaba en medio de su pueblo; tenia 
su morada en Sidn. Su Espiritu actuaba y estaba presente en quienes 
realizaban su obra: reyes, profetas, fieles piadosos que le Servian con 
fidelidad... Con todo, es indiscutible que el Espiritu no fue dado ni 
revelado bajo la Disposicidn antigua en las mismas condiciones que 
en la Nueva, la de la encarnacion y de pentecostds. «Para el Antiguo 
Testamento, el Espiritu Santo es, sobre todo, un poder que se apo- 
dera de los individuos en ocasiones concretas. Por el contrario, el 
Nuevo Testamento comienza por describir cdmo el Espiritu Santo 
descendid sobre Jesus y cdmo permanecid en 61»‘. Ademis, en el 
Antiguo Testamento, los profetas anunciaron para la epoca mesia- 
nica lo que el Nuevo Testamento nos dice haber sucedido en Jesu- 
cristo y con pentecost6s. Es sencillo reunir los textos. Los hemos ci- 
tado en el libro precedente. Recordaremos aqui solo aquellos que 
hablan de una diferencia de estatuto o de condicidn, respecto al don 


1. Leslie Newbigin, L’&glise. Peuple des croyants. Corps du Christ, Temple 
de VEsprit, Neuchatel y Paris 1958, p. 135. Cf. nuestro estudio citado en la nota 
siguiente, p. 316s. Es un tema frecuente en los padres. Asi, san Gregorio Na- 
zianceno, Oral. XLI, 11 (PG 36, 444C); san Juan Crisdstomo, In 2 Cor, horn. 7, 
1 (PG 61, 443); san Cirilo de Alejandria, Com. in loan., lib. V, c. 2, sobre Jn 
7,39; «Existla en los santos profetas una riquisima iluminacidn del Espiritu... 
Pero en los fieles de Cristo no hay solamente esa iluminacidn; esta el Espiritu 
mismo — no tenemos temor alguno en afirmatlo — que habita y permanece en 
nosotros. Por eso, somos llamados templos de Dios, lo que jam&s se dijo de los 
profetas (siguen las citas de Mt 11,11; Lc 17,21; Rom 8,11)» (PG 73, 757 AB). 
Moisfes Bar Kipko, comentador liturgico, siglo IX, citado por Em.-P. Siman, Vexpe¬ 
rience de VEsprit par VSglise d’apris la tradition syrienne d'Antioche, Paris 1971, 
p. 41-42. Y cf. J.A. Mohler, Unite, ap6nd. I; J. Lebreton, Histoire du dogme de 
la Triniti, t. II, p. 598s. 


del Espiritu, entre la Antigua Disposicidn y la Nueva. Esta diferencia 
es innegable; todo el mundo la reconoce. Pero, £de que naturaleza es? 
^Cdmo interpretarla? ^Son divergentes las posiciones? 2 

1. «Yo os digo: entre los nacidos de mujer, no hay ninguno ma¬ 
yor que Juan; sin embargo, el mds pequefio en el reino de Dios es 
mayor que 6b (Lc 7,28; cf. Mt 11,11). «La ley y los profetas llegan 
hasta Juan; desde entonces se anuncia el evangelio del reino de Dios» 
(Lc 16,16). «Ni yo mismo lo conocia; pero aquel que me envid a 
bautizar con agua me dijo: “Aquel sobre quien veas descender el 
Espiritu y permanecer sobre 61, ese es el que ha de bautizar con el 
Espiritu Santo’b (Jn 1,33; cf. Mt 3,11; Act 1,5). Una economia sucede 
a otra; es un paso de la preparacion a la realidad, de la profecia a 
los tiempos mesianicos, donde el reino esta cerca. El Espiritu que 
es dado es un don escatologico, prenda del mundo venidero. La no- 
vedad anunciada afecta a la vez, y es interesante e importante sena- 
larlo, al regimen comunitario de los dones de Dios y a la condicidn 
religiosa de las personas. 

En esta misma linea, san Pablo opone el ministerio evangelico, 
ministerio del Espiritu, al de Mois6s: 2Cor 3. El pueblo de Dios 
existe en condiciones nuevas. Un texto como este es totalmente in- 
concebible en la Antigua Disposicidn: «Porque en un solo Espiritu 
fuimos todos bautizados, para formar un solo cuerpo» (ICor 12,13). 
Por el don del Espiritu, el pueblo de Dios existe en la situacidn de 
cuerpo de Cristo y de templo del Espiritu. Nos hallamos ante una 
novedad radical. 

El regimen del culto sufre id6ntica transformacidn. Ha llegado 
la hora de la adoration en espiritu y en verdad (Jn 4,23). La carta 
a los Hebreos ofrece abundante instruccidn sobre este punto. Nos 
muestra cdmo se nos da ahora lo que la ley era incapaz de procurar, 
el acceso al verdadero santo de los santos 3 . Cristo conduce a la te- 
leiosis, a la perfeccion. Este cambio no se limita al regimen objetivo 
y colectivo como tal; afecta a la situacidn personal de los fieles en 
su relation con Dios y respecto de su fin bienaventurado. En Hebreos, 
el Espiritu interviene como «garante» (2,4) y, sobre todo, como ele- 
mento de una vida cristiana en ejercicio: 6,4s; 10,29. 

El Israel precristiano se aplicaba a veces la denomination de «hijo» 
y a Yahveh la de «padre». Estos nombres se referian a la eleccion 
especial que Dios habia hecho de este pueblo y que comportaba, de 


2. Hemos tratado la cuestidn, aportando documentaci6n, en el aptiidice III 
de Le mystere du Temple ou VEconomie de la Presence de Dieu a sa creature, 
de la Genese d l’Apocalypse («Lectio divina» 22), Paris 1958, 2 1963, p. 302-342. 
Remitimos alia. 

3. Impotencia de la ley: 7,19; 9,9s; 10,1; 11,9-13. Acceso abierto: 4,14-16; 
6,9.10-20; 10,19-22; 12,22-24. 
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parte de Dios, un cuidado vigilante, intervenciones salvadoras, inclu- 
so el establecimiento de una intimidad especial entre el y su pueblo 4 . 
En este sentido, san Pablo atribuye la adoption a los israelitas (Rom 
9,4). Pero esto no ponia dentro de los fieles la realidad de la vida 
filial de que hablan san Pablo y san Juan, realidad que presupone 
la venida del Hijo y del Espiritu y que resultaba totalmente incon- 
cebible en tanto no se diera a conocer la revelacion de un Hijo en 
Dios 5 . Por ello, atinadamente san Pablo relaciona con la pascua la 
creation de un hombre «nuevo», 2Cor 5,17. 

Las diferencias existentes, cuya concordancia es impresionante, 
tienen su explication en una afirmacion decisiva, entendida como tal 
por san Juan Crisostomo o san Cirilo de Alejandria: «Pues aun no 
habia Espiritu, porque Jesus no habia sido glorificado todavia» (Jn 
7,39). Es la afirmacion rotunda de que la pascua-glorificacion de 
Cristo inauguro un regimen nuevo en la comunicacion del Espiritu 
a los hombres. Las interpretaciones de este hecho varian. Vamos a 
recordarlas de manera sucinta (v6ase, no obstante, el estudio citado 
supra, n. 2). 


2. Los padres de expresion griega, Ireneo, Crisostomo, Cirilo de 
Alejandria y algunos latinos (Tertuliano, el Ambrosiaster, Ruperto 
de Deutz), siguen los enunciados escrituristicos al pie de la letra y 
distinguen, hasta llegar a oponerlos, no solo los regimenes antiguo 
y nuevo, sino la condicion de la gracia antes y despuds de Cristo. 
Antes de 61, existian dones del Espiritu, pero el Espiritu no habia 
sido dado aun personalmente. No habitaba sustancialmente en los 
fieles. 

El conjunto de los latinos — Agustln, Leon Magno, Tomds de 
Aquino y los tomistas: entre los mds recientes, Franzelin, Pesch, 
Galtier... — reconocen, por supuesto, la diferencia de regimen de 
las dos Disposiciones, pero sostienen que los justos del Antiguo Tes- 
tamento, personalmente sobre la base de su fe en el Cristo venidero, 
disfrutaban de la misma situacion que los cristianos y que tenlan! 
como estos, la cualidad de hijos de Dios y la habitacion sustancial 
del Espiritu Santo. La encarnacion y pentecostes supusieron unica- 
mente una difusion mas amplia y mas abundante de esta gracia y de 
esta presencia del Espiritu. Esta misma posicion sostuvieron Leon xm 
y PIo xii 6 . 


4. Cf. M.J. Lagrange, La paternitS de Dieu dans I’A. T„ «Rev. Bibliauea 

N.S. 5 (1908) 481-499; Le Judcasme avanl Jhus-Christ, Paris 1931 p 459s- M W 
Schoenberg, Huiothesia: The Adoptive Sonship of the Israelites, «The American 
Eccles. Rev.», 143 (1960) 261-273; Kittel-Friedrich, ThWbNT, t. VIII, p. 347s. 
ii \-> G cr 4 i 5 ,‘, ; ,, Rom 8,14 ‘ 17; 1Jn 3 > L Adoption aiin imperfecta’: Rom 8,23; 
lJn 3,2; Ef 1,13-14. 

6. Le<5n xm, enciclica Divinum illud munus (ASS 29 [1897] 650-651- Plo xn 

enciclica Mystici Corporis (AAS 35 [1943] 206-207). 


La epoca contemporanea ha conocido intentos de adaptacion del 
punto de vista oriental. Este tiene el merito de estar mas proximo 
a los hechos y a los enunciados blblicos, de los que hemos recordado 
los principales. Monsenor Waffelaert, obispo de Brujas, partla de la 
distincion entre gracia creada e increada, el Espiritu Santo. Los jus¬ 
tos del Antiguo Testamento tenlan la primera, que permite actuar 
sobrenaturalmente y merecer; pero careclan de la cualidad de hijos 
y herederos del Padre, cuya causa formal es la persona del Espiritu 
Santo dada y habitando en su templo. Gerard Philips admite sin 
ambages que la gracia de los justos del Antiguo Testamento es la 
unica gracia de Cristo con su efecto de justification 7 . Pero, tomando 
de nuevo la idea lanzada por el padre de la Taille de la gracia como 
actuacion creada por el Acto increado, consideraba esta gracia como 
dependiendo del tiempo de las preparaciones, teniendo necesidad de 
una nueva actualizacion, ligada a las misiones historicas del Hijo y 
del Espiritu, para obtener los efectos plenos de la gracia. De esta 
manera, la diferencia entre estos justos y los cristianos no era sola- 
mente de grados individuales, como se dan entre un alma y otra 
dentro del cuerpo mlstico, sino de grados «economicos» y, por con- 
siguiente, de «clases». 

Yo mismo he propuesto una interpretacidn similar: cf. supra, n. 2. 
Consistla en distinguir, hasta el punto de poder disociarlos, deter- 
minados efectos de la gracia y la gracia misma; distinguir entre la 
justicia sobrenatural otorgada a los patriarcas y la eficacia de esta 
gracia para obtener sus frutos de filiacidn, habitacion sustancial de 
las personas divinas, divinizacion. Efectivamente, la justicia interior 
era dada a personas que tendlan, como desde lejos, hacia las reali¬ 
dades prometidas. Nosotros tenemos la tendencia a ver la gracia 
s61o como una realidad creada en nosotros y, asl, como una cosa, 
siendo as! que, antes que esto, es complacencia y acto de Dios: el 
hecho de haberla creado deriva de ese acto, y luego siguen su cuali¬ 
dad, el grado y el modo. Desde los patriarcas hasta nosotros, desde 
Maria hasta el mas humilde de los fieles, existe un unico plan de 
Charts, gracia, y dones diversos kata ten kharin, segiin la gracia. Si 
Dios se complace hoy en nosotros como miembros efectivos del cuer¬ 
po de su Hijo amado y nos da «a beber» de su Espiritu (ICor 12,13), 
se complacla tambien de los justos de la Antigua Disposition en 
cuanto estaban ordenados a Cristo y a la promesa del Espiritu. Su 
gracia de justicia solo podia alcanzar el grado normal supuestas la 
venida de Cristo y su pasion. Para ilustrar esto tenemos un episodio 
muy importante, a la par que misterioso: el descenso de Cristo a los 


7. G. Philips, La grace des justes de VAncien Testament, «Ephem. Theol. 
Lov.» 23 (1947) 521-556; 24 (1948) 23-58; y en tirada aparte, «Bibl. Eph. Th. Lov.», 
4, Brujas y Lovaina 1948. 
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«infiernos» 8 . Era necesario que la revelation y el contacto de Cristo 
liberara, en los «espiritus en prision* (IPe 3,19), las virtualidades de 
una gracia que no podia alcanzar su termino. A1 menos nosotros lo 
entendemos asi, apoyando nuestra interpretacion en el verslculo «se 
ha anunciado el evangelio aun a los muertos, precisamente para que, 
condenados en came segfin hombres, vivan en espiritu segun Dios» 
(IPe 4 ’ 6 )- De cualquier manera, este punto no constituye una pieza 
necesaria en nuestra position de 1958. Nuestra intention esencial era 
la de reconocer la funcion de los momentos decisivos de la «econo- 
mia» y de las intervenciones divinas que la dividen y articulan: aqui 
nada menos que las misiones historicas y visibles del Hijo y del Es- 
pintu de Dios. Dios mismo, dado con sus dones y alcanzado por 
. os, hace < l ue > en adelante, se encuentren en plenitud, sin alcanzar 
sin embargo, la consumacion escatoldgica. Entonces una nueva co- 
mun.cacion del Espiritu llevara a su fructification definitiva una 
gracia, un don, una habitation que pertenecen a nuestra situation 
en los tiempos mesianicos. 

3. Sometidas a la consideration de colegas en 1954 — su fecha 
de redaction , mis reflexiones encontraron, sobre todo, una acoei- 
da cntica. Decian: (.Que tipo de gracia es esa que no hace hijos, que 
no alcanza al Padre? Un titulo, ineficaz... ^Puede separarse asi jus- 
tmcacidn y posesion de las personas divinas? Esto no respetaria la 
unidad sustancial de la gracia, unida a la de la fe, doble unidad que 
es la gran intuition de Agustin y de Tomds. Dios persiguid la misma 
meta a travds de las dos Disposiciones, fueran cuales fuesen la con- 

fTTnVrifm ^ t 6 "" '° S jUSt0S de la Antigua: 

» ta r ! ; S “- conoc * miento del Espiritu estaban implici- 
tos... Santo Tomds admitia que la gracia de los justos de la Antigua 
Disposicion no alcanzaba su termino final, la gloria espiritual y cor¬ 
poral: era necesario que la pasidn de Cristo retirara el obstdculo del 
natmvpoenae proveniente del pecado de naturaleza. Pero, ^podemos 
extender esta limitacion a los otros efectos inmediatos y normales de 
la gracia santificante, filiacion, habitation sustancial objetiva de Dios 
alcance eficaz de este mismo Dios? 

cLos textos biblicos? Pueden interpretarse de otra manera. Ade- 

«iderabiy^biblio^rafia St apun S tada°al'H, a< jK)demo a ' ^ ^ 

0958) *05 212 28^91 ak J?f e " Sinndeulun l!- «Munchener Theol. Ztitschr"» *9 

m ° r ‘\ «La vie spirituelle», 100 (1959) 17-28; «Lumifere et Vi J 87 (WMV *HU 
von n.AbsnegZHr Halle «TheoIog. Quartalsch.*, ISO (1970M93 20P 

Toien: °et' ™ 

cendit ad inferos* («Freib. Theol. St.» 102), Friburgo m( ? laubensartlkel « de *- 
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mas existen otros textos, por ejemplo este: «Todos (nuestros padres) 
tambien comieron el mismo alimento sobrenatural- todos bebieron la 
misma bebida sobrenatural, es decir, bebian de la roca sobrenatural 
que los seguia; y la roca era el Cristo» (ICor 10,3-4). 

4. Resulta sumamente dificil expresar conceptualmente de mane¬ 
ra satisfactoria lo que queda de valido en nuestra tentativa. En cual¬ 
quier caso, la Escritura tiene que prevalecer. Como conclusion minima 
retendremos dos puntos; l.°) El Nuevo Testamento aporta una reve- 
lacion y, por consiguiente, la posibilidad de un conocimiento y de una 
conciencia de lo que comporta la gracia. 2.°) La economia salvifica es 
historica. Esta rimada y articulada por los hechos, por las iniciativas 
de Dios; iniciativas que, una vez presentes, cambian toda la secuen- 
cia. iComo no citar aqui la admirable expresion de san Gregorio de 
Nisa con motivo de las ascensiones progresivas que Dios pone en el 
corazon de sus servidores?: «Jamas faltara el espacio a quien corre 
hacia el Senor. El que asciende no se detiene jamas, va de comienzo 
en comienzo por comienzos que no tienen fin» 9 . Es impensable que 
la encarnacion del Hijo, la pascua y la glorification de Cristo, la ve- 
nida del Espiritu prometido no hayan cambiado nada, no hayan apor- 
tado nada nuevo. Hasta entonces, faltaba algo; el don del Espiritu no 
era aiin total. Tampoco actualmente lo es, ya que tenemos solamente 
las primicias. Pero hemos entrado en la condition de hijos, por la 
doble mision creadora de la Iglesia. En la condicion de la gloria, es¬ 
piritual por la vision de Dios, corporal por la resurreccidn, viviremos 
de la misma gracia que aqui abajo, pero actuada de una forma nueva. 
En consecuencia, producird efectos o frutos nuevos. Asi pues, pode- 
mos tomar postura en la linea de mons. Philips: una actualization 
nueva, todavia imperfecta, de los dones hechos kata ten kharin, segun 
la gracia, segun un tinico designio, que es historico: «una economia». 


9. Hon i. VIII in Cant. (PG 44, 941 C). 
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«DIOS ENVIo A NUESTROS CORAZONES 
EL ESPfRITU DE SU HIJO» 

(Gal 4,6) 


Israel vtvio en la conviccidn de que Dios estaba con 61 Esta con- 
viccon fue expresada de manera particular en el siglo vi antes de 
Q-isto por el sacerdote-profeta Ezequiel. Este, en plena crisis y en 
medio de los deportados, anuncia una resurreccion: «Pondr6 mi san- 
dC e ,! IOS PaT ? Siempre ‘ Mi morada estar ^ entre ellos, 
. . Dl ° S Y eU ° S Serdn mi pueblo » (37,26-27). Este tema fue 

tocado de nuevo, en repetidas ocasiones, por los profetas de la res- 
tauracion posterior al exilio«; especialmente por las redacciones sacer- 
M ° ei ,6rmm ° ™° ra<i “ ,mstmi «■- 

AnSfl ZZT “ r di ° de V ° SOtrOS y yo no "*** hastio de vosotros 
(Lev 26,lTl^ V ° SOtrOS ’ y ° Sert Vuestro Dios y vosotro * nereis mi pueblo 

sali^defnM C H n edi ? de ‘° S hijos de Israel y y0 ser6 su Dios... que les hice 
sain- del pais de Eg lp to para poner mi morada en medio de ellos (fix 29,4546) 

Pura marcar la trascendencia de Yahveh y la tension que impli- 

crSr eVvnTi m ' smo de su Presencia, se evitaba pronunciar o es- 
cnbir ese vocablo y se decia que Dios habia elegido Sion para hacer 
habitar en ella su nombre (Deuteronomio, etc....), o se hablaba de 
Tareum? ' E " JU . daism ° intert estamentario y postbiblico, el de los 
Targums se expreso esta tension y, al mismo tiempo, el lazo exis- 
tente entre presencia y trascendencia utilizando el admirable tarmino 
de sekmah, termino arameo o hebreo mischnico, derivado del verbo 

1. J1 2,27; Ag 2,4-5; Zac 2,9.14-17. 
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«Envio a nuestros corazones el Espiritu» 

sakan, habitar 3 . Se expresaba de esta manera la habitacion de un 
Dios que permanecia totalmente trascendente al lugar donde resi- 
dia. Dios mismo manifestaba que esta alii, con los suyos. Senala G.F. 
Moore que se decia «la sekinah» casi como los cristianos dicen «el 
Espiritu Santo» cuando hablan sin precision teologica de la accion y 
habitacion de Dios 4 . 

Cuando entramos en el Nuevo Testamento encontramos esas afir- 
maciones cuya fuerza no debe quedar oculta a causa de la costumbre: 

£No sab6is que sois cl templo (naos) de Dios y que el Espiritu de Dios habita 
en vosotros (oikei en humin)? (ICor 3,16). 

iNo sabeis que vuestro cuerpo es templo del Espiritu Santo que esta en vos¬ 
otros... y que no os pertenec6is a vosotros mismos? (1 Cor 6,19). 

Pero vosotros no vivis en lo de la carne, sino en lo del espiritu, puesto que 
el Espiritu de Dios habita en vosotios; pero si alguno no tiene el Espiritu de 
Cristo, este tal no pertenece a Cristo... Y si el Espiritu del que resucitd a Jesus 
de entre los muertos habita en vosotros, el que resucitd de entre los muertos 
a Cristo dari vida tambien a vuestros cuerpos mortales por medio de ese Espi¬ 
ritu que habita en vosotros (Rom 8, 9.11). 

En Ef 3,17 es Cristo quien habita (oikei) en nuestros corazones por la fe. 

Y yo rogare al Padre, y 61 os dara otro Parficlito, que estar4 con vosotros para 
siempre (he meth humon): el Espiritu de la verdad... Vosotros lo conoc6is, por- 
que con vosotros permanece y en vosotros estara (par’humin menei kai en humin 
estai) (Jn 14,16-17). 

Si uno me ama, guardarS mi Palabra, y mi Padre le amarS, y vendremos a 
<1 (pros auton) para fijar morada en 61 (kai monen par'auto poiesometha) (Jn 
14,23; cf. 15,10) s . 


3. Sobre la nocidn de Sekinah, cf. J. Abelson, The Immanence of God in 
Rabbinical Literature, Londres 1913, p. 77-149; G.F. Moore, Intermediaries in 
Jewish Theology. Memra, Shekinah, Meratron, «Harvard Theol. Rev.» 15 (1922) 
41-85; M.J. Lagrange, Le Judaisme avant J.C., Paris 1931, p. 446-452; J. Bonsirven, 
Le Judaisme palestinien au temps de J.C., 2 vols., Paris 1935 (v6ase indices); 
L. Bouyer, La Bible et I’Bvangile. Le sens de VBcriture: du Dieu qui parle au 
Dieu fait homme (cLectio divina» 8), Paris 1951, p. 107s; mi Le mystire du 
Temple («Lectio divina» 22), Paris 1958, p. 26, 27, 33s, 117s, 162, 341 n. 1; 
A.M. Goldberg, Untersuchungen iiber die Vorstellung von der Schekhinah in der 
friihen rabbinischen Literatur, Berlin 1969. 

4. G.F. Moore, art. cit., p. 48. Pero resulta extremadamente dificil precisar 
qu6 relaci6n establecian los talmudistas entre la Sekinah y el Espiritu Santo: cf. 


Goldberg, op. cit., p. 465468. 

5. Fr. Hauck, art. meno, mone, del ThWbNT, t. IV, p. 584, escribe a este 
respecto: «Jn 14,23 presenta la salvacidn, despu6s de la marcha del Salvador, 
como una habitacidn durable de Cristo y de Dios en los fieles (en nota: para 
tiene el sentido de en: se ve por el v. 17). La habrtacidn de Dios en su pueblo, 
expresada en t6rminos cultuales en el AT Lev . 26,1 1), esperada, 

en virtud de la promesa, para la 6poca final (Ez 37,26s; Zac 2,14; Ap 21,3.22s) 
es integrada aqui de manera espiritualizada en el presente de la comunidad.a 
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«Envio a nuestros corazoncs el Espiritu» 


En tin°L! milmOS Un ° S a ° tr ° S ’ Di0S P ermanece en nosotros (en hemin estin) 
fk ai T,oTen h™in? U en (en au '° ™™men) y 61 en nosotros 

y quien Delnec n rf ^ ha dado su Ejtfhtu (lJn 4,12-13) Dios es amor, 
y quien permanece en el amor permanece en Dios, y Dios en 61 (4,16). 

Como tendremos oportunidad de comprobar, el tema de la habi¬ 
tation ha conocido una elaboration tan atenta que nos sentimos ten- 
tados a leer toda la doctrina precisa en esos textos. Los Ziinls 
oikein, menein, por si solos no dicen gran cosa. San Juan aplica el 
termino «permanecer», menein. a bastantes elementos constitutive* de 
bitacivT tn S m - na D Y S3n Pabl ° habla del P ecado en terminos de ha- 
tabil dad d T I' 17 ' 20 ' Element ° dorninante es la idea de es- 

inifiea ! ndestructible - Pero termino adquiere su plena 

signification gracias al contexto en el que es usado. Aqui, el contexto 

miinidn Ion n relaci6n definitiva ’ de afianza y de co- 

mim dL ? 10S ’ y de Una s,tuacidn en la que el cristiano — la co- 
™ d a a d verdadero tempi ° en ei que ° ios hawta * 

acceso^en E £%££ ‘J %£ «• T los otros tenemos 

iuntamente, hasta formar e. edificio de Dios en 

h , n A 'TT 0tras fP^es del Nuevo Testamento se refieren tam- 
rul ? dl dC ^ habltaci6n: hemos mantenido la traduccidn de 

“u?si y elN,frrr ?° Pl °»’ Per ° HB - Swete “«ala agudamente 
Testamento conoce la asimilacidn al viento (In 3,8) las 
““2 ° nes que le son P r °P‘ as pertenecen menos al orden de la 
inspu-acion pasajera que al de la habitacidn y al hecho de Uenar® 

De hecho, san Lucas es particularmente aficionado a emplear la expre- 

fjJ:7 4 r U T tOS ’ Uen °, del **** U aplica ’ e n Pp rimer lugar, 
Inmo i ’? ~ l0S esp,ntuaIes gustaron de ver el corazdn de Jesus 
m° e l Pnme r receptdculo del Espiritu’, al fin y al cabo de su cos 

“ - 

pauliniennes, «E^hem.’ Th6olf‘23 U947)^37841 ‘Z 

328 329 SW£te ’ ^ H ° ly Spirit in ,he New Testament. Londres 1909, p. 
dans VEsprit Saint. Paris 1976, pJ44) cifa^en^creto^im^b ^rience de Dieu 

Die Her * esu Vereh ™s «SS 
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nuestros corazoncs el Espirit 


tado traspasado salio el agua con la sangre—, pero Lc lo aplica fre- 
cuentemente a los discipulos; cf. Ef 5,18; M.-A. Chevallier sefiala a 
este respecto: «En la expresion “lleno del soplo divino”, el don del 
soplo aparece bajo la forma de la inhabitacion que tanto gusta a 
Lucas ,0 ... 

En plena armonia con la Escritura, los padres y los teologos sub- 
rayaron que no se trata simplemente de presencia de Dios, sino de 
habitacion 11 . Eusebio (H.E., VI, 2, 11) narra este rasgo que se situa 
hacia el ano 195: Leonidas, que moriria martir, se detenia por la 
noche junto a su hijo, Origenes, dormido; destapaba su pequeno pe- 
cho y estampaba un beso en el, pensando que era un templo donde 
moraba el Espiritu Santo, porque el nifio estaba ya habitado por el 
amor de Jesus y de las Escrituras que hablan de el, como lo proba- 
ria a lo largo de su vida. En cuanto a los autores «espirituales» y a 
los misticos, turba magna, inundada de testigos, £cuales escoger? ^Cua- 
les citar? Sin duda tendremos que fijarnos en san Juan de la Cruz, o 
en Jean-Jacques Olier, pero tambien en tres religiosas muy cercanas 
a nosotros y que han escrito, e incluso descrito, su experiencia. Tere¬ 
sa de Avila (t 1582), la ursulina Maria de la Encarnacion (f 1672), la 
carmelita Isabel de la Trinidad (f 1906), de la que conocemos la ple- 
garia: «jOh Dios mio, Trinidad que adorob 12 Estos misticos des- 
criben una experiencia espiritual que supone un don absoluto, en la 
fe y en el amor; un abandono generoso y total a Dios, a su actividad, 
a sus inspiraciones; de manera que se realiza lo que testimoniaba san 
Pablo: no soy yo quien vive; es el Sefior quien vive en mi. En la 
experiencia que realizan estas almas y en el testimonio que dan de 
ella, uni6n espiritual y habitacion de las personas divinas estan unidas, 
son casi indistintas. Esta union es, frecuentemente, la del «matrimo- 
nio espiritual». 

10. M.A. Chevallier, Souffle de Dieu. Le Saint-Esprit dans le N.T., I («Le 
point th6ologique» 26). Paris 1978, p. 124. El texto continua: epleres pneumatos 
se encuentra en Act 6,3.5; 7,55; 11,24 y la misma idea con un verbo en Lc 1,15.41. 
67; Act 2,4; 4,8. 31; 9,17; 13,9; cf. 13,52. Gracias a la fdrmula de la inhabita- 
ci6n, el hombre lleno del soplo — aqul Jesus — permanece como sujeto de la 
acci6n, en vez de ser, como en Me, e incluso en Mt, movido por el soplo.» 

11. Cf. S. Epifanio, Adv. Haer., Ill, haer. 74, n. 13 (PG 42, 500 C) y fdrmula 
larga de su simbolo (DSch 44); Basilio, Epist. 2,4 (PG 32, 229 B); Cirilo de Ale- 
jandria, citado en el cap. preced., n. 1; Agustin, Epist. 1S7 ad Dardanum, c. 13, 
n. 38 (PL 33, 847); Tomas de Aquino, I Sent., d. 14, q. 2, a. 1; Com. in 2 Cor., 
c. 6, lect 3; ST, I, q. 8 y q. 43, a. 3. 

12. Sobre Teresa y Maria de la Encarnacidn, G.M. Bertrand, en Diet, de 
Spiritualite, t. VII (1971), respectivamente col. 1759-1762 y 1762-1767; sobre Isabel, 
M.M. Philipon, ibid., t. IV, col. 590-594. Buenas bibliografias. La oracidn: «iOh 
Dios mio, Trinidad que adoro!», es reproducida en el florilegio de Ars6ne-Henry, 
Les plus’beaux textes sur le Saint-Esprit, Paris 2 1968, p. 318-319. V6ase tambi6n 
en ese mismo florilegio, p. 283-288, extractos del diario espiritual de Lucie- 
Christine (t 1908) que no desmerecen comparados con el testimonio de Maria 
de la Encarnacidn. 
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«Envio a nuestros corazones el Espiritu* 

Estas almas no desean ya eoznc 

en ellas al Sefior mismo; su Majestad Mvf en „ otr ° t,em P°■ P u “ tienen 

ajestad vive ahora en ellas (Teresa de Avila). 

Entices,k^tr's pCTSOTas^e’fe^ 6 ,"'- U " t*?*” 1 ™ 0 atractivo ra P t6 ™ alma, 
a ella, con la imnresidn de 1 san tisima Trinidad se manifestaron de nuevo 
Si alguien me ama mi Padre k pala ^ ras deI sobreadorable Verbo encarnado: 
- el Esta impresiar encerrab^ *"7? T T** 

santisima Trinidad se apoderaba de mi alma como de uZTnJn U) ■*, 

d U e ya su y d a v,n a o q co e n h e a rct TntiT Para 

personas me poseian vo las Se SI ?V I<5 el efecto y ’ 00010 las tres divinas 

1631). * Posefa tambidn (Maria de la Encarnacidn, marzo 

Citado" sn? e6n f Nuev ° Te<51 ° 80 ' al ^ ue tam bien podriamos haber 
citado, sosten.a, lo vimos en el primer libro de esta obra, que existe 

rSTsto es U ev a ide XP t enenCia M EspiritU Sant0 due nos ha ^ actuar 
en el corazl del h ? 3ra San Pabl °' Piensa <l ue el Espiritu actua 

se exnresameL ? Es ‘° 86 prUeba ’ P ara Pablo > «firi«ndo- 

se expresamente a su testimonio: Rom 8,16; 9,1 « Por encima de 

las cuestiones cnticas sobre la certeza del estado de gracia existe 

^as vWas nC «/« P r2r tlCa *** ^ Pr£Sencia y de la acci<Sn de Dios en nues ' 
8a . V,SCera ,ua: si plena sunt caritate < habes Spi. 
el Fsniritii d j* entrafias - ® estan Uenas de la caridad, tienes 

San AgusdnM - Pero si Planteamos un fate- 
con el concilio de " tr ® tamo * ,a cuestion dogmdticamente, diremos, 
SSlihie r /!. T ’ qUe el hombre no P uede tener la certeza 

exne fel d e ,° ^ ? e8tado de gracia “• Pero esto no impide una 
DontAnea v nrii r aCCI ? D del Espiritu en nosotros ni esta certeza es- 
cuerno v S « ^ qUe n ° n0S atreveriam °s a comulgar del 

SS y Santo gre dd Sefi0r ' N ° Cn 8C Uama «ConsoIador» a, 

Sanfo ad v° fl r.rr CUerP ° S mismos son el tem P lG d «l Espiritu 
Santo y que e los forman una unidad sustancial con nuestra alma o 

r nul"’ h3bri ^ t0mar en seri0 ,as a finnaciones de que 
Sa^e Dio TTazT ^ refleje a su manemla 

S, d. D r„’J. a £££•?“ 2*' ? «“> 

en su manifestacion en la luz- san GreSn pi J rem ° V 

~ «-*■ • iMrjsss r £s l '°z 

14.' ^ ef ^r/“n.!'?r. G Vin“T2 (^ 35 " 2043) L ° ndres I975 ’ p ‘ 201 ' 

y S^^LoT'textos citados cllsfcamlme^Ecl 9 / 8 ° 3 ' 805 

He i6 12 vta 2 se STS ^ ** 

celona 1982, y A. Pimage'et ^ la n Iglesia de ° riente . Herder, Bar- 

op. cit. (n. 9), p. 105^i:rSo^r' ParlS 19675 MJ ' ^ GUffl ° U ’ 
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«Habitacion», icomo? 


conservacion de los cuerpos santificados —pero el del staretz Zosimo 
se descompuso... — y en los milagros que Dios realiza cerca de ellos, 
por medio de ellos. Pero el Occidente no desmerece, en este punto, 
respecto del Oriente. Tambien entre nosotros se hablo de levitacio- 
nes, la transfiguracion del rostro, las irradiaciones o visiones de luz... 17 

Los teologos, tenemos que apuntarlo en su cuenta positiva, se de- 
dicaron a esta gran realidad sobrenatural de la inhabitacion de Dios 
trino y uno en nosotros; lo hicieron a su manera, planteando cues¬ 
tiones, tratando de precisar, de definir. Tenemos que perdonarles. 
Cada uno tiene que cantar con la voz que Dios le ha dado. La teolo- 
gia ha planteado, a este respecto, dos grandes interrogantes: l.° «Ha- 
bitacidn», ^como?; 2.°) del Espiritu Santo, ipersonalmente? 


1. «Habitacion», fcomo? 

Las explicaciones son variadas, a veces dificiles de seguir. Para 
una informacion tecnica sobre las diversas opiniones, remitimos a las 
obras especializadas o a los articulos de enciclopedias 1S . Aqui nos 
limitaremos a exponer, de la manera mas sencilla posible, la visidn 
mis comun en los discipulos de santo Tomis de Aquino. Este se 
explicd, en este punto, principalmente en su obra de juventud 19 ; senal, 
entre tantas otras, de la gran importancia que concede al Espiritu 
Santo en su sintesis teologica. Ofreceremos la explicacidn a traves 
de cuatro puntos: 

a) Dios esta en todas partes y en ninguna. En ninguna porque 
es espiritual, no circunscrito por un lugar ni fijado a el. Pero esta 
presente alii donde actua. Es lo que se llama su presencia de inmen- 
sidad. Su accion no produce cambio alguno en el mismo, suscita una 
realidad fuera de el. La palabra «fuera» significa, simplemente, que 
esta realidad no es el. Esta realidad aparece en una relacion determi- 
nada respecto de Dios, relacion que se diversifica segun los efectos 
que se produzcan. £Se trata de la gracia? No es necesario concebirla 
como una cosa, como una sustancia. Nosotros somos los transfor- 
mados segun la gracia, es decir, segun esta relacion real, esa cualidad 

17. Santa Gertrudis, citada por Le Guillou, op. cit., p. 106-107; santa Te¬ 
resa de Avila: «es cierto que el alma, despuis de haber recibido (la fuerza) en 
esta uni6n, la comunica a todos los habitantes del Castillo y al cuerpo mismo...» 
(Diet, de Spiritualile, col. 1761). 

18. Asi A. Michel, Did. Thiol, cath., t. XV/2 (1950), col. 1841-1855; R. 
Moretti, Diet, de Spirituality, t. VII (1971), col. 1745-1757, con amplia bibliografia. 

19. I Sent., d. 14, a. 17 (en 1254); C. Gent., IV, cc. 20-22 (en 1259-60); 
ST, I, q. 43 (en 1267). Carecemos de una exposicidn de conjunto de la pneumato- 
logia de santo Tom&s. Estudios sugestivos de J. Mahoney, Heythrop College. 
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«Envi6 a nuestros corazones el Espiritu» 


de hijos, herederos de los bienes del Padre, la vida eterna y la gloria. 
No podemos cdarlos aqui, pero es conveniente releer Rom 8,14-17.21. 

U,tUn ° text0 enuncia bien las d °s misiones del 
££ * d ? r Esp,r ! tu> que se compenetran para obtener el mismo resul- 
td °’ la gracia de nuestra adopcion como hijos de Dios. 

■ ° r becbo de °brar el esto en nosotros, y por lo obrado 

ddn m fii ? 10S SC h t Ce firmemente P resente como termino de la rela- 
ci<5n filial, como objeto de conocimiento y de amor Y lo hace evi 
por f, y ,a de U ^aS' 

Dios se nos da, y de tal manera, que aunque por pura gracia lo no 

rsfvid^ e S e r en,e ' - “ «o p S o,„f t,h 

de esta vida filial de conocimiento y amor. Esta presencia nueva so- 

r““„,'ae“ l eTa d D" iZanK ' “ P °“ pre “““ <te 

y se sustenta en ella 2 '. Dios, presente ya por su accion de creador v 
por consign,ente, de manera sustancial -porque su accion es el mis 
mo- pero solo como causa de ser y de operacidn, se da y se hace 
presente sustancialmente como objeto de conocimiento y de amor 
como termino de nuestro retorno a el como Padre. Esta presencia es 

con Si^r 10 i Std £n n ° SOtrOS ' Sin ° C0M noSGtros y nitres 
conO^, Si, con 61 en tanto es verdaderamente 61. 

. 2 r °\ Sa ." Juan habla de <<tener » a * Pa dre y al Hijo: 1 Jn 2 23- 5 12- 2Jn 9- 

tener la vida. No conozco mis que el titulo de H Ha nee u u ’ • n j 

7 fr^T.TdTT !° r “• hM * *»» bu— 

de £1 (ST, I q 38 a !• a 43 Q a \\ H so pero d ® tal manera que gozamos 

s t^sr-Tdsz sz zrEi 
z^z«z:„trz ss ss 

per to que formalmente nos gozamos (de ellas), el del amor y de sabWuria En 

“ «*“■'<■ ■»— * ~ bISu!” 

i T ° m5 . S ’ 1 Sen J" d ’ 37 ’ 9- 1 a- 2 ad 3; In Coloss., c. 2. led 

OvJ f S f dlstlngue tr “ modos u drdenes de unidn: «secundum similitudinem* 
P°f entlam ’ essentiam), «secundum esses, caso de Cristo, por unidn en la 
h.p6s as*, «secundum substantiam* (per gratiam et operationem supematuralem 
cognitioms et amoris): es nuestro caso. 

22. De una parte, santo Tomds interpreta la caridad como amistad aue 
encierra recoprocidad; de otro lado, la f6rmula, incesantemente repttida «ellos 
serin mi pueblo y yo serf su Dioss aparece en Ap 21, 6-7: «A1 que tenga sed 
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Esta manera de presentar esa realidad sublime se halla muy cer- 
cana de la utilizada por Cirilo de Alejandria cuando habla de pre¬ 
sencia sustancial y de union segun una relacion, enosis skhetike, una 
union que nos instala en una relacion nueva y divinizante con Dios, 
con su Espiritu Santo (y cf. infra, nota 33). 

c) San Cirilo, y en general los padres orientales, atribuyen esta 
relacion nueva a la gracia increada, al Espiritu dado. Los teologos la¬ 
tinos saben que no existe gracia creada sin gracia increada; la gracia 
es, precisamente, ese don con el que Dios mismo es dado, o, mas bien, 
lo que Dios da cuando se da a si mismo. Pero ellos han hablado, 
sobre todo, del don creado. Discutieron para saber si existe una ante- 
rioridad logica o de causalidad (en la simultaneidad del acontecimien- 
to) de la gracia increada respecto de la gracia creada. Si tal fuera el 
caso, £no deberiamos de admitir que Dios habita en una persona 
(todavia) pecadora? ^Tendriamos aun necesidad de la gracia santifi- 
cante? Nos gustaria comentar aqui el episodio de Zaqueo, cuando 
Jesus va a habitar a casa de un pecador, pero aporta, al mismo tiem- 
po, la gracia de la conversion... Sea lo que fuere, para gran numero 
de padres y de teologos, para Tomds de Aquino (cf. L.B. Guillon), la 
gracia increada, el don del Espiritu, es logica y causalmente anterior 
a la gracia creada que recrea segun Dios. La nueva presencia de ha¬ 
bitation es el fruto de este acontecimiento simultdneo 23 . El testimo- 
nio de los misticos es muy aclaratorio a este respecto. Habla, sobre 
todo, de Dios que actua, que viene soberanamente al alma para unir- 
la a si, para tomar posesion de ella, para estar con ella, en ella, como 
ella esta con 61, en 61... 

d) Por Ultimo, conviene tener presente el caracter escatologico 
de nuestra filiacidn divina, del don del Espiritu y de la realidad de 
Dios en nosotros. La teologia nos dice que la gracia es el germen 
de la gloria, que tenemos el Espiritu solo como en prenda. El t6rmino 
sera «Dios todo en todos», una presencia intima e irradiante, total y 
soberana, pero que no consume a las personas. La zarza ardiente de 
Moises podria servir de imagen; arde, esta Dios presente, pero no 
se consume 24 . Si se sigue la tesis tomista sobre la vision beatifica sin 

le dard la fuente del agua viva, gratuitamente. El vencedor recibird esta herencia 
y yo serd su Dios y el sera mi hijo.» 

23. Documentacidn en J.C. Martinez-Gdmez, Relacion entre inhabitacion del 
Espiritu santo y los dones criados de la justificacion, «Estudios eclesiasticos», 
14 (1935) 20-50; cf. tambien K. Rahner, citado infra, n. 37. Para la discusidn 
en el siglo xiv, L.B. Gillon, La grace incriee chez quelques thiologiens du XIV‘ 
siecle, y P. Vignaux, La sanctification per I’Esprit incree d’apris Jean de Ripa, 
I Sent., d. X1V-XV, en Miscellanea A. Combes, Roma y Paris 1967, t. ii, res- 
pectivamente, p. 275-284 y 285-317. Sin duda, los grandes escoldsticos se vieron 
salpicados por la critica necesaria a la tesis de Pedro Lombardo sobre el Espiritu 
Santo - caridad. 

24. Le del, buisson ardent du monde, «La vie spirituelles, 618 (1976) 69-79. 
Convendria ver tambidn lo que dice la teologia sobre la caridad en su condicidn 
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i, I r P nU6Stra a,ma P 3 ™ que sea un acto de su vida tene- 
r S D o ea ; ZaC10 " SUPrema de la habitaci6n ’ de 13 posesion y del gozo 
de Dios. Aqui abajo solo tenemos los inicios, en la mediacidn de 

enTa"ST" le! - C °" ,ie, “ eI , “ t » * 


2 . Habitation del Esplrim Same. ;de manera person* y propla? 

las personas son consustanciales e interiores la una a laotrwf 

entolZrSTT’ ° ^erl TelZ 

; s 

s, ?sv c irr z “• :l 

Dios^ hizo pivlfeSrbld^ " c0, ” to de ,oda ««■ * 

£»?«?«=££«« 

__ que se trata ’ en eIla - de una union personal, y en el 

Hit™:, tt 5 r?“T° ** *• *■ J * a 1ft fl- 27, 5 , d ft 

««<PG yrssf^'S'z" s?s vn* ?r«— 

636); Basilio, De 5pi>. S„ n“ 37 *38 52 « UI *“* Serap ’ 6 (633 * 
660-61); Gregorio Nazianceno, Ora,. XXXIVU (PG36 (PG 29 ’ 

Quod non sunt ires dii (PG 45 1 t £ov A (PG 36 ’ 256 A >i Gregorio de Nisa, 
Crisdstomo, /„ Rom., horn 13 8 (PG 60 5lT/J ^ “^° 4 ' 508): Juan 
Agustin, De TWWlWe. I, 4, 7 y 5 8 PT ^’ lyj ?° r 7 hom 30 > 2 («, 608); 

172 A y 180 BD).’ Concilios: LeSn'w9 (DSch^On^VI^Xf NeSt0r ' (76, 

675 (DSch 491 y 538); de Friul 796 fDSch 6181 a y - XI de Toledo : 638 y 

ss ! s££s 

(DSch 3326); Plo xn, enddl* W ^194^ 
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ser de una humanidad, con la persona del Hijo. Pero, si la considera- 
mos como obra causada activamente (eficiencia), la encarnacion mis- 
ma es obra comun de los Tres. 

La notion de apropiacion no es propia de santo Tomas de Aqui¬ 
no. Con todo, es normal dirigirse a el para tener la exposition de 
ella 26 . La apropiacion deriva de lo que nos dice la Escritura y de 
lo que podemos decir para expresar una realidad que no podemos 
captar plenamente ni definir; realidad que afecta al misterio de las 
personas divinas en la doble obra de creacion y de gracia. Y ello sin 
menoscabo de lo afirmado en a). Determinados atributos esenciales 
u operaciones realmente comunes a las tres personas son apropiados 
a una de las tres personas — sin que le sea propia en el sentido de que 
excluya a las otras— a causa de su semejanza con la propiedad per¬ 
sonal que caracteriza a esa persona. Esto nos hace conocer misterio- 
samente lo propio de esa persona. En ella existe, realmente, algo que 
justifica la apropiacion, pero nosotros somos incapaces de manifes- 
tarlo con claridad ni afirmar una atribucion propia que excluiria a las 
otras personas de aquello que apropiamos a una. De manera que, 
ante este procedimiento a la vez rico y fragil, sugestivo y sujeto a 
critica, cercano al pensamiento, utilizable en la oration, familiar a las 
Escrituras e insatisfactorio para la razon, podemos decir, decepcio- 
nados: «no es mas que esto», o, alegres, «es esto». 

Es verdad; la Escritura, la liturgia, los padres, utilizan abundan- 
temente la apropiacion. El simbolo atribuye la creacion al Padre 
cuando, evidentemente, se trata de un acto de la divinidad, una en 
tres personas 27 ... Las interrelaciones entre los atributos son, a su 
manera, sefial de que las apropiaciones no son exclusivas. San Ber¬ 
nardo criticaba la apropiacion que hacia Abelardo del poder al Padre, 

26. Tom&s de Aquino, De veritate, q. 7, a. 3: «Apropiar significa sencilla- 
mente ligar una cosa comun a una cosa propia. Pero es seguro que lo que es 
comiin a toda la Trinidad no podria ser ligado a lo que es propio de una 
persona si se quisiera que ello se convenga mas que a otra persona; esto destruiria 
la igualdad de las personas. Pero el efecto comtin a las tres personas puede pre- 
sentar una semejanza mayor con lo que es propio de tal o cual persona. Asi la 
bondad es emparentada con lo que es propio del Espiritu Santo, el cual procede 
como amor (y la bondad es objeto del amor); el poder es apropiado al Padre 
porque el poder es, como tal, un principio y el Padre es, de manera propia, 
principio de toda la divinidad; la sabiduria es apropiada al Hijo porque esta 
emparentada con lo que es propio del Hijo, el cual procede del Padre como un 
verbo» (trad. Ch. Journet); id. op., q. 10, a. 13; ST, I, q. 37, a. 2 ad 3; q. 38, 
a. 1 ad 4 y, sobre todo, q. 39, a. 7; q. 45, a. 6. Exposicidn clara y discreta de 
H Dondaine, La Trinite, t. II, p. 409s; discusidn critica tficnica por A. Patfoort 
(«Bull. Thomiste», t. VIII, 1947-1953, n.° 3, p. 864-877) de C. Strater, Het begrip 
nappropriatien bij S. Thomas , «Bijdragen», 9 (1948) 1-41 y 144-186. 

27. El simbolo esta construido sobre las tres atribuciones que eran cl&sicas, 
testigo Origenes; «Cum ergo (omnia) primo ut sint habeant ex Deo Patre, se- 
cundo ut rationabiliter sint habeant ex Verbo, tertio ut sancta sint habeant ex 
Spiritu Santo» (De principiis, I, 3, 8: Koetschau 61). 
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de la sabiduria al Hijo y de la bondad al Esplritu Santo; atribuciones 
que se haran clasicas no solo en Roberto de Melun, defensor de 
Abelardo 28 , sino en Ricardo de San Victor» y en santo Tomas... 
Sin embargo, san Pablo atribuye el agape al Padre (2Cor 13,13; Rom 
15,30-31; 5,5; Gdl 5,13.22; ITes 3,4) y se comprende, especialmente 
despues de A. Nygren, si se considera que el agape es el amor-fuente, 
el amor que suscita bondad, el principio de todo ser 30 ... Hemos visto 
que san Ireneo atribuye la sabiduria al Espiritu Santo; que Hermas y 
Justino lo identifican con ella... Podrlamos prolongar estas observa- 
Clones haciendo una investigation metodica... 

Nos llama la atencion, sobre todo, que el Nuevo Testamento, cuan- 
do atribuye una obra a cada persona, afirma una comunion en la 
accion y describe una especie de concelebracion de los tres. Asi: 

Heb 9 \ 14: . sangre de Cristo que, por el espiritu eterno, se ofrecid a Dios 
como sacrificio sin mancha. 

Tit 3,4-6: amor por los hombres de «Dios nuestro Salvador*, que nos salva 
y derrama sobre nosotros, en abundancia, su Espiritu por Jesucristo. 

. .f’ 4 ' 6 ;, Dl °? envl f a su H 'j° P ara pagar nuestra liberacidn y adoptamos 

lCo h r J fi S il^ e i PU a S CnV a S -« E j plnt . u 9 ue 8r' ta “ nosotros: lAbba, Padre! 
v nor II Jrf S ’ santificados, justificados en el nombre del Sefior Jesucristo 
y por el espiritu de nuestro Dios. 

^2Cor 13,13: la gracia de Cristo, el amor del Padre, la comunidn del Espiritu 

diversidad de dones (pero el mismo Espiritu), de ministerios 
(del mismo Sefior), de accidn (del mismo Dios). 

del Espiritu *' 22: Di ° S "° S haCC fuerteS Crist0 y nOS da la uncWn > Ias arras 

Mt 28,19: bautizados en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo. 

c) Todos estos hechos y la manera de hablar los padres orienta- 
les, muy cercana a la de la Escritura, justilica que la categoria de 
apropiacion deje una cierta insatisfaccion que muchos autores han tra- 
tado, todavia recientemente, de apaciguar mediante propuestas diver- 
sas 31 . El tema se ha planteado, de manera especial, en tomo a la 
funcion propia del Espiritu en la habitacion. Nos encontramos con 

28. Cf. R.M. Martin, Pro Petro Abaelardo. Un plaidoyer de Robert de Me¬ 
lun contre S. Bernard, «Rev. Sc. ph. th.», 12 (1923) 308-333. 

29. Cf. su De Trinitate y su De tribus appropriate . 

30. De ahi la funcidn que le compete en el proceso «misidn», que dimana 

d am ° r de Padre: cf - Vatica "o II, decreto Ad Gentes divinitus. 2. 

P.. 3 '- P°r ejempb A Dorsaz, Notre parenti avec les Personnel divines, Saint- 
Etienne 1921, sobre la base de una doctrina del cuerpo mistico: el hecho de ser 
llamados hermanos de Cristo nos concede ser - por gracia - Io que Cristo 
es por naturaleza, hijo de Dios; nos da como propia la primera persona por Pa- 
dre y la tercera como vida y santificacidn. H. Muhlen, Person und Appropriation, 
<<Munchener Theol. Ze.tsch.» 16 (1965) 37-57, arguye partiendo de determinadas 
hipdtesis discutibles de santo Tomds para tratar de introducir una nueva categoria, 
tambien discutible, de «causalidad personal. Cf. C. Strater, citado en n. 26. Lo 
que es vSlido en esta sugerencia de Muhlen se encontrari en nuestro pardgrafo d). 
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t,De manera 

la celebre tesis de Dionisio Petavio (f 1652) 32 . Planteando la cuestion 
en terminos de un dilema —o propiedad personal y propia (en sen- 
tido excluyente) del Espiritu Santo o accion comun simplemente apro- 
piada—, Petavio sostiene que la habitacion y la santificacion son la 
obra propia del Espiritu Santo. Esta relacionada con el Padre y con 
el Hijo unicamente porque ellos siguen al Espiritu ya que son inse¬ 
parables. Petavio se basa en los padres griegos, especialmente en Ci- 
rilo de Alejandrla. 

Este apoyo ha sido descartado resueltamente por P. Galtier 33 . 
Este estudia catorce autores. Ninguno atribuye una funcion de santi- 
ficacidn al Espiritu Santo en virtud de su hipostasis, funcion que no 
ejercerlan el Padre y el Hijo. Los padres tienen sumo cuidado en 
poner de manifiesto la consustancialidad del Espiritu con las dos pri- 
meras personas. Ninguna hace nada sola. La atribuciones que se les 
hacen «tienen por finalidad unica la de manifestamos su personali- 
dad. No se sigue de ahl diversidad alguna en su actividad, en su 
querer o en su poder» (p. 276). Tal vez es excesivamente brusco 34 . 
Conviene tener presente que los padres griegos no estan tan preocu- 
pados del rigor racional como los latinos y acercan el misterio de 
otra manera: partiendo de lo que nos dice la Escritura acerca de las 
personas. Veremos este punto con mayor detalle en nuestro tercer 
libro. 

M.J. Scheeben (t 1892) fue, de manera eminente, el teologo de la 
gracia. Durante su vida, y todavia hoy, se discutio mucho su pensa- 
miento acerca de la habitaci6n del Espiritu Santo en el alma justa 35 . 

32. V6ase el artlculo Petau, del Did. thfol., cath., t. XII, col. 1334-1336, y 
t. XV, col. 1851s; Did. de Spirit, t. IV, col. 1305s. 

33. P. Galtier, eTemples du Saint-Espritz, «Rev. Asc. et Myst.», 7 (1926) 
365-413; 8 (1927) 40-76, 170-179; id., Le Saint-Esprit en nous d’apris les Pdres grecs 
(«Anal. Gregor.* XXXV), Roma 1946. 

34. J. Mah6, cuya exposicidn, riquisima en citas, es todavia v&lida (La sandi- 
fication d'apris S. Cyrilie d'Alexandrie, «Rev. Hist., eccl.», 10 (1909) 30-40. y 
469-492) concluye, p. 480: «La obra de santificacidn no es propia del Espiritu 
Santo hasta el punto de pertenecerle unicamente a 61 (...) Pero puede decirse 
que le es propia, que le pertenece a titulo especial, que no conviene a ninguna 
de las otras personas por tres razones, basadas las tres en la concepcidn grie- 
ga de la Trinidad: a) fil es el lazo, el trazo de union que liga nuestras almas al 
Hijo y al Padre, b) Es la imagen del Hijo; imprimi6ndose en nuestras almas, 
las configura con la imagen del Hijo y, por consiguiente, a la imagen del Padre, 
c) Es la virtud santificadora de la divinidad; la santidad es tan esencial al Es¬ 
piritu Santo como la paternidad al Padre y la filiacidn al Hijo.* Puede con- 
sultarse tambi6n L. Janssens, Notre filiation divine d'apris S. Cirille, d’Alexandrie, 
«Ephem. Th6ol. Lov.» 15 (1938) 233-278; B. Fraigneau-Julien, Vinhabitation de 
la sainte Triniti dans I’&me selon Cyrilie d’Alexandrie, «Rech. Sc. relig.*, 44 (1956) 

35. Nos referimos preferentemente a Los Misterios del cristianismo, § 30, 
Herder, Barcelona M964, p. 178-187 (el original alem&n es de 1865). Se encontrara 
la indi’cacidn de las discusiones del siglo xix (especialmente Th. Granderath) y 
de la 6poca contemporanea (especialmente A. Eross y H. Schauf) en E. Hocedez, 
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Scheeben, no siempre claro en sus exposiciones, no desconoce la in- 
separabilidad de las personas divinas en su action fuera de ellas, ni 
la funcion de la gracia creada, principio interno de nuestra justifica- 
cion y santificacion. Pero opina que los textos del Nuevo Testamento 
y los padres dicen algo mas: que hay una mision y un don de la 
persona del Esplritu Santo que consuma nuestra filiation de gracia y 
establece en nosotros una relacion que termina propiamente en su 
persona como habitando en nosotros y tomando posesion de nos¬ 
otros: 

Aun cuando la sustancia y la operacidn son comunes a todas las Personas, 
la poses,6n de la sustancia es peculiar en cada persona. Asi como cada persona 
posee en una manera peculiar la naturaleza divina, de un modo analogo puede 
poseer tambien de una manera peculiar una naturaleza creada y en tanto poseerla 
sola. Lo vemos por el Hijo en la encamacidn. Si en este caso sdlo el Hijo 
asume una naturaleza creada para poseerla fisicamente, ino podra el Esplritu 
Santo, de una manera propia de su persona, tomar posesidn menos perfecta y 
simplemente moral... de un ser creado, de tal manera que las otras Personas 
divinas no posean aquel ser con esa relacidn determinada, directamente, sino tan 
sdlo en el Esplritu Santo, como ocurre con el Hijo y su humanidad sacratlsima? 

• j 5 c ' ert0 . es < l ue el Esplritu Santo en su particularidad hipostdtica y por 
virtud de la misma es la premia en lo cual y mediante el cual poseemos a las 
otras Personas... ( Misterios, p. 179-180). 

As! como nos asemejamos aids al Hijo natural de Dios precisamente hacidn- 
donos no solamente confoimes a 41, sino poseyendo en nosotros el mismo Espi- 
rrtu que 41 posee... Por esto llama el Apdstol al Esplritu Santo esplritu de adop- 
cion de hijos, en virtud del cual gritamos: Abba, Padre (Rom 8,15); es decir, 
el Esplritu por el cual se obra nuestra adopcidn as! como se constituyc o mas 
bien se sella la relacidn de filiacidn procedente de la misma (p. 183-184). 

Evidentemente, el paralelismo, llevado casi hasta una asimilacidn 
con la unidn fisica de la humanidad de Jesus con la persona del Hijo, 
es insostenible. Esa concepcion llevo a Scheeben a la infeliz frase 
sobre la Iglesia; eine Art von Inkarnation des Heiligen Geistes, una 
especie de encarnacion del Esplritu Santo. Pero la intencidn de Schee¬ 
ben era muy atinada y esperamos poder darle satisfaction. Porque, lo 
menos que podemos decir es que Scheeben expresaba una insatisfac- 
cion de la doctrina de la apropiacion. Y no es el unico. Las investiga- 
ciones han continuado hasta nuestros dias 36 . Veamos lo que escribia 
K. Rahner: 

Histoire de la Theologie au XIX• siicle, t. Ill, Desclee de Brouwer 1947 p 254s- 
Diet. Thiol, cath., t. XIV, col. 1273 y XV, col. 1852s; P. Galtier, Uinhabitation 
en nous des trois Personnes. Le fait. Le mode, Paris 1928, p. 98-112; B. Fraigneau- 
Julien, Grace cree et grace incree dans le theologie de Scheeben «Nouv Rev 
th6ol.», 77 (1955) 337-358. 

36. Asi H. Miihlen, L’Esprit dans VEglise, G. Bavaud, Note sur la mission du 
Saint-Esprit, «Freiburger Zeitschr. f. Phil. u. TheoI.», 1972, 120-126: una relacidn 
que hace participar del conocimiento y del amor divino personalizados por la 
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Deberia probarse con el mSximo rigor que es imposible este tipo de cotnuni- 
cacidn de las personas divinas en la peculiaridad personal de cada una, y con 
ello una relacidn no apropiada con las divinas personas. Pero, sin duda, tal 
prueba no puede aportarse. Por consiguiente, a partir de las fuentes positivas de 
la fe, podemos aceptar perfectamente que la imputacidn de determinadas rela- 
ciones del hombre en gracia con las tres personas divinas no es simple apropiacidn, 
sino que expresa una relacidn peculiar con cada una. 

En la Escritura, el Padre en la Trinidad es nuestro Padre, y no el Dios 
trinitario. El Espiritu inhabita en nosotros de manera peculiar. Estas y otras expre- 
siones similares de la Escritura y de la tradicidn estdn in possessione. Habria 
pues que probar, y no suponer, que sdlo pueden ser apropiadas, porque sdlo 
asi pueden ser entendidas, y que lo contrario es imposible. Mientras esto no se 
haya conseguido, hay que interpretar las afirmaciones de la Escritura con la 
maxima exactitud 37 . 

d) Actualmente, los teologos se abren resueltamente a la inspi¬ 
ration de los padres griegos, los primeros en dar la batalla en favor 
de la fe trinitaria. Citemos algunos de sus textos caracteristicos: 

El Padre hace todas las cosas por el Verbo en el Espiritu; de esta manera 
se salvaguarda la unidad de la santa Triada (...) La gracia y el don concedidos 
en la Triada son dados de parte del Padre por el Hijo en el Espiritu. En efecto, 
de igual manera que la gracia concedida viene del Padre por el Hijo, asi no 
puede darse comunicacidn del don en nosotros a no ser en el Espiritu Santo ya 
que, participando de 41, tenemos la caridad del Padre y la gracia del Hijo y la 
comunicacidn del Espiritu Santo (2Cor 13,13) 3t . 

No se nos ha ensefiado a decir que el Padre obre sdlo, sin que el Hijo le 
acompane o que, a su vez, el Hijo actiie individualmente sin el Espiritu. Toda 
fuerza operante que parta de Dios para penetrar la creacidn, sea cual fuere el 
concepto o nombre especial que la distinga, arranca del Padre, pasa por el Hijo 
y alcanza su consumacidn en el Espiritu Santo. Por esta razdn, la fuerza ope¬ 
rante no se divide entre varios operadores porque el cuidado que cada uno tiene 
no es individual ni separado. Todo lo que se hace, sea para nuestra providen- 
cia, sea para el gobierno del universo, es hecho por los Tres, sin que, por ello, 
sea triple 3 ’. 

En alguna manera, nuestra renovacidn es la obra de la Trinidad entera... 
Aunque parezea a veces que atribuimos a cada una de las personas algo de lo 
que nos sucede o de lo que es hecho con relacidn a la criatura, creemos, sin 
embargo, que todo se hace por el Padre, pasando por el Hijo en el Espiritu 
Santo *°. 

Esta venida de la divinidad al hombre hace posible el retorno del 


37. K. Rahner, Sobre el concepto escoldstico de la gracia increada, en Es- 
critos de teologia, t. I, Taurus, Madrid 3 1967, p. 351-380 (p. 379). El «modo de 
comunicacidn® del que habla el texto es el que explica todo el articulo: comu¬ 
nicacidn ontoldgica de la hipdstasis (gracia increada) por causalidad cuasiformal 
(cuya realizacidn suprema es la visidn beatifica). S. Tomds habla del Espiritu como 
causa formalis inhaerens de nuestra filiacidn divina: III Sent., d. 10, q. 2, a. 1 
sol. 3. 

38. San Atanasio, Ad Serapionem, I, 28 y 30; trad. J. Lebon, SChr 15, p. 134 
y 138-39. 

39. S. Gregorio de Nisa, Quod non sint tres dii, PG 45, 125 C. 

40. S. Cirilo de Alejandria, In loan., lib. X, c. 2: PG 74, 337. 
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lanaturaie/®'T ° r<i “ y *' CarScter de su ser h'PMStko. Porque si 
L"T„, ° " ” ™ * '» Tree, no Tson 

matriz previa, incluso logicamente, a las personas t 

ceXnes'ytTeTeJTno 11 *”? “ la comunicaci °n de las pro- 

i iz rssrsuirfs pXio* 

S? h,p °f asls se 8 un una causalidad cuasiformal o ejemplar 

§«F@1 h 

41. S. Basilio, Sur le Sainl-Espril, c. XXVI 61- «p ar , i. a -x 
que esta partlcula en encierra aran vari^a h. ’Vs,, 2 reflexidn, parece 

£££ £ a ,f”““ 4 “ ». “ 

proceso de la divinizacidn cristianas) Persona del Espfrrtu Santo en el 

?s nw 

Qua L raccw'"r a ivT : 609^" nt“ * '* R ° chelle ’ AIe i andr ° de Hales), 6d. 
yuaracchi, t. IV, p 609, dice: «Debemos comprender la gracia creada como nna 
semejanza y una disposicidn del alma creada que se haw Tgradable ? nL 
semejante a 61, quia ibi est forma transformans, porque hay en ella una fola 
transformante, a saber, la gracia increada » G |E J. 7 , . • f 

Assisi 

Santo TomSs tiene la misma comparacidn (ST, III, q. 7 a 13 cl v Hams. 

sr r z; 1 Tt tst* '*’•~ * 

■Wrt/1.1 S»»ao Munttmur: / . f h®, ?', ! ™ J "”l 

V6ase, por llltimo, K. Rahner, art. cit. supra, n. 37. 
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entienden los padres tomando el tema paulino del «sello» que impri- 
me una imagen (2Cor 1,22; Ef 1,13-14; 4,30) 42 . 

En una cuestion tan diflcil, cada autor hace con sus recursos y 
percepciones lo que puede: no queremos mezclarlo todo en una co- 
munidad indistinta. Sin embargo, tenemos verdadero placer en seiia- 
lar que actualmente se manifiesta un acuerdo sustancial en este sentido. 
Si, en la linea descendente de causalidad eficiente, los tres obran con- 
juntamente, sin embargo, l.°) actuan segun el orden de procesion y 
lo propio o marca hipostatica de cada persona 43 ; 2.°) en el orden de 
retomo asi fundamentado, a) la imagen de Dios, del Dios Trino, es 
realizada en el alma de forma mas conforme y mis profunda 44 ; 
b) el alma santificada es puesta en relacion con las tres personas como 
termino de su conocimiento de fe, de amor sobrenatural, a veces de 
experiencia, como testifican los misticos, Maria de la Encarnacion, por 

42. Asl Cirilo de Alejandria: «iCdmo puede decirse hecho a aquel que 
hnprime en nosotros la imagen de la esencia divina y fija en nuestras almas 
el distintivo de la naturaleza increada? El Esplritu Santo no disena en nosotros 
la esencia divina a la manera de un pintor — seria distinta de 61 —; no nos hace 
a imagen de Dios de esta manera. Porque es Dios y procede de Dios, se imprime, 
como en la cera, en los corazones de los que le reciben, a la manera de un sello, 
invisible; por esta comunicacidn y asimilacidn con 61, devuelve a la naturaleza 
humana su belleza original y rehace el hombre a la imagen de Dios»: Thesaurus, 
assert. 34 (PG 75, 689 D), trad, de J. Mah6, p. 475. Cf. tambi6n De Trinitate 
Dial., VII: PG 75, 1088 B, citado por J. Mah6, p. 483-84. Para Tomis de Aqui¬ 
no, v6anse sus comentarios de 2 Cor, c. 1, lect 5; Ephes., c. 1, lect 5 y c. 4, 
lect 10; 1 Sent., d. 14, q. 2, a. 3 ad 2. Seria interesante hacer una investigacidn 
sobre el tema de la sigillatio en la perspectiva pneumatol6gica. Sefialamos, por 
ejemplo, S. Atanasio, Ad Serapionem I, 23 y III, 3 (PG 26, 584 C-585 A y 629 
AB); Basilio, Sur le Saint-Esprit, XXVI, 64 («S. Chr.s 17 bil , p. 476). Esta utili¬ 
zation patristica y teoldgica de los textos paulinos sobrepasa, evidentemente, el 
sentido exeg6tico de estos textos: G. Filzer, ThWbNT., t. VII, p. 948s. 

43. Para santo TomSs, v6ase ST, I, q. 34, a. 3; q. 45, a. 6 c y ad 2 (creacidn); 
I Sent., d. 15, q. 4, a. 1 (retomo) a Dios. Y cf. E. Bailleux, Le personnalisme 
de S. Thomas en thiologie trinitaire, y La creation, oeuvre de la Trinitf selon 
S. Thomas, «Rev. Thom.», 61 (1961) 25-42 y 62 (1962) 27-60. 

44. Hay ahl un tema sumamente importante, pero su exposicidn nos llevaria 
demasiado lejos. Existen docenas de monograflas. Nos contentaremos con seflalar 
el lugar que ocupa este tema en la sintesis de Santo Tom&s y la coherencia de 
su planteamiento. La antropologia de la imagen (I, q. 93), tomada de nuevo al 
comienzo de la I-II (prol.) encierra referenda trinitaria. La unidn profunda entre 
los dos tratados disena una filosofia y teologla del esplritu con las dos operaciones 
que le caracterizan, el verbo y el amor. Al depender de las misiones del Verbo 
y del Esplritu, y por la intensidad de los actos que les corresponden, se restablece 
la imagen de Dios en el hombre. V6ase S. de Beaurecueil, L’homme image de 
Dieu selon S. Thomas d’Aquin: «Etudes et Recherches* VIII y IX, Ottawa 1952 
y 1955; G. Lafont, Structures et mithodes dans la Somme thiologique de S. Tho¬ 
mas d’Aquin, Descl6e de Brouwer, 1961, p. 265-298 (trad. cast, en Rialp, Madrid 
1964). V6ase tambi6n H. de Lubac, Le myst&re de surnaturel, Paris 1965, p. 129s, 
240 (trad. cast. El misterio de lo sobrenatural, Estela, Barcelona 1970): somos 
hechos a la imagen de Dios porque 61 nos destina a la semejanza (por el Esplritu 
Santo). 
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ejemplo 45 . As! el alma, en su relacion de retorno a Dios, tiene una 
relacion propia con cada una de las personas, relacion que alcanzara 
su plenitud en la vision beatifica 46 . 


3. «Un Espiritu que nos hace hijos adoptivos, 

en virtud del cual clamamos: ;Abba! ;Padre!» (Rom 8,15) 

No vamos a tratar aqui de la vida filial, ni siquiera bajo el aspec- 
to de oracion. Siguiendo la linea de las paginas precedentes y como 
una aplicacion de la doctrina que se encuentra expuesta en ellas, va- 
drenuestro™ Ular ’ in ' Camente una P re 8 unta: iA quien se dirige el «Pa- 

, ^ ara l° S f el ? s * la res P uesta es evidente. Se dirige a aquel de quien 
ha hablado Jesus, <<miD'°s y vuestro Dios, mi Padre y vuestro Pa- 
(Jn 20,17; cf. 2Cor 1,2-3). Asi lo comprendio y predico san 
Agustin en un pnncipio 4 ?. Pero, cuando elaboraba su gran obra De 
siguiente' AgUStIn reflexion6 V razon<s mucho. Y, entonces, escribid lo 

Trinidad' U " S °‘° Dios ' P f° nosotros "0 podemos decir que la 
t ■ ‘ T?? re ’ U , no ser en met ^ ora ( nisi forte translate) respecto de 

‘rael eT a Sefior e tu DinJe 2“j L Po ^ ue la Escritu ™ dice: «Escucha 

Israel, el Sefior tu Dios es el umco Seflor.» Efectivamente, es imposible enten- 

45 \ , G M ' ° u , ry ’ ff l ue . croyait Marie de V Incarnation. Mame, 1972. p. 149 
nnL" de ? a V ’ da 1 d,Vm J a tie . ne su refle i° en el alma santiftada porque las 
“ P i e ' “ pr . opms de ’f vida trimtaria determinan el mode de la retecidn que 
elaIma con el Pa dre, el Hijo y el Espiritu.* Tomds de Aquino da 
cuenta de esta experiencia: cf., entre otros, / Sent., d. 14, q. 2, a 2 sol v ad 2 
(supra n. 20); III Sent d 35, q. 2, a. 1 sol. 1 y 3 (Philips, ’op.' cit en n 41 
p. 170s), A. Gardeil, L experience mystique dans le cadre des « missions divines 
<<La Vie spirituel. SuppU, 31 (1932) 129-146; 32 (1932) 1-21 y 65-76; 33 (1932) 

, 46 rv S ? “presan en este sentido: Juan de santo Tomas (Cursus theologicus, 
lv de la ed. Vives, q. XLIII, dist. 17 ad 2), seguido por A. Gardeil, La 
structure de lame et l experience mystique, t. II, p. 135-139 y por Ch. Joumet 
Zghse du Verbe incarne, t. II, p. 512), S. Dockx, Fils de Dieu par grace Desclee 
de Brouwer, 1948, A. Bundervoet, Was gehoort tot her wezen van Gods heiligende 
genade inwomng volgens St. Thomas I Sent. d. XlV-XVll en YYYvn? 
dragen* (1948) 42-58; K. Rahner (supra, n. 37), G. Philips, Le sZ-Espriten 
"nZ l,Vre r. ce " t ! ^ del P adr e Galtier), «Ephem. Theol. Iov.», 24 
dpPh J n S' Y a8a88ml ’ d la ttturgie, t. I. Adaptacidn 

de Ph. Roui lard Brujas - Paris 1959, p. 141; S. Tromp, Corpus Christi quod 
est Ecclesia. III. De Spintu Christi anima, Roma 1960, p ,12s. Podrfamos invocar 
tambien a santo Tomas, / Sent., d. 30, q. 1, a. 2, que distingue la relaci6n de la 
criatura a Dios, sea ut ad principium, sea ut ad terminum y, en este caso 
secundum exemplaritatem. Entonces, «in infusione caritatis est terminatio in si- 
militudinem processionis personalis Spiritu Sanctis. 

3 4 /' SeTm0 57 ' 11 (PL 38 ’ 387)1 antCS dd 410, dice Phil 'P s > op. cit. (n. 41), 


300 


El Espirit 


ds hace hijos adoptivos 


der esta afirmacidn si descartamos al Hijo o al Espiritu Santo. A este Sefior 
unico, nuestro Dios, llamamos correctamente nuestro Padre que nos regenera 
por su gracia. Pero en modo alguno es licito dar el nombre de Hijo a la Tri¬ 
nidad 

Este texto, citado por Pedro Lombardo (I Sent., d. 26, c. 5), im~ 
presiond profundamente a los escolasticos. Para ellos, «Dios» era aquel 
a quien invocaban los salmos y todo el Antiguo Testamento, la divi- 
nidad en tres personas. Ellos ignoraban lo que tan atinadamente nos 
ha recordado K. Rahner: que Theos, en el Nuevo Testamento, de- 
signa siempre al Padre (solamente existen seis excepciones) 49 . Por 
ultimo, ellos no querian, de manera alguna, ser injustos con el prin- 
cipio, universalmente aceptado, de que las operaciones realizadas en 
la criatura son comunes a las tres personas. Pero, qles son indistinta- 
mente comunes? Los padres orientales consideraban esta comunidad 
partiendo de la consustancialidad y de la circumincesion de las per¬ 
sonas. En Occidente, se atribuia a la esencia o a la naturaleza. Y esto 
es atinado, pero corre el peligro de dirigir la reflexion en un sentido 
menos personalizado. Una consideracion menos personalista de nues- 
tra vida de gracia lleva, inexorablemente, a considerar la gracia que 
nos hace hijos adoptivos principalmente en su realidad «entitativa» de 
«accidente» producido en nosotros: la gracia creada. Como tal, ella 
es una obra de Dios ad extra; por consiguiente, una operacion comun 
a las tres personas de la divinidad. Y eso es as! incluso en Cristo. Mas 
atin: la encarnacidn, como operacion en la criatura, es conjuntamente 
la obra de las tres personas. De ahi que la Summa fratris Alexandri 
apuntari una distincion entre Cristo como Hijo del Padre por la ge¬ 
neration divina y Cristo como hijo de Dios en cuanto criatura y por 
la gracia creada. Y san Buenaventura escribird: «Asl como el Padre, 
el Hijo y el Espiritu Santo son un solo principio de la creation en 
razon de la production de la naturaleza, de igual manera son tam¬ 
bien un solo Padre en razon del don de la gracia (...) Se apropia la 
paternidad a la persona del Padre cuando hablamos de sus relaciones 
con nosotros* 50 . Alberto Magno presentard nueve argumentos para 
probar que la Trinidad es nuestro Padre... Pero tambien dijo Alber¬ 
to, y atinadamente, que recibimos la filiation adoptiva segun la simi- 
litud del Hijo de Dios por naturaleza y que su comunicacion se hace 
por el Espiritu Santo que produce en nosotros la imagen del Hijo y 
nos empuja a invocar al Padre 51 . 

48. De Trinitate, V, 11, 12 (PL 42, 918s): trad, en Philips, p. 34. 

49. K. Rahner, Theos en el Nuevo Testamento, en Escritos de teologia, 
Taurus, Madrid 3 1967, t. I, p. 93-166. 

50. Ill Sent., d. 10, a. 2, q. 3 concl. y ad 2 (Quaracchi, t. Ill, p. 238). 
Tomamos los enunciados de Alejandro de Hales, Buenaventura, Alberto Magno 
de la obra de G. Philips, op. cit., en n. 41, respectivamente p. 89s, 115 y 130s. 

51. Com. in loan., 3, 9 y 13: dd. Borgnet, t. XXIV, p. 122ss y 125ss. (Philips, 
p. 131). Philips no aprecia mucho a Alberto; con todo, le reconoce «un paso 
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Tomds de Aquino no podia negar que, como realidad producida 
en nosotros, la gracia deriva conjuntamente de la divinidad Pero su 
personalismo se afirmo mas y mas. Y escribio: 

He1 E H“ ESP vr ltU Sant0 hace de nosotros hi i°s de Dios porque 61 es el Espiritu 
N ° S c ° nvertlmos en hl J'os adoptivos por asimilacidn a la fiiWi.s P Da . 
imaaen'^Vwi^ “ R ° m , 8 ’ 29, estamos Predestinados a ser conformes a la 

nos^ota gS« IV, q 2lV Sea PrDn08dnit ° de UDa mU,titud de henna - 

„ Ea a f d0pci f I V I . aunque 65 comUn a toda Ia Trinidad, es apropiada al Padre como 
a su autor, al Hijo como a su ejemplar, al Espiritu Santo como a quien imprime 
la semejanza de este ejemplar en nosotros ST, III, q. 23, a. 2 ad 3). 

m ,^ 1 f aci , ,Sn Propiamente dicha conviene a la hipdstasis o a la persona, no a la 
ral (III q L 23 fi a^ ad ° PtlVa eS Una similitud Participada de la filiacidn natu- 

,o- 7 ? ant ,°n T ° mdS comentd en Na Poles, durante su liltima cuaresma, 
1273, el Pater. Al explicar esta invocacion, deja de lado la cuestion 
tecnica y habla como todo el mundo, sin otra precision 53 . En nuestra 
opinion, Tomds no cambio de punto de vista y no encontramos en el 
m4s que las «dos series de textos» de que habla E. Mersch * Para 
Tomas, la adopcidn -como realidad efectuada voluntaria o libre- 
mente por Dios— es de toda la Trinidad. La invocacidn «Padre 
nuestro» se dinge a ella. Pero la realidad asi producida nos asimila al 
Hijo eterno. Las palabras similitudo, asimilare, exemplar (semejanza 
asimilar, ejemplar) aparecen constantemente. Con todo, hablar asi de 
asimilacidn, de ejemplaridad, dice algo de muy positivo: que Ia gra¬ 
cia nos configura al Hijo, no al Padre o al Espiritu. O, si se quiere 
a la naturaleza divma (cf. 2Pe 1,4) en cuanto que ella esta hipostasia- 
da en el Hijo. El evangelio de Juan lo dice claramente: Jesus da a los 
que creen en el lo que el ha recibido del Padre. 

eExigen mis los textos del Nuevo Testamento, tan perfectamente 
conocidos y citados por Tomas? Ser hermano de Jesus 55 no es un 

S a fn”^'p R “ h , aZa c C ° n vehemencia dar a Cristo el titulo de Hijo de la 
Trinidad o del Espiritu Santo, incluso si se aiiade «hijo del Espiritu seeun la 

l m CH7 65 " ref h Utab 'r la region de^oLfcLo 

sostener que Cristo sena hijo de si mismo? Si alguien se figura atribuir la filia 
ddn a la «naturaleza», escribe Alberto, hace el ridiculo; y declara «errdnea» la 
op,mdn del hermano Alejandro: /// Sent., d. 4, a. 4 sed’Jntra: Mum;ll 6: 

dirigea toda^lTTrinidad': I. q 2 ^^ l. 3 S °ob. 2 l. ST ’ q ' 2 ‘ Pa/er " OS,er se 

p fs3 C ° Uat ' ^ ° rat ' Domin " ° pera ‘ ed ‘ Parma XVI > P- 124; 6d. Viv6s XXVII, 

54. La theologie du Corps mystique, Paris y Bruselas, 1944 t II d 44 

55. Mt. 18, 10; Jn 20,17; Rom 8,29. ’ P ' ' 
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titulo puramente juridico o moral. El titulo de hijos que se nos da 
nos asemeja al Hijo eterno mas que por la ejemplaridad 56 . Cuando 
san Pablo ora «al Dios de nuestro Sefior Jesucristo, el Padre a quien 
pertenece la gloria» (Ef 1,17), o «al Padre de nuestro Sefior Jesucris- 
to» (Col 1,3), cuando dobla su rodilla ante el Padre (Ef 3,17) y cuan¬ 
do da gracias por el Sefior Jesus a Dios Padre (Col 3,17), ^se dirige 
globalmente a las tres personas o concretamente a la Primera? Cuan¬ 
do Jesus oraba «;Abba, Padre!*, £se dirigia a 61 como segunda perso¬ 
na de la Trinidad? 

^Acaso san Agustin nos abre un camino por la fuerza con que 
habla de nuestra unidad con Cristo en el cuerpo de este: formamos 
un solo Cristo total, un solo hijo con el y en el? Vease los textos 
citados en el capitulo siguiente, notas 21 y 22. Es el camino tornado, 
en nuestros dias, por A. Dorsaz (supra, n. 30). Pero nosotros no so- 
mos los miembros del cuerpo de Cristo como cuerpo natural hipos- 
taticamente unido al Hijo. No puede hacerse de los cristianos miem¬ 
bros del Hijo en cuanto Hijo de Dios por naturaleza. Nosotros lo 
somos por libre decision de gracia, lo que nos lleva al principio del 
que parte santo Tomds, ST, III, q. 23, a. 2, donde cita a Sant 1,18: 
«Nos engendro por su propio designio, con palabra de verdad.» Los 
padres insisten en la afirmacion de que el Hijo es engendrado, mien- 
tras que los hijos por adopcidn han sido hechos. 

Los padres griegos, sin abandonar el principio de la comunidad de 
las operaciones ad extra, hablan m&s positivamente del lazo de nuestra 
filiacidn creada con la filiacidn increada. Pueden hacerlo en virtud de 
dos ordenes de consideraciones que les son propias y que estan soli- 
dariamente unidas entre si. Por una parte, se sitiian en la logica de 
participacidn, de ejemplaridad, de causa formal, no de causa eficien- 

56. E. Mersch, op. cit., p. 25, despu6s de sefialar la diferencia de los t6rminos 
empleados en nuestro tema por Pablo fuios) y por Juan (generalmente teknon) 
y de evocar los pasajes bien conocidos en los que Juan sugiere Ia diferencia entre 
Jesus y nosotros (20,17; cf. 17,1-2 y 26), escribe: «mas aun que Pablo, Juan 
insiste en la unidn y similitud que existe entre el Hijo unico y los que reciben 
en 61 el poder de convertirse en hijos. Como 61 es de Dios (8,42.47; 16,25), ellos 
son de Dios (lJn 4,4.6; 5,19; 3Jn 11); como 61 es engendrado por el Padre, ellos son 
engendrados por el Padre (en n. 9, referencias; el mismo t6rmino, gennan); 
como 61 permanece en el Padre y el Padre en 61, tambi6n ellos permanecen en 
el Padre y el Padre en ellos (refer, p. 26, n. 1); como el mundo no puede cono- 
cerle, tampoco puede conocerles a ellos (ref. n. 2). En una palabra, ellos son 
hijos gracias a una ligazdn a su filiacidn y, renaciendo en 61, nacen en Dios 
(relacionar lJn 5,20 con 5,18; lJn 5,1 y Jn 3,1-21...)*. Por otra parte, un an6- 
nimo (A. Michel), «L’Ami du Clerg6», 49 (1932) 294-300, ha desarrollado la 
idea de que la gracia cristiana — participacidn de la de Cristo — es gracia filial 
porque, en Cristo, es la gracia que conviene a una humanidad unida hipostdti- 
camente al Hijo eterno de Dios. Aceptamos esta idea tratando de no establecer 
una continuidad entre la Iglesia y la encarnacidn como tal (cf. H. Miihlen) y 
manteniendo reservas sobre la justificacidn que A.M. ofrece del decir de san 
Juan de la Cruz, que espiramos el Espiritu Santo. 
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filia J° n . debe de ser atribuida a la divinidad como tal 
titulo de la produccton o de la eficiencia. Por otro lado el tema es 
muy ecnoado, ellos piensan que, asumiendo la naturaleza humana 
el Hijo de Dios asumio mas que la humanidad individual de Jesus •’ 
la naturaleza humana». No en el sentido de que la uSn hipostdtica 
raleTa aufc d t0d ° S . l0S hombres ’ en el sentido de que la natu- 
pi el HMo d^D^ h i p0s .f ia „ individua ^nte es, como tal, asumida 
Hijo, a“'°v£* ■* « 

rE“] 

SS». ’ Una 8raCla y una santidad de Hijo eterno de 


57 V6ase nuestro artlculo La deification dans la tradition spirituelle de VOrien, 

«? “ CH%!£e?x%Z: 

numerosos autores, san Atanasio habla° de ^arttdpacidn^"^^ el hsT” O ** 
I contra Arianos, 16 y 56 (PG 26, 45 y 129); y cf. Mersch, op, cit, p 34, ^T 
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IV 


LA VIDA EN EL ESPIRITU 
Y SEGUN EL ESPIRITU 


Por supuesto, no podemos pretender en este momento presentar un 
tratado completo de la vida espiritual. Pero, de todos modos, con¬ 
vene tener presente que vida espiritual significa una vida en el 
Espiritu y segun el Espiritu. Por consiguiente, tendremos que tocar, 
aunque sea de manera sumamente esquematica, los principales ar- 
ticulos de la vida del cristiano *. 


1. El Espiritu Santo realiza, personaliza e interioriza 
la vida «en Cristo» 

Ser cristiano es estar en Cristo; hacer de Cristo el principio de la 
vida, llevar una vida dominada totalmente por el. San Pablo expresa 
estas ideas utilizando los terminos, bien conocidos, de «Cristo en 
nosotros», «Cristo en vosotros, esperanza de la gloria» (Col 1,27), 
«nosotros en Cristo». Pablo se regocija, se entristece, es fuerte, exhor- 
ta en Cristo o en el Senor. Pero expresa esa misma idea utilizando 
una gama variadisima de expresiones, en particular los verbos que el 
ha creado: «Asociado (a Cristo) en sufrimiento, en muerte, en resu- 
rreccion, en gloria» (aqui se emplea la preposicion syn); o expresa la 
misma idea por medio de genitivos: tener la caridad de Cristo, la 
paciencia de Cristo, ser prisionero de Cristo 2 ... 

El mismo Espiritu es el que hizo fecunda a Maria y el que hace 

1. Dada la abundancia de las referencias posibles, preferimos citar aquellas 
obras generales a las que hacemos referenda, a continuaddn, mencionando dnica- 
mente al autor: L. Cerfaux, Le chretien dans la theologie paulinienne («Lectio di- 
vina» 33), Paris 1962 (trad. cast. El cristiano en san Pablo, Descl6e, Bilbao 1965) 
e I. de La Potterie y S. Lyonnet, La vie selon PEsprit, condition du Chretien 
(«Unam Sanctam» 55), Paris 1965 (trad. cast. La vida segun el Espiritu, Slgueme, 
Salamanca 2 1967). 

2. Cf. L. Cerfaux, p. 329s. 
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fecunda a la Iglesia. Los comienzos de esta en los Hechos responden 
a los primeros capitulos del evangelio de san Lucas. Llevando muy 
lejos el realismo verbal, los padres, santo Tomas, e incluso Gerson, 
identilican el «semen Dei, sperma tou Theou, la semilla» de la que' 
nosotros nacemos de Dios (lJn 3,9) con el Espiritu Santo 3 . R. Spitz 
ha vuelto a tomar la misma idea utilizando, para ilustrarla mejor, lo 
que sabemos hoy del mantenimiento, a pesar del cambio incesante de 
nuestras celulas, de nuestra programacion o codigo genetico cuyo 
soporte bxologico es el acido nucleico A.D.N. o A.R.N. Desde el pun- 
to de vista espiritual, se nos da el Espiritu de Jesus como principio 
de identidad cristiana, hasta la consumacion escatologica 4 . El que 
esta «semilla de Dios» sea tambien la palabra recibida por la fe, pone 
de manifiesto, una vez mas, hasta que punto estan estrechamente 
umdos los dos. No lo estan como Cristo y el Espiritu en su venida a 
nosotros. Sabemos que Pablo podria decir tanto «en el Espiritu» como 
«en Cristo»; la preposicion en tiene el mismo sentido que por: esto 
no sugiere un lugar, sino un principio de vida y de action 5 . Hemos 
visto, en el libro primero, que puede hacerse toda una lista de acti- 
vidades y situaciones cuya razon de ser o causalidad atribuye san Pablo 
tanto al Espiritu como a Cristo. Escuchemos una vez mas a un doctor 
citado frecuentemente por nosotros: 

Jesiis Hama al Espiritu «otro Paraclito»; quiere designarlo asi en su persona 
propia, poniendo de manifiesto que el Espiritu tiene tal semejanza con 61 y realiza 
sin diferencia alguna, lo que 61 mismo obraba que parece ser el Hijo y ninguna 
verLaZ ef ® ctlviimente : su Espiritu. Jesiis le llama tambi6n «Espiritu de la 
verdad», calificandose a si mismo como la verdad. 

. , A fin d ®j ar claro 9ue el t6rmino distintivo «otro» no debe de ser interpre- 
tado en el sentido de una diferencia, sino unicamente en razdn de la subsistencia 
personal (porque el Espiritu es Espiritu y no Hijo, igual que el Hijo es Hijo y 

quevldrdHmi sm” 0 “ *** ^ * EspfritU ’ ,esds 

3 Cf. San Ireneo, Adv. Haer., IV, 31, 2 (PG 7, 1069-70); SChr 100 p IV 
y 793: realismo extremo de una tipologia de Lot acostdndose con sus dos hijas" 
san Ambrosio une la palabra y el Espiritu: «Cui nupsit Ecclesia, quae Verbi 
semine et Spiritu Sancto plena, Christi corpus effudit, populum scilicet christia- 
num » (In Lucam, III, 38: PL 15, 1605); otras referencias en S. Tramp, Corpus 
Christi quod est Ecclesia. III. De Spiritu Christi anima, Roma 1960 p 165s 228s 
Santo Tomas al explicar nuestra filiacidn divina: «Semen autem spirituale a Patre 
procedens est Spiritus Sanctus» y cita lJn 3,9 (In Rom, c. 8, lect 3) «semen 
spirituale est gratia Spiritus Sanctia (In Galat., c. 3, lect. 3). Gerson ’sermdn- 
«Ambulate dum lucem habetisa, en Oeuvres, 6d. P. Glorieux, t. V, p. 44 ( c f. 
207 208 aSC ° e ’ Jean GerS ° n: Prlnci P ,es °f Church Reform, Leiden 1973, p. 45.47- 

4. R. Spitz, La Revelation progressive de VEsprit Saint, Paris 1976 p 187 
191ss, 202ss. 

5. Hasta tal punto son conocidos y admitidos el sentido no local sino causal 
de en, su equivalencia relativa con dia, que es ocioso senalar referencias 

6. Cirilo de Alejandria, In loan., lib. IX: PG 74, 257 AB v 261 A (trad 

A. Solignac, «Nouv. Rev. Th6ol.a, 1955, p. 482). ' 
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Sin embargo, san Pablo dice dos cosas de Cristo que no diria del 
Espiritu. Por supuesto, estamos refiriendonos no solo a todo lo que 
hizo Jesus en su humanidad, sino, incluso, a situaciones de la vida 
del cristiano. Pablo no diria que somos el templo de Cristo — a pesar 
de que Cristo habita en nosotros por la fe: Ef 3,17 —; tampoco diria 
que somos miembros del Espiritu Santo... Como senala F.X. Durr- 
well, «el cambio de las formulas in Spiritu e in Christo resulta im- 
posible cuando la primera se entiende del Espiritu personal y la se- 
gunda senala nuestra identification con Cristo. Estamos identificados 
solamente con Cristo y no con el Espiritu Santo (...). En el pensa- 
miento de Pablo, no existe ningun «cuerpo» del Espiritu Santo. El 
huesped sagrado prosigue en nosotros un trabajo oculto de encarna- 
cion, pero en beneficio del Hijo de Dios, integrandonos en Cristo y 
asemejandonos a el» 7 . 

El Espiritu Santo obra esta identificacion espiritual, «mistica» con 
Cristo, esta confianza absoluta que depositamos en el para que se 
aduefie de toda nuestra vida, como causa trascendente e intima —he¬ 
mos visto ya que es su habitation en nosotros—, pero la fe las rea¬ 
liza como disposicidn en nosotros. Dios Padre, por su Espiritu, hace 
que Cristo habite en nuestros corazones, en esta profundidad de nos¬ 
otros mismos donde se forma la orientation de nuestra vida (Ef 
3,14-17) 8 . La fe, que es don de Dios por puro amor (Ef 2,8) es el 
punto de partida (ex) o medio por el que (dia) es dado el Espiritu. No 
existe la menor duda de que se trata de la fe viva. Los textos son 
numerosos en san Pablo, san Lucas y san Juan. 

oRecibisteis el Espiritu por las obras de la ley o por la aceptacidn de la fe? 
(G&l 3,2 y cf. 5)... por medio de la fe recibimos la promesa del Espiritu (3,14; 
cf. 5,5). 

En 61 tambi6n vosotros, despu6s de haber oldo la palabra de la verdad, el 
evangelio de vuestra salvacidn; en 61 tambi6n, despu6s de haber creldo, fuisteis 
sellados con el Espiritu Santo de la promesa (Ef 1,13). 

Dios ... les dio, como a nosotros, el Espiritu Santo... Por la fe ha purificado 
sus corazones (Act 15,8-9). iRecibisteis el Espiritu Santo al abrazar la fe? (19,2). 

Quien tenga sed, venga a ml y beba, quien cree en ml, como ha dicho la 
Escritura: rlos de agua viva correran de su seno. Esto lo dijo refiriendose al 
Espiritu que hablan de recibir los que creyeran en 61 (Jn 7,37-39). 

7. F.-X. Durrwell, La resurreccion de Jesiis misterio de salvacidn. Herder, 
Barcelona 3 1967, p. 242 (<1979, p. 175). 

8. Un texto citado frecuentemente por san Bernardo. Reaccionando contra 
cualquier identificacidn flsica del cristiano con Cristo, Plo xii rechazd la idea 
de la habitaci6n de la humanidad de Cristo en nosotros por la comunidn euca- 
rlstica (enclclica Mystici Corporis 1943, y Mediator Dei, 1947): cf. «Ami du 
clerge®, 27 abril 1950, 257ss; 14 febrero 1952, 99; St. Schmitt, Papstliche Ent- 
scheidung einer theologischen Streitfrage. Keine Dauergegenwart der Menschheit 
Christi im Christen, «Benedikt. Monatsschrift», 1948; G. Sohngen, Die Gegenwart 
Christi durch den Glauben, en A. Fischer, Die Messe in der Glaubensverkiindigung, 
Friburgo 1950. 
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No podemos limitar el don y la accion del Espiritu a un solo mo- 
mento de despliegue de la fe. El Espiritu esta activo en la palabra 
(lTes 1,5; 4,8; IPe 1,12) y en la escucha (Act 16,14); da testimonio 
de Jesus, dentro y fuera (Jn 15,26; Act 1,8; Ap 19,10). Incluso si la 
uncion de que hablan 2Cor 1,21 y lJn 2,20.27 es la uncion de la fe 
como nos parece que ha demostrado I. de la Potterie 9 , esta unida a 
la accion del Espiritu: «Y es Dios quien a nosotros, junto con vos- 
otros nos asegura, en Cristo y nos ungio, y tambien nos marco con 
® u y T puso en nu estros corazones la fianza del Espiritu* (2Cor 
1,21-23). I. de la Potterie demuestra, asl, que la semiUa de Dios 
(sperma Theou) de lJn 3,9 es la palabra de Dios que nos hace nacer 
P°r^ que la recibe >°; esto es claro en IPe 1,23. Pero tampoco 
aqui puede separarse el Espiritu. Hasta tal punto esta uncion de la 
fe es obra del Espiritu que ella es, extendida a los fieles, la comu- 
nicacion y extension de la uncion profetica y mesianica recibida del 
Espiritu por Jesus en el momento de su bautismo “. Esta uncion esta 
activa en toda la vida de fe del bautizado y del testigo, tanto si estos 
son inspirados personalmente u oficialmente mandados. El Espiritu 
profundiza la fe de los discipulos; la conforta. El es, esencialmente 
Espiritu de verdad (Jn 14,17; 15,26; 16,13) 17 

El Espiritu-Paraclito desarrolla una funcion decisiva, para la ali¬ 
mentation de nuestra fe, en la lectura de las Escrituras. San Pablo 
da testimonio de ello, y de manera pregnante, en el contraste que se- 
fiala entre el ministerio mosaico y el de la Nueva Alianza: «Porque 
hasta el dia de hoy en la lectura del Antiguo Testamento sigue sin 
descorrerse el mismo velo porque este s<51o en Cristo queda destruido 
El Sefior es el Espiritu y donde esta el Espiritu del Sefior, hay liber- 
tad» (2Cor 3,14.17). Esta fue la carta de lectura «espiritual» de la 
Escntura practicada por los padres, tan nutritiva aun para nosotros 
no en sus presentations alegorizantes, sino en su sobria interpretation 
tipologica del Antiguo Testamento. Decimos sobria, porque no todo 
es autenticamente tipologico. En Origenes hay de las dos cosas, tipo- 
logia y alegoria, pero merece ser citado aqui por el amor de Cristo 
con el que escudrino las Escrituras: 

S<51o a Jesus compete descorrer el velo para que podamos contemplar lo que 
ha sido escnto y captar plenamente lo que ha side dicho en ttiiminos velado?” 


de Un 9 90 97 , T , por la fe: L de Ia Potter ie, p. 107-167. El texto 

de lJn 2,20.27 es citado por la constitucidn conciliar Lumen Gentium n» 12 
a Propdsito del sensus fidei de la totalidad del pueblo de Dios. ’ 

,J,. ' 0p ; C1 ‘ , n - P- 53ss y 56 > n - 1 (Naitrc de I’eau et de I’Esprit) y 209ss 
(L impeccabilite du chretien d’apres JJn 3,6-9). P ■> y zuvss 

11. I. de la Potterie, p. 123s. 

12. Cf. de la Potterie, p. 85-105: el Par&clito. 

13. Entretien d’Origine avec Heraelide, trad. J. Scherer, SChr 67, 1960, p. 91. 
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S<51o la Iglesia comprende la Escritura; la Iglesia, es decir, esa porcidn de la> 
humanidad que se convierte al Sefior “. 

Los padres no se cansan de repetir que el Espiritu revela al Hijo 
como este revela al Padre 15 . Los medievales manifiestan, igualmente, 
esta idea utilizando su vocabulario peculiar 16 . Esto es absolutamente 
biblico y nos lleva muy lejos. En efecto, en la Escritura, el testimo¬ 
nio del Paraclito, dado conjunta, pero soberanamente, con el de los 
apostoles, se refiere a Cristo: Jn 14,16; 15,12-16. La confesion de la 
verdad sobre Cristo es, a su vez, el criterio de autenticidad de la 
accion del Espiritu: ICor 12,3; lJn 4,2. El Espiritu de Dios, el unico 
que sabe lo que hay en Dios (ICor 2,11), es el unico que puede llevar- 
nos a alcanzar la verdad teocdntrica de Cristo en toda su profundidad. 
«Presente en Cristo segun el comienzo eterno de su generation de 
Hijo, el Espiritu esta, pues, desde siempre con el Hijo. Es tambien 
su testigo privilegiado e insustituible. Los apostoles, que se encuen- 
tran con Cristo solo “desde el bautismo de Juan”, son tambien testi- 
gos; pero el testigo absoluto, si podemos hablar asi, aquel sin el cual 
el testimonio de los apostoles seria sdlo un testimonio de carne y de 
letra, de boca y de oido, pero no del espiritu, es el Espiritu Santo 
mismo, el unico — como dice Pablo — que “ha escudrinado las pro- 
fundades de Dios” y puede hablarnos de la identidad radical de 
Cristo» 17 . 

La verdad teandrica de Cristo quiere que lo conozcamos en su 
humanidad, en su condicionamiento sociocultural e historico. El cris- 
tiano, pues, echara mano de los medios tecnicos que responden a todo 
esto. Pero como creyente, y siguiendo los pasos de Pablo, no se de- 
tendra ahi: «Nosotros hemos recibido no el espiritu del mundo, sino 
el Espiritu que viene de Dios, para que conozcamos las gracias que 
Dios nos ha concedido. Este es tambien nuestro lenguaje, que no con- 

14. Citado por H. de Lubac, Histoire et Esprit. L’intelligence de l'Leri lure 
d’apres Origene («Theologie» 16), Paris 1950, p. 303 y 304, 316ss. V6ase tambien 
el interesantisimo librito de H.U. von Balthasar, Parole et myslire chec Origene, 
Cerf, Paris 1957 (anteriormente articulos en «Rech. Sc. rel.», 26 [1936] 513-562; 
27 [1937] 38-64). 

15. Vease san Atanasio, III Lettre d Serapion, trad. Lebon, SChr 15, 1947, 
p. 163-165. 

16. Citamos este texto de san Alberto Magno: «E1 Apdstol atribuye la reve- 
lacidn al Espiritu Santo cuando dice: “Dios nos lo ha revelado por su Espiritu” 
(ICor 2,10-13)... Lo dice porque, de la misma manera que el espiritu del hombre 
es el vector del pensamiento que dirige la mano del obrero en su trabajo y el 
vector del pensamiento en la lengua de quien habla, de igual manera el Espiritu 
Santo es el vector del Verbo del Padre, que revela al Padre. Y la revelacifin 
dimana del Padre como de su origen y autor, del Verbo como de su forma de 
luz y de conocimiento foimal y del Espiritu Santo como de su vector e inspirador»: 
In Lucam 10, 22 (Borgnet XXIII, 45). 

17. G. Martelet, Saintete de I'Lglise et Vie religieuse, Toulouse 1964, p. 84-85 
(trad. cast. Santidad de la Iglesia y vida religiosa, Mensajero, Bilbao 1968). 
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siste en palabras ensenadas por humana sabiduria, sino en palabras 
ensenadas por el Espjntu, expresando las cosas del Espiritu con len- 
guaje espiritual. El hombre puramente humano no capta las cosas del 
Espiritu de Dios» (ICor 2,12-14). 

N ° podemos osar ni compararnos con san Pablo ni aplicarnos 

mente na *" ^ P ° dem ° S ’ embar S°> sit “ taSE 

nl^tnra a ! « nosotros>> <l ue 61 emplea, entrar a formar parte de la 
dicidn- 6 te f Ig0S qUe han sldo ’ humanamente, portadores de la tra- 
^ ? r i aig f d ° S Y C,mentad0s en el amor > seamos ca- 

paces de captar con todo el pueblo santo cual es la anchura y largura 
a altura y profundidad y conocer el amor de Cristo, que excede mdo 
conodmientO". para recibir la total plenitud de Dios* (Ef 3,17-19) 

l Jerp SclLriT 3 f P3S ° de ,0S Caminos ’ Vanos > de > a 

I f ! - ' aa lnt u erpretac,0n las ideas, las normas extra¬ 
de Dios. divmo-humana de Cristo, centre de todo el designio 

trinfde^MSt a . ,a tradici<5n cat(51ica la admirable doc- 

extern^ f 1 ? teri ° r ’ S,n cuya secreta instruction, las palabras 

*-& •+ 

uncidn, a quienes el Esnirltu ’ PCr ° t que . os . a qu * enes no habla aquella 


IS. San Agustln, Exposicidn de la 1 .• ep. de s. Juan, tr. Ill 13 v IV I ,n 
2004% 2005% '' XVI11 ’ BAC > Madrid 1959, p. 245 y 247 (= Pl’35 

,% ma n e "* an AgUStin: De Magistro, XI, 36 a XIV 46 (PL 32 

f VS,ude de s. Augustin, Paris 1920, p^lofnWS-’iefeS R^"'% 

™' TsSZ't r s ‘7 

gonanum» 44 riQfiTl ISO n a <? .* , ‘ padre J. Alfaro («Gre- 

fele ultimo, anadiremos una referenda de E. Eilers Goites WoM^Ei^Th J* 31 ? 

‘nss^srt ~ ^ s 
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La vida «en Cristo» bajo la action del Espiritu es una vida filial 

Cristo es el centro e incluso la cima, pero no es el termino. «Hijo 
del hombre*, tipo del hombre, va mas alia de si mismo y conduce 
mas alia de si mismo. Esti totalmente volcado ad Patrem, pros Ion- 
Patera, hacia el Padre y para el. De lo contrario, no nos llevaria a 
superar al hombre. «E1 Espiritu nos lleva al Hijo, y este al Padre», 
decian nuestros autores clasicos 19 . Hemos visto que nuestra filiation 
se fundamenta en la de Jesus. Debemos esbozar el ejercicio de esta 
y, antes de nada, por Jesus mismo. 

jSu alma filial! Entendemos su alma humana, su comportamiento 
humano de Hijo de Dios 20 . Al entrar en el mundo, Cristo dice: «Sa- 
crificio y ofrenda no quisiste: pero me preparaste un cuerpo... En- 
tonces dije: jAqui estoy (...) para cumplir, oh Dios, tu voluntad.by 
(Heb 10,5.7; Sal 40,7-9). Jesus habia oido resonar, en su conciencia, 
el «Tu eres mi Hijo amado; en ti me he complacido* (Me 1,11). 
Desde entonces, preparadas por la obediencia del hijo a su padre 
terrestre (Lc 2,51) 6stas son a lo largo de toda su vida, las palabras 
que nos relata Juan, en las que se expresa la relacion de Jesus a su 
Padre, que ya los sinopticos atestiguaban: 

El Hijo no puede hacer nada por si mismo, como no lo vea hacer al Padre 


Mi alimento es hacer la voluntad del que me envid y llevar a tdrmino su obra 
(4,34; 6,38; cf. 10,18). 

(5 30)° CS m ' VO ’ Untad 10 QUe busco > sino la voluntad del que me envid 

Mi doctrina no es mia, sino del que me envid (7,16). 

Nada hago por mi cuenta, sino que, conforme a lo que el Padre me ensefid, 
asi hablo (8,28); hago siempre lo que es de su agrado (29). 

Porque yo no he hablado por mi cuenta, sino que el Padre que me envid, 
el me dio el mandato de lo que tengo que decir y hablar. Y yo sd bien que 
este mandato suyo es vida etema. Por eso las cosas que yo hablo, tal y como 
el Padre me las ha dicho, asi las hablo (12,49-50). 

19. Se conoce el «Ven hacia el Padre* de san Ignacio de Antioquia (Ad Ro¬ 
manos, VII, 2); pero vease san Ireneo, Adv. Haer., V, 36, 2 (PG 7, 1225; «SChr.» 
163, 1969, p. 460, 461); Tomas de Aquino, In loan., c. 14, lect. 6: «Sicut effectus 
missionis Filii fuit ducere ad Patrem, ita effectus missionis Spiritus Sancti est 
ducere ad Filium.* 

20. D. Lallement, La personnalite filiale de Jesus, «La Vie spirituelle*. 47 
(1936) 241-248; P. Glorieux, Le Christ adorateur du Pere, «Rev. Sc. relig.*, (1949) 
245-269; W. Koster, Der Vatergott im Jesu Leben und Lehre, «Scholastik», 16 
(1941) 481-495; J. Guillet, L’obeissance de Jesus-Christ, «Christus», 7 (1955) 298- 
313; W. Grundmann, Zur Rede Jesu vom Voter im Johannes Evangelium 
(Jo 20,17), «Zeitschr. f. Ntl. Wiss.*, 52 (1961) 213-230; J. Jeremias, citado infra, 
n. 25. 
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Hoy y la consumaci6n final 


Vida en el Esplritu y segtin el Espiritu 

,o“JX«°0o“™«,V' ler "" 10 " P “' re ’ ' <" — *' «» 

Padre, ha llegado la hora... (17,1). 


As! fue Jesus. Pero el plan de Dios es ir del uno al otro pasando 
por los muchos. «Nadie ha subido al cielo sino el que bajo del cielo 
el Hijo del hombre» (Jn 3,13). Solo por el llegaremos al Padre. Por 
ello, Dios ha constituido en Jesus una realidad unica de relacion filial 
perfecta con el y nos llama a la comunion con su Hijo (ICor 1,9), 
«para que este sea el primogenito de una multitud de hermanos* 
(Rom 8,29), en una historia coextensiva a la nuestra, hasta que «se 
sometera el mismo Hijo al que se lo sometio todo; para que Dios 
sea todo en todos» (ICor 15,28). 

Comentando el «entonces el Hijo se sometera», san Agustin dice 
que este Hijo no es unicamente nuestra cabeza, Cristo, sino su cuerpo 
del que somos los miembros 2 *. Hijos de Dios, somos el cuerpo del 
Hijo umco... 22 San Cirilo, doctor de nuestra filiation divina, escribe* 


n . ^ rlS ‘° ® S ’ aIa ve f- el x H .'j° Unico y el hijo primogenito. Es el Hijo unico como 
Dios, es el hijo primogenito por la unidn salvadora que ha constituido entre 
nosotros y 61 haci6ndose hombre. Por ella, nosotros, en 61 y por ^ somo 

efv sd,o J e°n M P0T y P ° r * racia ' L °Por naturaleza en 

ei y solo en ei, lo somos por participacidn y por gracia, por el, en el Esplritu «. 


Nuestra vida filial ser£ nuestra obediencia, nuestra busqueda de 
la conformidad amante y fiel de la voluntad de Dios, sin dimitir de 
nuestra inteligencia ni de nuestra dignidad de hombres. Tal vez sue- 
nen estas palabras a conocidas, pero son expresion de la tradicidn 
constante, solida y verdadera. Esta voluntad de Dios se encarna, entre 
otros campos, en el de nuestro deber de estado. ^No es este el comun 
denominador de la parenesis de san Pablo? 2 * Pero la cima, el nfi- 
deo de nuestra vida filial consiste en unirnos a Jestis en su oracidn 
Conocemos esta oration: «Te bendigo, Padre* (Lc 10,21, «bajo la 
accion del Esplritu Santo*); «Padre, glorifica a tu Hijo* (Jn 17,1V 
«Abba, Padre...» (en Getsemani: Me 14,36; Lc 22,42); «Padre, en tus 
manos encomiendo mi espiritu» (Lc 23,46). Y, por supuesto, lo que 
conocemos todos: «Cuando vayais a orar, decid: Padre...» (Lc 112* 


21. De div. quaest., LXXXIII, q. 69, 10 (PL 40, 79) 

tr XX tv'yn" 8 ** l' 9 (PL 35 ’ 2055 >’ cf - ln loan. Ev„ 

tr. XX, 5 y XLI, 8 (35, 1568 y 1696); En. in Ps., 122, 5 (37, 1634). A lo aue 
sena necesano anadir el tema del <<Christus integer* y el comentario agustiniano 
os U A J • S ° 1 ° Sube A Cldo ’ el HlJO del hombre »- Citemos tambien Sermo 71 
Filii Dri* (“if. P,ntUm PertinCt S ° CietaS QUa CffiCimUr Un " m COrpUS Unic ’ 1 

ll' ? T an „ Ciril ° de Alejandria ’ De wa fide ad Theodosium (PG 76 1177) 
24. H. Pmard de la Boullaye, La devotion du devoir, Paris 1929 enn una 
aplicacidn, c. X, p. 69ss, a la vida filial de Jesds. 


Mt 6$). Gracias a los bellos estudios de J. Jeremias, sabemos que 
esta invocacion es propia de Jesus y que encierra un matiz de fami- 
liaridad afectuosa y confiada 25 . Sabemos tambien que el Espiritu Santo 
es quien hace que la pronunciemos; o que, incluso, la articula el en 
nosotros: G£1 4,6; Rom 8,15. 

Se requiere la inteligencia del misterio de Cristo, una vida de obe¬ 
diencia cotidiana, una oracion de hijo a su Padre, para ser transfigu- 
rados en la imagen del Hijo por el Senor, que es Espiritu (2Cor 3,18). 


2. Hoy y en la consumacion final 
«Ya y todavia nov> 

Todo esta dicho en el pasaje bien conocido de la carta de Juan: 
«Ved que gran amor nos ha dado el Padre: que seamos llamados 
hijos de Dios (tekna). jY lo somos...! ahora somos hijos de Dios y 
todavia no se ha manifestado que seremos. Sabemos que, cuando se 
manifieste, seremos semejantes a 61, porque le veremos tal como es» 
(lJn 3,1-2)“. 

Dificilmente podria expresarse mejor la unidad y tension de lo 
que caracteriza tanto el reino de Dios como la «vida eterna», un es- 
tatuto de ya y todavia no. San Pablo habla, mas bien, en el piano 
del «todavia no», san Juan en el del «ya». Para san Pablo, nuestra 
cualidad de hijos por adopcion es la promesa y seguridad de heredar 
los bienes patrimoniales de Dios 27 . Para san Juan, tenemos la vida 
etema si creemos en aquel que Dios nos ha enviado 28 . Pero san Pablo 
habla incesantemente de Cristo en nosotros, de las arras del Espiritu 
y Juan sabe que estamos a la espera de la gloria. 

En la perspectiva biblica, la verdad de una cosa es su t6rmino, 
aquello a lo que ella esta destinada. «Poseyendo las primicias del Es¬ 
piritu, suspiramos dentro de nosotros mismos, esperando ser tratados 


25. J. Jeremias, Paroles de lesus. Le Sermon sur la montagne. Le Paler 
(«Lectio divina* 38) Paris 1963 (trad. cast. Palabras de Jesus, Fax, Madrid 
1970); Abba, Jesus el son Pire (aParole de Dieu» 8) .Paris 1972. 

26. Cf. san Pablo, Col 3,3-4: «Vuestra vida est& oculta juntamente con Cristo 
en Dios. Cuando se manifieste Cristo, que es nuestra vida, entonces tambien vos- 
otros serfiis manifestados juntamente con 61, en gloria*; y cf. Flp 3, 21. Cf. L. Cer- 
faux, p. 296ss. 

27. Rom 8,19.23-24; Ef 1,14; ITim 6,12; Tit 3,7. Tema de la herencia futura 
del reino de Dios (ICor 6,9-10; 15,50; G&l 5,21), de la incorruptibilidad (ICor 
15,50), de la riqueza de la gloria (Ef 1,18), de la suerte de los santos en la luz 
(Col 1,12). Sobre la herencia del reino, cf. tambi6n Ef 5,5; Sant 2,5. El ya y el 
todavia no en san Pablo ha sido bien analizado por J.D.G. Dunn, Jesus and 
the Spirit ... Londres 1975, p. 308ss. 

28. 6,29.40.47; lJn 3,1; 5,11.13. San Gregorio de Nisa refiere al don del 
Esplritu el dicho de Jn 17,22: «les he dado la gloria que tu me diste*: In Cant. 
Cant., horn. 15 (PG 44, 1117). 
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si Espiritu y segun el Espiritu 


8 V 23 da ?ad am ri e f COm ° * que nuestr0 CUer P° sea re scatado» (Rom 
’ h • faUX ’ P ‘ 253 ' Estas P rimiclas son una garantla de nues- 

oidn i’ 21 '? 2 u 5 ’ 5 J Ef 1,13: <<En el tambi ® n vosotros, despues de haber 
tamh a VCrdad ’ d evan S el i° de vuestra salvacion- en el 

dd h8l “ »=“»• sellados con d%“„! 

10 ..peiara, y d”°dS“ ta V,da y « t ° d *' d » °»i«o 

d IStaCSta 'o " ? P ““ 1 ’ «“ 

sst r^rrsa.* . c £| 

causa de la justicia. Y si el Esnirif.i m pecado ’ ®‘ es P‘ rltu tiene vida por 
muertos habita en vosotros e cue resuiti T* ?"?“ 3 Jesds de enlre *» 
vida tambidn a vuestros ciLoos^or?^ ? d ^ i° S muertos a Cristo dani 
vosotros (Rom 8,9-11). 3 M por medl ° de ese suyo que habita en 

assps mmm 

siedad... la redencidn de nuestro cuerpo (8,16-23). 8 °° an 

moi Ja Nn S ,r°t S TT em ° S dC rdeer Un text0 de tal Plenitud! Gemi- 
mos. No se trata de quejarse y lamentarse. Es desear ardientemente 
que venga el remo de Dios. Escatologicamente, reinaremos con T 
«Si padecemos con el, reinaremos con el» (2Tim 2,12) Hemos visto 
que una vanante del texto, seguida por muchos padres, sustituye el 
«venga tu reino», del Padre nuestro, por «que tu Espiritu Santo venga 
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sobre nosotros y nos purifique » 2) . Sabemos que san Juan expresa en 
terminos de «vida» lo que los sinopticos y san Pablo presentan en ter- 
minos de reino o de reino de Dios 30 . Podemos traducir estas dos 
realidades, segun los dos aspectos del ya y todavia no que les perte- 
necen, en terminos de Espiritu Santo 31 . 

«En Rom 8, donde Pablo trata con el mayor detenimiento la filia¬ 
cion, considera la filiacion escatologica como un despliegue de la fi- 
liacion actual» 32 . Vida, reino, Espiritu tienen una existencia; se trata 
de una existencia dinamica en nuestras vidas terrestres 33 . El Espiritu 
es, al mismo tiempo, llamada y exigencia; pero es tambien principio 
de una vida santa. «Pues Dios no nos llamo a una vida impura, sino 
santa. Por consiguiente, quien esto menosprecia, no menosprecia a 
un hombre, sino a Dios, que dispensa su Espiritu Santo entre vosotros» 
(ITes 4,7-8). 

San Pablo habla de pureza. Es un tema relacionado con el de 
la habitacidn de Dios y del templo, con el aspecto personal y el as- 
pecto comunitario o eclesial 34 . Hemos hablado de la vida en Iglesia 
(parte primera de este libro II) y volveremos a tratar este tema mas 
tarde. Podriamos hablar aqui de toda la vita in Christo. En momento 
ulterior trataremos los aspectos mas decisivos de ella; oracidn, com- 
bate contra la carne y participation en la pasion de Cristo, vida bajo 
la guia del Espiritu y «dones». En el libro tercero que sigue hablare- 
mos de los sacramentos en relacion con el Espiritu Santo. 

El lazo entre filiacion presente y filiacion escatologica es, por su- 
puesto, primero el de la realidad misma: don del Espiritu y gracia 
creada, unidos como hemos visto. Puede considerarse este tema tam- 
bien desde el punto de vista particular del «m6rito». La teologia, al 
menos la de santo Tomas, atribuye una funcion decisiva al Espiritu 
Santo en este punto 35 . Para que haya merito es preciso que interven- 
ga nuestra libertad —si no existiera libertad, no se ve que verdad 

29. Cf. supra, p. 264, n. 24. 

30. Cf. J.B. Frey, Le concept de «vie» dans I'Evangile de saint Jean, «Bi- 
blicas, 1 (1920) 37-58, 211-239; E. Tobac, art. Grace, en Diction, apologetique. 

31. J.D.G. Dunn, Spirit and Kingdom, «The Expository Times*, 82 (1970) 
36-40. 

32. Cerfaux, p. 297. 

33. E. Bardy, Le Saint-Esprit en nous et dans V&glise, d’apres le Nouveau 
Testament, Albi 1950. 

34. V6ase supra, el capitulo sobre la santidad de la Iglesia y el de la habita- 
cidn. Y cf. nuestro Le mystfre du Temple («Lectio divina* 22), Paris 1958, p. 183- 
205 (*1963). 

35. V6ase nuestro artlculo Merito en el Vocabulario ecuminico. Herder, Bar¬ 
celona 1972, p. 215-230 (bibliografia). Damos all! las referencias a Santo Tomas; 
ah&dese, con todo, este texto: cHominis opera qui Spiritu Sancto agitur, magis 
dicuntur esse opera Spiritus Sancti quam ipsius hominis* (ST, I-II, q. 93, a. 6 
ad 1). Citamos alii tambidn a Alberto Magno, quien afirma formalmente que 
sdlo la accidn de Dios puede hacemos entender el infinito. Vease tambi6n G. Phi¬ 
lips, L'union personnels avec le Dieu vivant, Gembloux 1974, p. 128-29, 271-75. 
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podrla encerrar un «juicio» de Dios—, mas, para que haya merito de 
vida eterna, de entrada en la comunion y familia de Dios mismo, es 
preciso que el acto bueno de nuestra libertad sea sostenido por un 
poder de orden sobrenatural, del orden de Dios mismo. Esta poten- 
cia es Cristo aspecto desarrollado en el siglo xvi por Cayetano y 
seguido en nuestros dias por P. Mersch y por el cardenal Journet — 
y es el Espiritu Santo. Tomas de Aquino suele citar aqui Jn 4,14: 
«d a 8 ua 9 ue yo le dare se convertira, dentro de el, en manantial de 
agua que brote para la vida eterna*. El concilio de Trento volvio a 
utilizar la misma cita*. Significa que solo puede subir hasta Dios 
una energia que viene de el. Nos encontramos, casi, con la imagen 
de los vasos comunicantes. El merito no existe mas que por la gracia, 
entendiendo que el Espiritu es «enviado» y dado en el don de la gracia* 
y que, por su dinamismo absolutamente divino, podemos retornar al 
Padre, por el Hijo. 

Finalmente, la iniciativa absoluta es de Dios, ya que el es Amor 
y Gracia. Ella debe encontramos dispuestos a consentir, a cooperar 
(synergeia), pero es ella la que emprende y lleva hasta su termino 
el proceso que describe san Pablo en Rom 8,29-30. Nuestros actos 
eventualmente «meritorios» de la vida eterna son elementos de una 
cadena de gracia de la que el Espiritu Santo, gracia increada, tiene la 
iniciativa y asegura el dinamismo hasta la victoria final cuando Dios 
coronando nuestros «mdritos», no hace sino coronar sus propios dones! 

El Espiritu Santo y la caridad divina que derrama en nuestros co- 
razones (Rom 5,5) son, igualmente, el principio de la comunion de 
os santos y de la comunicacidn de los bienes espirituales en la que 
se traduce esta comunion. De esto hemos dicho algo en un capitulo 


36. Sesi6n VI, c. 16: DSch 1546. 


316 


V 


EL ESPfRITU SANTO 
Y NUESTRA ORACI6N 


La oracion dirigida al Espiritu Santo fue relativamente rara en 
la Iglesia antigua. En el libro precedente hemos dado algunas in- 
dicaciones historicas y reproducido algunos testimonies extraordina- 
riamente bellos 1 . Casi todas esas oraciones tienen un rasgo comun; 
piden la venida del Espiritu: Vetii Creator Spiritus, Veni Sancte Spi- 
ritus... Y icdmo negarnos a transcribe la suplica de Simeon el Nuevo 
Teologo, de una plenitud de fervor y de una intensidad poetica in- 
superables? 

Ven, luz verdadera. Ven, vida etema. Ven, misterio oculto. Ven, tesoro sin 
nombre. Ven, realidad inefable. Ven, persona inconcebible. Ven, felicidad sin fin. 
Ven, luz sin ocaso. Ven, espera infalible de todos los que deben ser salvados. 
Ven, despertar de los que estdn acostados. Ven, resurreccidn de los muertos. 
Ven, oh poderoso, que haces siempre todo y rehaces y transformas por tu solo 
poder. Ven, oh invisible y totalmente intangible e impalpable. Ven, tu que siem¬ 
pre permaneces inmdvil y a cada instante te mueves todo entero y vienes a 
nosotros, tumbados en los infiernos, oh td, por encima de todos los cielos. Ven, 
oh Nombre bien amado y respetado por doquier, del cual expresar el ser o co- 
nocer la naturaleza permanece prohibido. Ven, gozo etemo. Ven, corona impe- 
recedera. Ven, pdrpura del gran rey nuestro Dios. Ven, cintura cristalina y cen- 
telleante de joyas. Ven, sandalia inaccesible. Ven, purpura real. Ven, derecha 
verdaderamente soberana. Ven, til que has deseado y deseas mi alma miserable. 
Ven tu, el Solo, al solo, ya que tu quieres que este solo. Ven, td que me has 
separado de todo y me has hecho solitario en este mundo. Ven, til convertido 
en ti mismo en mi deseo, que has hecho que te deseara, til, el absolutamente 
inaccesible. Ven, mi soplo y mi vida. Ven, consuelo de mi pobre alma. Ven, mi 
gozo, mi gloria, mis delicias sin fin 2 . 

1. Veanse las paginas 122 y 139. 

2. Oracidn que encabeza los himnos: trad. fr. de J. Paramelle, «S. Chr.» 156, 
169 p 151 y 153- Citamos tambidn, entre tantos autores, esta oracidn de Juan 
de Fdcamp, en 1060 (en otro tiempo atribuida a san Agustin, despuds a san 
Anselmo restituida a su autor por A. Wilmart): «Ven, pues; ven, oh consolador 
buenlsimo del alma que sufre... Ven, tii que purificas las manchas, td que curas 
las heridas. Ven, fuerza de los ddbiles, vencedor de los orgullosos. Ven, oh 
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Lo vida doxologica de la Iglesia 

no * * £ * y d * esperanza 

La Iglesia es el templo santo - D '° S - 

comumon de los santos, la familia de S? !• CS la Iglesia ~- la 
damento de los apdstoles y profeta^ 2 ? COns ! ltuida sob « el fun- 
Efesios, 2,11-12. Lord^s^^ ^ < a carta a los 

acceso al Padre en tn toKsplrku. V/pi^ya ^ U "° S y ,os otros kernes 
teros, sino que compartis la ciudadania de^nntV/ ° S °' S extran ieros ni foras- 

as svx s 

V iTd*UrtaTnS "SaTn * de C ™‘» 

la eslructura de loi h"L& S P,d “ decir 31 P » dre - & 

ritu>. Por el Hijo, en el S .u l! '’ P ° r “ Hii<> - « “ &Pi- 
mino proagoge es muy fuerK Lo’en T* P ° dr ‘- El <“• 

y, en forma verbal “n l“f3 18 pT?“ T “ K 3J2 - R <® « 
Plea el verbo pro„khe»Z para «T1', ” H ' bre “ “ “► 
demos hacerlo, y con seeuridaH ( 8 . ar <<acercarse » a Dios 4 . Po- 

sacerdote, Sedor y CabSa X SoTnS™ Cri “ 0 - n “«™ »"» 
-o de^samos q ne, eomo ^cZ?ZZZX e f 

de los B "*»e» d ntes l “o u “o r ‘“lo, StayS yj“ P*’" Ven, esl.elb 

Samt-Espnt, Paris 1968, p. 204 y ref. p. 363 PlU * 6ema texles mr >e 
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Xodo ha partido de alii, en comunicacion de ser, de bondad, de san- 
tidad. Todo retorna alii en alabanza, no solo la de los labios (Heb 
13 15), sino la de toda la vida ofrecida (Rom 12,1) y del amor fra¬ 
ternal eficazmente benefactor (Heb 13,16ss). 

Este culto santo puede ir hasta Dios por Cristo, sacerdote unico 
de la nueva y definitiva alianza, porque somos sus miembros, su cuer- 

p 0 _ un solo hombre nuevo — y todo ello en un solo Espiritu, porque 

«todos nosotros, judios y griegos (...) bautizados en un solo Espiritu 
para formar un solo cuerpo» (ICor 12,13; Ef 4,4). Y este cuerpo es 
«un templo santo en el Senor». No existe ningiin otro verdadero; 
este es verdaderamente «casa de oracion para todos los pueblos» 6 . 

Querida y santa liturgia de la Iglesia, el lugar y momento en que 
el Espiritu y la esposa dicen al Senor: «jVen!» (Ap 22,17). Y viene 
todos los dias a actualizar su pascua para nosotros: santa eucaristia 
de la Iglesia. Oracion de las horas que ofrece y santifica el tiempo 
a medida que el sol asciende, desciende; a medida que la noche en- 
vuelve todo y cuando el «hombre sale para su trabajo, para realizar 
la faena de cada dia» (Sal 104-23 con el v. 30: «A1 emitir tu soplo, 
son creados, y haces nuevo el aspecto de la tierra»). Oracion de las 
estaciones, del afio. del ciclo de los misterios actualizados en la cele- 
bracion por la que el Espiritu Santo actualiza para nosotros la en- 
carnacidn, la pascua, pentecostes, el bautismo, la cena... y los hace 
nuestros... Visperas mon&sticas en la paz y la armonia de las voces. 
Misas parroquiales, el compartir la palabra y el pan de vida. Ora- 
ci6n en familia que se ha demostrado, humildemente, fuente de san- 
tidad y de vocacion. Oracion espontanea o largos momentos de silen- 
cio de incontables grupos donde, tanto hoy como ayer, en plena «ciu- 
dad secular», se realiza la exhortacion de san Pablo: 

Dejaos Uenar de Espiritu (BJ: Buscad en el Espiritu vuestra plenitud), reci- 
tando entre vosotros salmos, himnos y cdnticos espirituales, cantando y salmo- 
diando de todo vuestro corazdn al Senor; dando continuamente gracias por todo 
a Dios Padre, en nombre de nuestro Senor Jesucristo (Ef 5,18-20). 

... cantad en vuestros corazones a Dios, con gratitud, salmos, himnos y can- 
ticos espirituales. Y todo lo que haggis, de palabra o de obra, hacedlo en nombre 
del Senor Jesiis, dando gracias a Dios Padre por medio de 61 (Col 3,16-17). 

Cuando os congregais, cada uno puede tener un himno, una ensenanza, una 
revelaci<5n, un lenguaje, una interpretaci6n: que todo os sirva para edificacidn 
(ICor 14,26). 


6. Episodio decisivo de la purificacidn del templo, con cita de Is 56,7; cf. 
Mt 21,10-17; Me 11,15-17; Lc 19,4548 y, especialmente, Jn 2,13-16; nuestro 
Myslire du Temple, Paris 1958, p. 148-180. 
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La oracion individual 

«Cuando te pongas a orar, entra en tu aposento, y, cerrando la 
puerta, ora a tu Padre que esta en lo secreto» (Mt 6,6). 

La primera cosa que pido a Dios es que me de mi oracion: «Senor, 
abre mis labios y mi boca publicara tu alabanza» (Sal 51,17). «Pues 
si vosotros, que sois malos, sabeis dar a vuestros hijos cosas bue- 
nas, icon cuanta mas razon el Padre que esta en el cielo dara Espi- 
ntu Santo a los que le piden»? (Lc 11,13). De hecho, «el Espiritu 
viene en ayuda de nuestra debilidad, porque nosotros no sabemos 
orar como conviene» (Rom 8,26). 

Nosotros gritamos: ,-Abba. Padre! (Rom 8,15), pero nosotros gri- 
tamos por medio de 61, de manera que no es contra la verdad afirmar 
que es el quien grita en nosotros (Gal 4,4). ^Es el? iSomos nosotros? 
Esta tan dentro de nosotros, pues ha sido dado a «nuestros corazones* 7 
y es, como Espiritu, tan puro, sutil y penetrante (Sab 7,22) que puede 
estar en todos y en cada uno sin violentar la persona, indiscernible 
de su movimiento espontaneo. El es Espiritu de libertad 8 


El Espiritu en nuestra oracion 

El Espiritu nos asiste en nuestra lectura de las Escrituras y en 
nuestra meditacion. La lectio divina va mas alia del estudio tdcnico- 
la meditacion se situa allende la reflexion filosofica. Pero la oracion 
es algo completamente distinto. Hablamos de una actividad teologal 
accessible a todo cristiano que tenga una vida espiritual en ejercicio 
no de gracias especiales de la vida mistica. Bossuet la caracterizo de 
la siguiente manera: «Es preciso no echar en olvido la lectura de 
los ubros espirituales, pero hay que leer en simplicidad y con espi¬ 
ritu de oracion, no llevados simplemente por la curiosidad. Se dice 
que leemos de esta manera cuando permitimos que se impriman en 
nuestra alma las luces y sentimientos que despierta en nosotros la 
lectura; afirmamos que esta impresion se Ueva a cabo mas por la pre- 
sencia de Dio s que por nuestra industrial. Las ultimas palabras 

p 27! GAI 4,6; 2C ° r 1,22; Rom 5 ' 5; 2 ’ 29 ’ Ef - 5 -!9; 3,17; Col 3,16; Cerfaux, 

gracias por haberte convertido en un solo ’espbto toMigo^^L^onfusMn th 
mutacidn, sin transformacidn, tu, el Dios por encima de todo; te doy gracias 
porque te has convertido para mi todo en todos...» y ® rac as 

9. Es el n.° XIII de MMhode pour passer la joumie dans Voraison en esorit 
P 504-509 DieU ‘ “ ° EUVreS ’ 6d ' Lachet ’ VH Paris m2. 
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tienen una importancia capital. No se trata de iluminismo ni de quie- 
tismo, sino de una realidad. Pensamos en Dios: «Orar es pensar en 
Dios amandole» 10 . E incluso formamos palabras, sentimientos. Pero 
por momentos: «el tiempo de un Patera, dice Taulero n . Y £por que 
no durante mas tiempo?: Dios mismo, Verbo y Espiritu Santo, im- 
primen en nuestras almas una disposicion de adhesion amante y se- 
rena que nos suspende, de alguna manera, de ellos. No vamos nos¬ 
otros a ellos, sino que ellos nos arrastran y derraman en nosotros un 
amor, una aquiesciencia, una plenitud serena y gozosa. Todo esto 
viene de ellos, mas que de nosotros, pero expresa algo de nosotros 
mismos que se encuentra mas profundo que nuestros propios pensa- 
mientos. 

Todos los autores espirituales, y Bossuet entre ellos, advierten que 
tal oracion de simplicidad, momento puramente teologal que Dios 
mismo da 12 , no suprime la utilidad de la meditacion y, por supuesto, 
no dispensa del ejercicio de las virtudes. Por el contrario, supone 
y exige ambas cosas. Pero, para disponer de tales bienes existen unas 
condiciones, si no verdaderamente especificas —porque tienen una 
aplicacion mas general— al menos sumamente utiles. 

iEs todo esto demasiado trivial? La condicion esencial es que se 
ame verdaderamente a Dios. No s61o a Jesus de Nazaret, sino a Dios 
que se da a conocer a nosotros y permanece siempre mas alia, in- 
cognoscible. Que Dios sea verdaderamente una persona viva para 
nosotros, el pensamiento mis importante de nuestra vida. Si las cosas 
estin asl, nuestra vida seri ofrecida, referida a Dios y constituira 
aquel «culto espirituab que piden Jesiis (Jn 4,24), Pablo (Rom 12,1) 
y Pedro (IPe 2,5). 

Huiremos de la agitation superficial, de la «diversion», de las 
mil futilidades miserables de los senuelos hedonisticos ofrecidos por 
el mundo ambiente con su ruido, su fiebre, su ausencia de disciplina 
moral, sus tentaciones tan dispersantes y disgregadoras, indiscretas e 
insatisfactorias. Elias escucho a Yahveh en el murmullo de un viento 
tranquilo (IRe 19.12). Si queremos pertenecer a la escuela de los 
grandes orantes de la historia, necesitamos una disciplina de vida, un 
amor de la ley de Dios, una disposicion de obediencia viril. Es pre¬ 
ciso que retornemos a nuestro «corazon», que recompongamos el 
hombre interior 13 . 

;Y que Dios venga a nosotros! 

10. Ch. de Foucauld, Leltre a madame de Bondy, 7 de abril de 1890. 

11. Sermo 15, n.° 7 (trad. fr. Hugueny, t. I, p. 300). 

12. La teologia tomista de las virtudes teologales ve que su «motivo formal* 
exige un acto de Dios. El de la fe no es otro que la Verdad primera, increada. 
En la esperanza, esperamos de Dios nada menos que a Dios mismo. En cuanto 
a la caridad, el texto de Rom 5,5 es bastante formal. V£ase c<5mo lo entiende 
san Juan de la Cruz: infra, n. 18. 

13. Bellas p&ginas de P. - R. Regamey, Dieu parle an coeur, «Cahiers Saint- 
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El Esplritu en nuestra oracion de peticion 

n pre ‘ endemos tratar aqul toda la cuestion de la oracion de 
cuando ‘ ££ 

ramos esto como algo adquirido. Nos limitaremos a poner'de mani 
fiesto aqui, partiendo de la naturaleza misma de la oracion el i,„» ar 
que ocupa el Espiritu Santo en esta actividad profunda por la oue 
D.os nos hace tender un puente de nosotros a l P q 

c j r?: L; Bemaert diStingUe la Petici6n orada y la oracion supli- 
bZn de m' ^ f simplemente, la expresidn de mi deseo o, mas 
bien de mi necesidad. Pide una realidad del orden de las causas te 
L ^. es ’ pero que . la ex Periencia de mi impotencia me obliga a buscar 
n este ser mistenoso, supuestamente potencia superior, sin pasar ver 
daderamente a una trascendencia. Tratamos de apropiarnos P de Dios 

g£ ToueTa H Ia h ° raCidn dC La Hire: « Sefior ahora^por^La 
n n! I°r qUe L - Hlre hana por 11 si lli fueras La Hire y La Hire fuem 
Dios.^ La oracion suplicante habita, por el amor, en el orden de Dios 

“ t Una SimpIe , P etlc ‘on; es una oracion. Pero la oracion es esen- 
cialmente comumon con Dios, comunidn con su voluntad Si lids 

akie de U mi esf °f tsem . an *’ , hubiera solicitado unicamente: «Que se 
J mi este cdliz», habna hecho solo una peticion. Pero su 11a 

conocdo como Dio,. Orar vordaderameme a, hacer quo Di» 

Un ? P q n afiadld0 , a nUestro mundo demasiado estredio 
Un teologo psicologo Jean-Claude Sagne, nos ayudara a dar un 
paso mas en direccion al Espiritu Santo Distingue tres terminos 

consdemeT^^orna^eseo^Ef^de^eo d ^ e °’ * P ^ 

~ dS o h “o e r s “- irsiSKt 

P es encia del otro. Si, en esta perspectiva, aceptamos renunciar a la 

sri?rxr^r- 433)> y “-*■* ^ rett^s, La 

It. eLT H 7 £,"erGuWoux 1 '! 4 ’/”/! 4 ’ 1 ^ 4 ; 16 ’ 23ss -/ e ™ vease 1J„ 5> ,4. 
1924, p. 17 ’ plus belles P“S es d'Ernest Hello, Pans 

Si aS vi '“ 22 [i win.™ ; “ 

if dZSS, SSfVSS “ ‘° Mn du '• 

O .1 i,„c d, DU,., SS) “5™ 
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En nuestra oracion de peticidn 


necesidad, entramos en un pleno reconocimiento del otro y de su 
deseo de existir totalmente por si mismo. Es la experiencia del amor, 
en la que acepto que el otro, con su deseo, exista plenamente por 
si mismo. «El quicio de la oracion consiste en llegar, sobre todo me- 
diante la experiencia de la insatisfaccion del deseo, por la confesion 
de nuestra propia carencia, por el reconocimiento —en la fe— de 
la presencia ausente de Dios, a desear el deseo de Dios, a desear lo 
que Dios desea y a permitir que Dios desee en nosotros. Aqui es 
donde la oracion aparece como misterio de Dios en nosotros y como 
acontecimiento del Espiritu. Efectivamente, la funcion del Espiritu 
consiste en hacer que el deseo de Dios en Dios pase a ser el deseo 
de Dios en nosotros. El Espiritu educa nuestro deseo, lo incrementa, 
dilata y ajusta al deseo de Dios dandole el mismo objeto. El Espi¬ 
ritu hace vivir nuestro deseo de la vida de Dios hasta el punto de 
que Dios mismo llega a desear en el corazon de nuestro deseo» (p. 94). 

Volvamos a leer ahora los textos soberanos. 

Que el Espiritu suscite vuestra oracion bajo todas sus formas, 
vuestras suplicas en toda ocasion (Ef 6,18). 

jVen, tu que te has hecho mi deseo y has hecho que te desee! 
(Simeon, cf. n. 2). 

El amor de Dios ha sido derramado en nuestros corazones por 
el Espiritu Santo que nos ha sido dado (Rom 5,5). San Juan de la 
Cruz comenta: «E1 alma ama a Dios con voluntad de Dios, que tam- 
bidn es voluntad suya; y asi le amari tanto como es amada de Dios, 
pues le ama con voluntad del mismo Dios, en el mismo amor con 
que el a ella la ama, que es el Espiritu Santo, que es dado al alma 
segun lo dice el Apostol: Rom 5,5» IS . 

El Espiritu escudrifla todo, incluso las profundidades de Dios. 
(.Quien conoce entre los hombres lo que hay en el hombre, sino el 
espiritu del hombre que esta en el? De igual manera nadie conoce 
lo que hay en Dios; solamente el Espiritu de Dios. En cuanto a nos¬ 
otros, hemos recibido no el espiritu del mundo, sino el Espiritu que 
viene de Dios (ICor 2,11-12) 19 . 

El Espiritu viene en ayuda de nuestra debilidad, porque no sabe- 
mos orar como conviene. Pero el Espiritu intercede por nosotros con 
gemidos inenarrables y el que escudrifla los corazones sabe cual es 
la intention del Espiritu: segun Dios el Espiritu intercede por los 
santos (Rom 8,26-27). 

Esta es la ultima y decisiva respuesta al problema de nuestra ora¬ 
cion. Ella nos abre una nueva profundidad. Nosotros pedimos. (,Es 
el o somos nosotros quienes pedimos? Somos nosotros, pero, por una 

18. Cdntico espiritual. cancidn 37 de la llamada primera redaccidn, en Vida 
y obras complelas de san Juan de la Cruz, BAC, Madrid 1964, p. 816. 

19. Convendria leer tambien Is 40,12-14; 55,8-9; Job 4,3 y passim; Rom 11, 
33-35; ICor 2,16. 
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anticipation del «Dios todo en todos» de ICor 15,28, es el mismo en 
nosotros. Mas alia de aquello que cae en el campo de nuestra con- 
ciencia, del pensamiento que podemos formar y formular, el Espi¬ 
ritu, que habita en nuestros corazones, es oracion, suplica, alabanza. 
El es nuestra union con Dios y, por consiguiente, nuestra oracion. 
«Es necesario creer en el amor y en una presencia santificadora de 
Dios en nosotros a traves de todo lo que acaece en nuestras vidas»» 
P resencla > don, habitacion de Dios mismo, en esta profundidad 
«mtimior intimo meo, mas interior y mis secreto que mi interior mas 
profunda. De manera que el corazdn del fiel, en la medida en que 
el Espiritu habita en el, es un lugar donde Dios se encuentra consigo 
mismo, donde existe la inefable relacion de las personas divinas entre 
,as 21 • Verdaderamente, el deseo de Dios es el que intercede por 
los santos, desde una interioridad mas profunda que la oracion de 
estos expresada y expresable. 

iAcaso no pidio Jesus «que el amor con que me has amado este 
con ellos?» (Jn 17,26). 


Par?s°'l97 A 6 C p 5!"““’ A Vinvisible crislaL Sessions d’un Dominicain. 

21 Cf. N Niederwimmer, Das Gebet des Geistes. Rom 8, 26 f «Theoloeische 

Zeitsch.» (Basilea), 20 (1964) 252-265. ' «rneoiogische 
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VI 

ESPIRITU Y LUCHA CONTRA LA CARNE 
ESPIRITU Y LIBERTAD 


La categoria «carne» es polivalente en la EscrituraEl termino 
puede significar, simplemente, la condicion terrestre del hombre: el 
Verbo se hizo carne (Jn 1,14), y ya esta condicion connota fragilidad 
y limitation. Esta carne es buena en si misma, pero, incluso como 
tal. manifiesta la debilidad e insuficiencia de lo que pertenece al mundo 
terrestre en relacion al orden divino. Esta situation se hace drama- 
tica cuando la carne entra en tension con el Espiritu, especialmente 
en san Pablo, en Galatas y Romanos, las dos cartas mis queridas 
por Lutero. Entonces es la oposicion de los dos componentes existen- 
ciales en nuestra relacion con Dios (el coram Deo de Lutero), con 
nuestros hermanos, con nosotros mismos, con el mundo. La carne 
es entonces el principio o sede de una oposicion a lo que quiere el 
Espiritu. Es un principio de oposicion que habita en nosotros, a la 
vez que el Espiritu tambien habita en nosotros: podemos decir, in¬ 
cluso, que se trata de algo mis que el simple habitar dentro de nos¬ 
otros; la carne es nuestra habitacion misma, tanto en su sentido neu- 
tro de simple condicion terrestre como en su sentido existencial per- 
nicioso de inclination contraria a lo que exige nuestra vocation de 
hijos de Dios, de miembros del cuerpo de Cristo, de templo del Es¬ 
piritu Santo. 

En Galatas 3 a 4,12 y en Romanos 3,21ss, la oposicion se da, es¬ 
pecialmente, entre ley y promesa-fe: la carne es el regimen mosaico. 
En Gil 5,13-6,18 y en Rom 7-8,30, la oposicion se situa en el cris- 
tiano mismo, cuya vida deriva de la carne y del Espiritu 2 . Con J.D.G. 

1. Cf. Cerfaux, p. 409-414; Ed. Schweizer, art. Sarx (en el NT), en Kittel- 
Friedrich, ThWbNT, t. vn (1964), p. 123-151; X. L£on-Dufour, art. Carne, en 
Vocabulario de teologla biblica, Herder, Barcelona M 1980, pig. 146-150; J.D.G. 
Dunn, Jesus and the Spirit. A Study of the Religious and Charismatic Experience 
of Jesus and the First Christians as reflected in the New Testament, Londres 
1975, p. 308s. 

2. Con Agustin, TomSs de Aquino, Lutero y otros muchos exegetas modernos, 
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Espiritu y libertad 


Dunn, vemos en esta tension la consecuencia de nuestra condicion de 
ya y todavia no. Es la verdad de la condicion del cristiano, a dife- 
rencia de los judios —que se encontraban en el «todavia no*—- y 
de los gndsticos, con su influencia en la comunidad de Corinto, que 
se creia en un «ya» mas alia de los limites y de las exigencias del 
«todavia no»... El cristiano tiene (ya) el Espiritu, es ya hijo, pero 
se encuentra todavia en la carne, en el sentido de una resistencia al 
Espiritu, y aguarda la plenitud de la cualidad de hijo, la redencion 
y la espiritualizacion de su cuerpo. Y todo esto, siguiendo los pasos 
de Cristo, que fue crucificado, que murio segun la came, pero fue 
resucitado y glorificado segun el Espiritu Santo 3 . Los textos son nu- 
merosos. Citamos unicamente los pasajes mas significativos: 

Caminad en el Espiritu y no dejeis que se cumplan los deseos de la came. 
Pues la carne desea contra el Espiritu, y el Espiritu contra la came. Ambos 
se hacen la guerra mutuamente, de suerte que no hac6is las cosas que quisierais» 
(Gil 5,16-17). 

... Pues lo que el hombre sembrare, eso mismo cosechara. El que siembra 
para su propia carne, de la carne cosechara corrupcidn; pero el que siembra para 
el Espiritu, del Espiritu cosechari vida eterna (Gil 6,7-8). 

Efectivamente, los que viven segtln la came, las cosas de la carne anhelan; 
los que viven segun el espiritu, las del espiritu. Pero el anhelo de la came ter- 
mina en muerte; mientras que el anhelo del espiritu, en vida y paz. Pues el anhelo 
de la carne es enemistad para con Dios ya que no se somete a la ley de Dios 
ni siquiera tiene capacidad para ello; y quienes viven en lo de la came no pueden 
agradar a Dios. Mas vosotros no vivls en lo de la came, sino en lo del espi¬ 
ritu, puesto que el Espiritu de Dios habita en vosotros; pero si alguno no tiene 
el Espiritu de Cristo, este tal no pertenece a Cristo. En cambio, si Cristo esti en 
vosotros, aunque el cuerpo esti muerto por causa del pecado, el espiritu tiene 
vida por causa de la justicia. Y si el Espiritu del que resucitd a Jestis de entre 
los muertos habita en vosotros, el que resucitd de entre los muertos a Cristo 
dari vida tambiin a vuestros cuerpos mortales por medio de ese Espiritu que 
habita en vosotros (Rom 8,5-11). 


sostenemos que en Rom 7,7-25 se trata del cristiano bautizado y de Pablo mis¬ 
mo. Historia de la exdgesis: O. Kuss, Zur Geschichte der Auslegung vom Romer 
7,7-25, en Romerbrief, Ratisbona 1957, p. 462-485. Para Agustln, A de Veer, 
L’exegese de Rom VII el ses variations, en «Biblioth. Augustin.*, t. 33, Paris 
1974, p. 770-778. En contra de W.G. Kiimmel (Romer 7 und die Bekehrung des 
Paulus, Leipzig 1929), J.D.G. Dunn demuestra que se trata de Pablo cristiano, 
ya que la situacidn terrestre del cristiano es la de lucha entre 61 como pneuma 
(ya) y 61 como sarx (todavia no): Rom 7, 14-25 in the Theology of Paul, «Theol. 
Zeitsch.*, 31 (1975) 257-273 y op. cit., en n. precedente, p. 312s. con notas en 
p. 444. Dunn escribe: «La lucha no termina, en modo alguno, cuando viene el 
Espiritu; al contrario, entonces es cuando comienza verdaderamente.® 

3. Cf. Rom 1,34; 6,4-11; 7,4; 8,3.10-11; Gil 4,4-5; 2Cor 4,10-14; Col 1,21: 
2,12; ITim 3,16; IPe 3,18. Los padres, que velan en el bautismo de Jesus el 
tipo del de los fieles, le aplicaban el tema: «Jesus desciende al agua para enterrar 
completamente al hombre viejo en el fondo del agua»: san Gregorio Nazianceno, 
Oral. XXXIX in sancta lamina (PG 36, 302). 
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por consiguiente, el cristiano tendra que aplicarse a «vivir bajo 
e l nuevo regimen del Espiritu* (Rom 7,6). Se trata de una tarea a 
lo largo de toda la vida. «Si vivimos por el Espiritu, caminemos tam- 
bien por el Espiritu* (Gal 5,25). Estamos, pues, hablando de una 
lucha: 

1) Primero en el interior de nosotros, en nuestras tendencias, entre 
los dos espiritus que habitan dentro de nosotros. El tema de las dos 
vias era familiar a los judios. Volvemos a encontrarlo en los evange- 
lios y en la Didakhe. Sabemos perfectamente su significacidn. Los 
que se contentan con decir: «;Senor, Senor!*, no entraran en el reino 
de los cielos (Mt 7,21; Lc 6,46). Cuando Pablo escribe: «nadie puede 
decir “Jesus es Senor” si no es por el Espiritu Santo* (ICor 12,3), 
esta pensando, indudablemente, en la profesion de fe y en la alaban- 
za. Pero 61 habla tambien de la «fe que actua por la caridad* 4 , del 
amor que cumple la ley 5 . Y Santiago no se opone a Pablo cuando 
invita a no limitarse a escuchar la palabra, sino a realizarla (Sant 
1 , 22 ). 

Si el Espiritu es un espiritu filial que nos hace decir: /Abba, Padre!, 
no podemos invocar a Dios, Padre de todos los hombres, si nos ne- 
gamos a comportarnos fraternalmente con tales o cuales personas cre- 
adas a imagen de Dios. La relacion del hombre con Dios Padre y la 
relation del hombre con sus hermanos humanos est&n unidas de tal 
manera que la Escritura dice: «E1 que no ama no conoce a Dios* 
(lJn 4,8) 6 . 

J. Wolinski ha expresado ideas muy similares, en particular, de 
un texto de Origenes 7 . Escribe: «La inauguracidn de la vida filial que 
constituye el bautismo, debe prolongarse a lo largo de toda una exis- 
tencia filial. En el curso de ella, la cualidad de hijo conocera una 
actualizacidn y un “crecimiento” progresivos ligados a la prictica de 
las buenas obras.» «Cuanto mas entendamos la palabra de Dios, mas 
seremos hijos suyos*. explica Origenes. Y apostilla a continuacion: 
«siempre y cuando esas palabras caigan en alguien que ha recibido el 
Espiritu de adoption* 8 . En efecto, continua diciendo Origenes, uno 
se convierte en hijo de aquel cuyas obras practical 

Todos los que cometen el pecado han nacido del diablo (lJn 3,8); por con¬ 
siguiente, nosotros hemos nacido, por as! decirlo, tantas veces del diablo cuantas 

4. Gil 5,6. Y cf. Rom 2,6.10.15-16; 2Cor 13,4; Ef 2,8-10; Col 1,10; ITes 
1,3; 2Tes 1,11. 

5. Rom 13,8s: «Con nadie tengiis deudas, excepto la de amaros mutuamen- 
te '> Pues quien ama al pr6jimo, ha cumplido ya la ley.» 

6. Declaraci6n del concilio Nostra aetate sobre las religiones no cristianas, 

7. J. Wolinski, Le mystere de I’Esprit Saint, en L’Esprit Saint, publicaciones 
de las Facultades universitarias Saint-Louis, Bruselas 1978, p. 131-164 (p. 141ss). 

8. Comentario al envangelio de san Juan, XX, § 293: PG 14, 649 AB. 
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hemos pecado. Desgraciado aquel que nace siempre del diablo, pero dichoso el 
que nace siempre de Dios. Porque yo digo: el justo no nace una sola vez de 
Dios. Nace sin cesar, nace segun cada buena accidn, por la que Dios lo engen- 
dra (...) De igual manera, tambien tu, si posees el Espiritu de adopcidn, Dios te 
engendra sin cesar en el Hijo. Te engendra de obra en obra, de pensamiento 
en pensamiento. £sta es la natividad que tu recibes y por la que te conviertes en 
hijo de Dios sin cesar engendrado en Cristo Jesus 9 . 

Es facil traducir en terminos de «misiones divinas» este engendrar 
continuo a la vida filial en los actos que constituyen la trama de ella. 
Synergeia: nos hacemos a nosotros mismos por nuestros actos y «es 
la obra de Dios» (Gal 4,7). Sabemos que los mayores mlsticos se 
encuentran a muchas leguas de distancia del quietismo. Recogemos, 
una vez mas, el testimonio de san Simeon el Nuevo Teologo: 

Tanto si es despues de haber recibido la gracia del Espiritu como si es an¬ 
tes, la fuerza de las penalidades y de los trabajos, del sudor y de las l&grimas, de 
la violencia, de las privaciones y tribulaciones (Rom 8,35) es el medio linico 
para franquear las tinieblas del alma. Ese ha sido el camino para contemplar 
la luz del Espiritu santisimo. Porque el reino de los cielos padece violencia y 
sdlo los violentos lo conquistar&n (Mt 11,12) ya que debemos de entrar en el 
reino de los cielos a trav£s de muchas tribulaciones (Act 14,22). Pero el reino 
de los cielos consiste en la participacidn del Espiritu Santo. Esa es la significacidn 
de la palabra que dice que el reino de los cielos est& dentro de nosotros (Lc 
17,21). Por consiguiente, tenemos que poner todo nuestro empeno en recibir 
y guardar el Espiritu Santo dentro de nosotros. Que no vengan, pues, a decimos 
aquellos que no tienen constante violencia (en el corazdn) privaciones, abjeccidn 
y aflicci<5n: «Tenemos el Espiritu Santo dentro de nosotros», porque, sin obras, 
los sudores y las penalidades de la virtud, nadie obtiene esa recompensa ,0 . 

El Evangelio, san Pablo y la experiencia firme y constante de los 
espirituales y de los santos nos dice que la gracia es concedida al 
precio de una participacion en los sufrimientos y en la cruz de Jesus, 
inseparable de su resurrection n . El Espiritu es mencionado pocas 
veces en los numerosos testimonios que ofrecen las cartas sobre las 
tribulaciones y sufrimientos del cristiano o del apostol, pero las prue- 
bas y los sufrimientos se inscriben en la tension del todavia no y del 
ya, de la carne y del Espiritu. La vida obra en la debilidad de la 
carne y en el proceso de muerte que es su parte 12 . El sentido esca- 
tologico de las pruebas, fue, para Cristo, el condicionamiento de su 

9. Homilias sobre Jeremias IX,4: PG 13, 356 C —• 357 A: traduccidn fr. 
de P. Nemeshegyi en La PaternilS de Dieu chez Origene, Paris 1960, p. 199; 
cf. SChr 232, p. 393-395. 

10. Catechises, II (Catech. VI) trad. fr. J. Paramelle, «SChr 104, 1964, p. 23. 
Y cf. supra, n. 9. De la tradicidn oriental podriamos citar tambien a Marco el 
Eremita, a Gregorio del Sinai. 

11. Cerfaux, p. 309-314; Dunn, op. cit. (en n. 1), p. 326-342. Para la tradicidn 
luterana, cf. la parte segunda de R. Prenter, Le Saint Esprit et le renouveau de 
I’Eglise («Cahiers thfiol. de l’actualitd protestante» 23-24), Neuchatel 1949. 

12. Cf. GS1 3,1-5; Rom 15,18-19; ICor 1,4-9; 2,1-5; 2Cor 4,7-5,5; 12,9. 
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gloria por la cruz 13 . Esta logica, comenzada en el bautismo, es la de 
toda la vida cristiana y de la action del apostol: la fuerza de Dios 
(Espiritu) se afirma en la afliccion de la persona 14 . Esta experiencia 
de debilidad y de sufrimiento (2Cor 1,3-7) se ve acompanada por una 
consolation de «Dios» y por un verdadero gozo espiritual (Rom 11,17; 
Gal 5,22). La experiencia carismatica brota en medio de una situa- 
cion de estas caracteristicas. Asi Pablo pucde escribir a los cristianos 
de Tesalonica: «Porque nuestro evangelio no llego a vosotros solo 
con palabras, sino, ademas, con poder, con el Espiritu Santo y con 
profunda conviction. Como muy bien sabeis, esa fue nuestra actua¬ 
tion entre vosotros, para bien nuestro. Y vosotros seguisteis nuestro 
ejemplo y el del Senor, acogiendo la palabra entre tanta tribulation, 
con alegria del Espiritu Santo» (ITes 1,5-6). 

2) Jesus, ungido por el Espiritu en su bautismo con miras a su 
ministerio mesianico, fue conducido inmediatamente despues, por el 
Espiritu, a hacer frente al demonio en una serie de tentaciones que 
atacaban frontalmente los dos valores revelados en su bautismo: la 
cualidad de Hijo amado que debia realizarse en el destino del Siervo. 
El cristiano, por su parte, no tiene que hacer frente sdlo a la 
carne y a la sangre; tambien a los espiritus del mal que reinan entre 
el cielo y la tierra, al espiritu que actua entre los hijos de la rebelion 
(Ef 2,2; 6,1 lss). Tampoco aqui se menciona claramente al Espiritu 
Santo —salvo en los exorcismos realizados por Jestis— 15 , pero £que 
es esa «fuerza ppderosa» con la que es necesario armarse «en el 
Sefior» sino la de su Espiritu? 16 


Funcion del Espiritu en la conversion del pecador 

El Paraclito que yo os enviare, decia Jesus, «convencerd al mundo 
en materia de pecado» (Jn 16,8, TOB) o «le convencera de pecado». 
Todos los exegetas est&n de acuerdo en la signification global de este 
texto: «E1 marco es el de un proceso que tiene por finalidad revisar 
el proceso historico de Jesus y su condenacion por el mundo: se trata 
de saber de que lado esta el pecado y de que lado esta la justicia y 

13. Cf. Rom 5,2ss; 8,17; 2Cor 4,17ss, especialmente v. 10; 2Tes l,4ss; en 
IPe 4,12-15, mencion explicita del Espiritu. 

14 Cf 2Cor 4,7; 12,9ss; 13,3s. Y cf. J. Cambier, Le critere paulinien de 
I'apostolat en II Cor 12, 6ss, «Biblica», 43 (1962) 481-518. S. Lyonnet, La loi fon- 
damentale de I’apostolat formulee et vicue par S. Paul (2Cor 13,9), en La vie 
selon I’Esprit..., op. cit., p. 263-282. . , 

15. Mt. 12,28. Y vfiase nuestro articulo Le blasphime contre l Esprit, en L expe¬ 
rience de I’Esprit (Melanges Schillebeeckx), Paris 1976, p. 17-29 (trad. cast, en el 
mimero extraordinario de «Concilium» de 1974, p. 138ss). 

16. Ef 6,10: el tfermino dynamis, tan ligado al Espiritu, s61o se encuentra 
en el verbo hendynamousthe. 


329 



Espiritu v lucha contra la ca 


como debe ser apreciado el primer juicio. La accion del Paraclito 
consiste en obligar al mundo a reconocer su falta y confesarse cul- 
pable» 17 . Esta interpretacion es coherente con la linea general del 
cuarto evangelio. Jesus, Hijo de Dios, luz verdadera del mundo, ^sera 
recibido o rechazado por el mundo, por los judios, por cada uno de 
los hombres personalmente? 

Coincidiendo todos en este sentido global, los exegetas se dividen 
en dos interpretaciones, segun que la conviccion en materia de peca- 
do, obra del Paraclito, sea producida por este en la conciencia del 
mundo o en la de los discipulos. Esta segunda interpretacion goza 
de buenos argumentos en su favor, pero ^tiene que excluir necesaria- 
mente la primera? tAcaso no tiene que realizar el Espiritu una fun- 
cion en la conversion del mundo? Lo que dice el Nuevo Testamento 
sobre su funcion de testigo, conjuntamente con los apostoles (cf. su¬ 
pra, p. 60), apunta claramente a la conversion del mundo, a la meta- 
noia. Los Hechos (2,37-38) hablan de ella en el marco de Pentecostes. 

El Espiritu Santo actua en el interior, donde penetra como una 
uncion. Nos hace sentir, en un nivel mas profundo que el del arre- 
pentimiento de tal o cual falta, el atractivo soberano del Absolute, 
del Puro, del Veridico, de una vida nueva ofrecida por el Sefior Jesus 
y nos da, a la vista de todo esto, una conciencia aguda de nuestra 
miseria, de la mentira y del egoismo que llena nuestra vida. Nos sen- 
timos juzgados y, al mismo tiempo, acariciados por el perdon y la 
gracia. Se derrumban entonces nuestras falsas excusas, el sistema de 
autojustificacion y de construccion egocdntrica de nuestra vida 18 Algo 
de esto es lo que sucedid a Zaqueo. La gracia entro en su casa e in- 
mediatamente el publicano comprendio cuanto habia pecado Sefia- 
lemos !a audacia y profundidad de la liturgia que sefiala este episodic 
(Lc 19,1-10) como evangelio para la fiesta de la dedicacidn de una 
tglesia. La Iglesia es esa pecadora prevenida por un perdon gratuito 
y que se convierte cuando el Sefior viene a alojarse en ella. La Iglesia 
es, y sera stempre, la venida de la salvacion a una casa a la que viene 
a morar el Sefior, comenzando por una conviccidn de injusticia o de 
pecado. 

El «despertar» -seria una lastima dejarlo al monopolio de las 
«sectas» o a la cornente «evangelical» a lo Billy Graham— comien- 
“ Por. una Uamada a la conviccidn de ser pecador y a la conversion. 
Esta claro, por ejemplo, en la Irlanda de los siglos v y vi» ^No es 

17. M.F. Berrouard, Le Paraclet defenseur du Christ devant la conscience 

18. Puede leerse con provecho A. Rabut, Accueillir Dieu «La Vi. 

rituelles, agosto de 1949, 168-177. ’ L Vle spi ‘ 

19. J. Chevallier, Essai sur la formation de la nationality et les reveils rili- 
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esta la experiencia actual de los movimientos de renovacion por el 
Espiritu? 

El articulo del Espiritu Santo en el simbolo se explicita en una 
enumeracion de obras del Espiritu: Iglesia, bautismo, remision de los 
pecados. Es cierto que las confesiones de fe del siglo iv relacionaban 
el perdon de los pecados con el bautismo 20 . Asi lo hizo Pedro ya 
en el dia de pentecostes (Act 2,38). Y esto encajaba perfectamente en 
la linea cristologica, en la cual «por su nombre (de Cristo) obtie- 
ne la remision de los pecados todo el que cree en el» (Act 10,43; 13,38- 
39; Lc 24,47). Pero el Sefior glorificado actua por medio de su Espi¬ 
ritu. En lo que suele llamarse a veces el pentecostes joanico, una 
vision de la economia trinitaria atribuye el «poder» de perdonar los 
pecados a la virtud del Espiritu Santo: «Como el Padre me ha en- 
viado, asi tambien os envio yo.» Y dicho esto, Jesus soplo sobre ellos 
(los doce, de los cuales solo diez estaban presentes) y les dijo: «Re- 
cibir el Espiritu Santo. A quienes les perdoneis los pecados les que- 
daran perdonados; a quienes se los retengais, les quedaran retenidos* 
(Jn 20,21-23). El Espiritu Santo actiia en la remision de los pecados. 
Puede perdonar los pecados la Iglesia porque el Espiritu habita en 
ella 21 . 

La tradicion ha unido la venida del Espiritu en el dia de pente¬ 
costes, quincuagesimo dia despues de la pascua, al jubileo, que tenia 
lugar cada cincuenta afios, despues de una semana de semanas de 
afios, como la superacion o consumacion de la plenitud (Ex 34,22; 
Lev 23,15). Era un afio de emancipacidn, de recobrar su patrimonio 
(Lev 25,8ss). La liturgia unio este dato con la palabra de Jesus y 
celebra el don del Espiritu como el perdon de los pecados, <tquia 
ipse est remissio peccatorum, 61 cj la remision de los pecados* 22 , y 
pentecost6s como un jubileo de remisidn en este himno de visperas 23 : 

Patrata sunt haec mystice Esto ha sucedido misticamente 

Paschae peracto tempore Terminado el tiempo de la pascua 

Sacro dierum numero En el dia sagrado deteiminado 

Quo lege fit remissio En que se hace remisidn legalmente 

gieux au Pays de Galles des origines a la fin du VP siicle, Lydn y Paris 1923, 
p. 392ss, 419ss. 

20. O. Cullmann ( Les premiires confessions de foi chritienne, en La foi et le 
culte de Vtglise primitive, Neuchatel 1963, p. 73-74; trad. cast, en Studium, Ma¬ 
drid 1971) cita a Cirilo de Jevusaldn, a Epifanio, Nestorio. Por el contrario, las 
Constituciones apostolicas y la Carta de los apdstoles la relaciona con la fe en 
la Iglesia. 

21. San Ambrosio, De poenitentia, I, 8 (PL 16, 468). 

22. Postcomunidn del martes de pentecostes en el rito romano. 

23. De autor desconocido, anterior al siglo x: PL 86, 693. Figuraba en el 
rito dominico; pero no en el Aho litArglco, de Dom Gu6ranger. Reincorporado 
a la nueva Liturgia horarum. 
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Dudum sacrata pectora 
Tua replesti gratia, 
Dimitte nunc peccamina 
Et da quieta tempora 


Acabas de llenar con tu gracia 
Los corazones consagrados; 
Perdona ahora los pecados 
Y conc6denos dias paclficos 


El Espiritu nos hace verdaderamente libres 24 


Empleando terminos de una plenitud y calor impresionantes, Je- 
remias habia anunciado una alianza nueva (31,31-34): «Pongo mi ley 
en su interior y la escribo en su corazon.» Apenas una generacion 
despues de Jeremias, Ezequiel pronunciaba una promesa andloga en 
nombre de Dios: «Os dare un corazon nuevo y pondre en vuestro 
interior un espiritu nuevo; quitare de vuestro cuerpo el corazon de 
piedra y os dare un corazon de came. Pondre mi espiritu en vuestro 
interior y hare que procedais segun mis leyes...» (36,26s; 37,14). Los 
cristianos tuvieron y tienen la conviction de que ellos han recibido 
el cumplimiento de esas promesas mediante el hecho de Jesucristo 
y por el don del Espiritu de Cristo. Naturalmente, de acuerdo con 
el estatuto del ya pero todavia no, del que hemos hablado, es decir, 
como a modo de arras, de primicias o de fianza y de tal manera que 
la promesa espera atin su pleno cumplimiento. Escuchemos a san Pablo: 


Y donde esta el Espiritu del Serior, hay libertad (2Cor 3,17). 

Vosotros, hermanos, fuisteis llamados a la libertad (...) Si 
por el Espiritu, no estdis ya bajo la ley (Gal 5,13.18). 


dej&is guiar 


Porque la ley del Espiritu, dador de la vida en Cristo Jestis, me liberd de la 
tey del pecado y de la muerte (...) Porque todos los que se dejan guiar por el 
Espiritu de Dios, 6stos son hijos suyos (Rom 8,2.14). 


El Espiritu es el Espiritu de Jesucristo. Es un Espiritu de adop- 
cion. No solo nos da un estatuto, sino una condicion de hijos. Porque 
la adoption no es algo que se queda en el piano juridico, es real. 


24. V6ase H. Schlier, art. eleutheria, en ThWbNT, t. II, p. 484-500; L. Cer- 
faux, p. 414-428; St. Lyonnet, Liberie chretienne el loi de I’Espril selon S Paul 
vol. mdic., p 169-195; J.P. Jossua, art. Libertad, en Vocabulario ecumenico. 
Herder, Barcelona 1970, 261-274; «Lumi6re et Vie», 61 (1963) y 69 (1964)- Chr 
Duquoc, Jesus homme libre. Esquisse d’une Christologie, Paris 1973; trad ’cast • 
Jesus hombre libre, Sigueme, Salamanca 1978. Para la sistemacidn teoldgica to- 
mista, ademas de Lyonnet, cf. J. L6cuyer, Pentecote et loi nouvelle «La Vie 
spiritueUes, 1953, 47M90; Y. Congar, Variations sur le theme «Loi-Grace», 
«Rev. Thomiste», 71 (1971) 420-438; Le Sainl-Esprit dans la theologie thomiste 
de 1'agir moral, en Atti del Congresso Internazionale 1974, n. 5. L’Agire morale 
Napoles 1976, p. 9-19 (bibliografia). R6mi Parent, L’Esprit Saint et la libert’e 
chretienne, Paris 1976, es mds bien una reflexidn personal, bastante filosdfica, 
- u n el cuadro de una teologia del 


Tenemos en nosotros (en nuestros «corazones») el Espiritu del Hijo 
hecho hermano nuestro primogenito. Es lo que expresa Nicolas Ca- 
basilas en categorias trinitarias acordes con la tradition oriental: 
«El Padre manumite, el Hijo es el rescate, el Espiritu Santo la liber- 
tads 25 - Pero Cristo es mas que el rescate, es el Hijo. Las declaracio- 
nes de san Pablo que hemos citado, su alegoria de Sara y Agar, de 
Ismael y de Isaac (Gal 4,21-31) son consonantes con las afirmacio- 
nes de Jesus: «los hijos son libres» (Mt 17,25-26). «Si vosotros per- 
maneceis en mi palabra (proclamando mi cualidad de Hijo de Dios 
y entrais en comunion por la fe), ... la verdad os hara libres» (Jn 8, 
31-32). Si el hijo os hace libres, libres sereis realmente» (v. 36). 

Pero no se trata del libertinaje del capricho, que es una caricatura 
ilusoria de la libertad y que, llevado al limite, seria la destruction 
de esta. Como escribio san Agustin, el cristiano a quien el Espiritu 
ha infundido el amor de Dios realiza espontaneamente una ley que 
se resume en el amor, «no esta bajo la ley, pero no esta sin ley, non 
est sub lege sed cum lege» 26 . El contenido de la ley es su norma de 
accion, pero no esta sometido al temor de una ley porque esta ha 
sido interiorizada. A partir de ese momento, se determina partiendo 
de si mismo. Y esto es la definition de la libertad, Santo Tomas de 
Aquino habia, en tecnica teologica rigurosa, la lengua mas auten- 
tica del Evangelio y de san Pablo: 

El hombre libre es aquel que se pertenece a si mismo. El esclavo pertenece 
a su amo. Asi, el que acttia espontineamente acttia libremente, pero el que 
recibe el impulso de otro no actiia libremente. Aquel que evita el mal no por¬ 
que es un mal, sino porque /es un precepto del Senor, no es libre. Por el con- 
trario, el que evita el mal porque es un mal, 6se es libre. Justamente ahi es 
donde acttia el Espiritu Santo, que perfecciona interiormente nuestro espiritu 
comunicindole un dinamismo nuevo. Se abstiene del mal por amor, como si la 
ley divina mandara en 61. Es libre no en el sentido de que no est6 sometido 
a la ley divina, sino porque su dinamismo interior le lleva a hacer lo que prescribe 
la ley divina 

En su tratado de la ley, dice Tomas que la ley nueva no es otra 
que el mismo Espiritu Santo o su efecto propio, la fe que obra por 

25. La vie en Jesus-Christ, trad. fr. S. Broussaleux, Amay s/Meuse, s. f. 
(1932), p. 54. 

26. San Agustin, In loan. Ev., tr. Ill, 2 (PL 35, 1397); cf. De spiritu et littera, 
IX, 15: «ut... sancta voluntas impleat legem, non constituta sub lege» (PL 44, 
209). 

27. Tom&s de Aquino, In 2 Cor, c. 3, lect. 3, 6d. R. Cai, n.° 112: trad. fr. de 
Lyonnet, que cita en el mismo sentido In Rom, c. 2, lect. 3; 6d. R. Cai, n.° 217; 
C. Gent., IV, 22; ST, I-II q. 108, a. 1 ad 2. Y cf. J. Maritain, Du regime tempo- 
rel et de la liberte, DDB, 1933, p. 44ss. En el C. Gent., Tomks sigue el tema de 
la caridad-amistad. El Espiritu nos comunica sus secretos por amistad, conside- 
rindonos como una extension de 61 mismo (c. 21). Nos mueve y conduce a Dios 
Por el medio propio de la amistad, que es la contemplacidn, por los efectos pro- 
pios de una presencia, que son la alegria y el consuelo, por el consentimiento 
suave a su voluntad, en lo que consiste la verdadera libertad cristiana (c. 22). 
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el amor 28 . Es de tal manera interior a nosotros —el grito «|Padre!», 
es pronunciado tanto por el como por nosotros—, es el de tal ma¬ 
nera el peso o inclination de nuestro amor, que es el nuestra espon- 
taneidad misma intimamente ligada al bien. La option de su con- 
trario es una imperfeccion de la libertad, insuficientemente esclare- 
cida y habitada por el bien. Cristo, que no podia pecar, era sobera- 
namente libre 29 . El Espiritu Santo, Bien y Amor, nos obliga no solo 
dejandonos libres, sino haciendonos libres, porque el nos obliga desde 
dentro y por nuestro movimiento mismo. Asi, Santiago puede hablar 
de la «ley perfecta de libertad» (1,25; 2,12), como san Pablo de la 
«ley de Cristo» (Gal 6,2) y de «esclavitud al servicio de la justicia 
que conduce a la santificacion» (Rom 6,18-19). Es, igualmente, el 
testimonio de los santos. En lo alto de la subida al Carmelo, Juan 
de la Cruz escribio: «Se ha terminado el camino por aqul porque 
no hay ley para el justo.» Y Maria de la Encarnacion, cogida por 
la accion de la bondad divina, testifica: «Asi, mi espiritu estaba libre 
y abandonado sin que pudiera querer o elegir algo» 30 . 

«Ahora, al morir aquello que nos aprisionaba, hemos quedado 
desligados de esa ley, de manera que sirvamos en el nuevo regimen 
del Espiritu, y no en el antiguo de la letra escrita» 31 ; «si vivimos por 
el Espiritu, caminemos tambi6n pot el Espiritu» (Gil 5,25). El cris- 
tianismo no es una ley, aunque conlleva una; no es una moral, a 
pesar de que conlleva una. Es, por el don del Espiritu de Cristo, una 
ontologia de gracia que entrafia, como su producto o fruto, determi- 
nados comportamientos, e incluso los exige por lo que somos 32 . Es, 
a la vez, extremadamente fuerte y terriblemente frigil. Una ley ma- 
terialmente definida e import iendose como tal, da resultados eficaces. 
Lo hemos constatado frecuentando el contacto con judios religiosos. 
No tenian duda alguna de su identidad ni acerca de lo que debian 
hacer. El Espiritu es una ley no por presion, sino por Uamada, para 
responder a la distincion de Bergson en Les deux sources de la mo¬ 
rale et de la religion (1932). San Pablo lo dice bien: «Porque vosotros 
hermanos, fuisteis llamados a la libertad. Solamente que esta liber- 

c. USfj"- c - *• ■“ '• “■ °* "• » 

29 R. Garrigou-Lagrange, La liberte impeccable du Christ et celle des en¬ 
fant* de Dteu, «La Vie spirituellc®, 1924, 5-20; A. Durand, La liberie du Christ 
dans son rapport a Vimpeccability, «Nouv. Rev. thiol.», 1948 811-822. 
n 3 aik ^ el f CI<5 " ‘Jf , 1654 ’ XXK, en Ecrits spirituels et historiques, reedic. por 
D. Albert Jamet, Paris y Quebec 1930, t. II, p. 271. 

31. Rom 7,6; cf. 2Cor 3,3. La comunidad de los fieles, «carta de Cristo 
escnta por el Espiritu del Dios vivo, no sobre tablas de piedra, sino sobre tablas 
de came, sobre vuestros corazones». 

u .. 32 - ^vestra colaboracidn en In libertatem vocati estis, miscelanea Bernhard 
Haring («Stud.a Moralia* XV), Roma 1977, p. 31-40: Reflexions et Propos sur 
I onginaliti d une ithique chretienne. Vease tambi6n, en Cerfaux p 424 el tema 
de los frutos o de la cosecha del Espiritu. 
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tad no de pretexto a la carne; sino al contrario, por medio del amor 
poneos los unos al servicio de los otros. Pues toda la ley queda cum- 
plida con este solo preceptor Amaras a tu projimo como a ti mismo» 
(Gal 5,13-14). No podemos dejar de evocar aqui el escrito de Lutero 
sobre la Libertad de un hombre cristiano (1520): «E1 cristiano es un 
hombre libre, dueno de todas las cosas; no esta sometido a nadie. 
El cristiano es un servidor lleno de obediencia, se somete a todos.» 
Pero citemos un testimonio mas cercano a nosotros. Como Savo¬ 
narola compuso su admirable comentario del Miserere cuando estaba 
encarcelado esperando la muerte, el padre Alfredo Delp, detenido 
por la Gestapo en agosto de 1944, ahorcado el 2 de febrero de 1945 
con Goerdeler y von Moltke, componia en prision, desde el 25 de 
enero hasta la vispera de su ejecucion, una meditacion sobre el Veni 
Sancte Spiritus... Con sus manos encadenadas, escribia como hombre 
libre por la fuerza del Espiritu. Su meditacion se interrumpe precisa- 
mente antes de la ultima frase, sobre In te confidentibus 33 . 

Las colinas eternas estan alii, de donde viene la salvaci6n Su socorro estd 
presto, aguarda, viene. Dios me lo muestra cada dia y mi vida entera es ahora 
un testimonio de ello. Todo lo que yo creia tener de seguridad en mi mismo, de 
astucia y de habilidad ha volado hecho aiiicos bajo el peso de la violencia y 
de aquello que me era opuesto. Estos meses de cautiverio han roto mi resis- 
tencia fisica y otras muchas cosas en mi. Sin embargo, he vivido horas mara- 
villosas. Dios ha tornado todo en su mano y s6 ahora implorar y espcrar el so¬ 
corro y la fuerza de las colinas eternas. 

La persona que reconoce su pobreza, que aleja de si toda autosuficiencia y todo 
orgullo, incluso el de sus harapos, el hombre que se presenta desnudo delante 
de Dios, sin velos y en su indigencia, ese hombre conoce los milagros del amor 
y de la misericordia: desde la consolacidn del coraz6n y la iluminaci6n del 
espiritu hasta el apaciguamiento del hambre y de la sed. 

Repetidas veces, en la agitacidn y sufrimientos de estos ultimos meses, ple- 
gado bajo el peso de la violencia, he sentido de golpe que la paz y el gozo 
espirituales invadian mi alma con la fuerza victoriosa del sol que se levanta. 

El Espiritu Santo es la pasidn con que Dios se ama. El hombre tiene que 
encomendarse a esta pasidn; clla tiene que ratificar y realizar. Entonces el mundo 
se hard capaz de amor verdadero. Sdlo podemos reconocer y amar a Dios si 
Dios nos toma y nos arranca de nuestro egoismo. Es preciso que, en nosotros 
y por nosotros, Dios se ame a si mismo. Entonces viviremos en la verdad y el 
amor de Dios llegard a convertirse en el corazdn viviente del mundo. 

Nuestra epoca ha conocido muchos hombres libres y fuertes por 
el Espiritu. Dietrich Bonhoeffer... 34 Yo, personalmente, he conocido 

33. Traduccidn fr. en Alfred Delp, S.I., Honneur et liberte du chretien, 
testimonio presentado por el padre M. Rondet, S.I., Orante, Paris 1958, p. 161 - 
200. Manos encadenadas, pero liberandose a veces de sus cadenas: p. 47, 56, 
60, 72. 

34. <,C6mo no citar aqui su fragmento «Disciplina» colocado en el co- 
mienzo de su Utica, p. VII, reproducido en Resistence et Soumission, Ginebra 
1965, p. 171 (trad. cast, en Ariel, Barcelona 1969): 
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a Emmanuel Mounier, al padre Maydieu, al padre Couturier («La 
libertad ha entrado en mi vida, con el rostro del amor»), a un Edmond 
Michelet, por mencionar unicamente a personas muertas... 

El padre Delp habia disenado una aplicacion a la Iglesia de una 
referencia eficaz al Espiritu como principio de libertad. Ella es el 
pueblo de Dios, pueblo mesianico. «La condition de este pueblo es 
la dignidad y la libertad de los hijos de Dios, en cuyo corazon, como 
en un templo, habita el Espiritu Santo. Su ley es el mandamiento 
nuevo de amar como Cristo mismo nos ha amado (cf. Jn 13,34)...» 35 
t,En que punto nos encontramos respecto de este ideal? Es evidente 
que hay y habra siempre mucho por hacer para dar cumplimiento 
a las exigencias que tenemos planteadas en el piano de la institution 
y de la vida eclesial. 

De san Pablo tenemos que aprender un gran respeto por la legi- 
tima libertad de los fieles. El Apostol no trata de ejercer su autoridad 
estableciendo una relation de control sobre ellos ni de subordinacion 
de ellos a el. «Hermanos, fuisteis llamados a la libertad» (Gil 5,13); 
«no os hagais esclavos de los hombres» (ICor 7,23); «no es que in- 
tentemos dominar con imperio en vuestra fe, sino que colaboramos 
con vuestra alegria» (2Cor 1,24); «nada quise hacer sin tu consenti- 
miento, para que tu beneflcio no resultara como por compromise, 
sino con espontaneidad» (Fil 14). jQue lejos de la presion clerical 
que ha dominado tan pesadamente —ipodemos afirmar que ha ter- 
minado ya?— en nuestros comportamientos pastorales! 

Leemos tambien con nostalgia lo que escribio san Agustin hacia 
el afio 390, en el De vera religione, o, diez anos mas tarde, respon- 
diendo a su amigo Jenaro (Ianuarius) y que Tomas repetira tran- 
quilamente: 

La piedad comienza por el temor y se perfecciona en la caridad; antes oprimido 
por el temor durante el tiempo de la scrvidumbre de la antigua ley, andaba cargado 
con muchos signos sagrados. Les era necesario esto para desear la gracia de Dios, 
cuya venida cantaban los profetas. Y asl, llegado el tiempo de la gracia, la misma 
Sabiduria de Dios encarnada, por la cual fuimos llamados a la libertad, establecib 
algunos sacramentos muy saludables, con que se mantuviese unida la comunidad 
del pueblo cristiano, esto es, de la multitud libre bajo el Dios unico... 

No puedo aprobar lo que se establece fuera de la costumbre, como represen- 
tacibn de un sacramento (...) No puede deducirse que vayan contra la fe, pero 
abruman con cargas serviles la misma religibn, que la misericordia de Dios pr o- 

Si te lanzas a la busqueda de la libertad, aprende, ante todo, la disciplina 

de tus sentidos y de tu alma para que tus deseos y tu cuerpo no te lancen 

a la aventura. 

Que tu espiritu y tu came sean castos, sometido a ti mismo por completo. 

Y que, dbciles, busquen la meta que les ha sido asignada. 

Nadie escudrina el misterio de la libertad a no ser en la disciplina. 

San Pablo y santo Tombs estarian totalmente de acuerdo. 

35. Vaticano n, constitucibn dogmatica Lumen Gentium, n.° 9 § 2. 
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clamb libre con sblo unos pocos y manifiestos sacramentos rituales. Mbs tolerable 
seria la condicibn de los judios; aunque dstos no conocieron el tiempo de la 
libertad, por lo menos se sometieron tan sblo a las cargas legates, no a las pre- 
sunciones humanas ", 

Catolicos fieles que querian liberar su religion de tantas maranas 
legalistas que nada tenian que ver con el Evangelio invocaron este 
texto en el siglo xvi 37 . Los protestantes, por su parte, han utilizado 
la categoria de adiaphora, cosas indiferentes, dejadas a la libertad de 
las comunidades. Ciertamente, Agustin no nos transmite un mensaje 
de anarquia. Y mucho menos Tomas de Aquino 38 . Se trata de la ad- 
vertencia de no absolutizar lo relativo, al tiempo que se atribuye a 
esto el valor que le compete. 

Porque el principio, el sujeto y el fin de todas las instituciones 
sociales «es y debe ser la persona humana, la cual, por su misma na- 
turaleza, tiene absoluta necesidad de la vida social» 39 . Se dan 
hechos en las dos direcciones. Por una parte, admiramos la liber¬ 
tad con la que hombres y mujeres, en la Iglesia, han creado grupos, 
obras, congregaciones religiosas bajo la influencia del Espiritu. Pero, 
por otro lado, estamos aun muy lejos de abrir la vida de la Iglesia, 
de las parroquias, de los organismos u organizaciones oficiales a la 
libre aportacion de los carismas. Es cierto que «Dios no es Dios de 
desorden, sino de paz» (ICor 14,33) y que el don de manifestar el 
Espiritu fue establecido con miras al bien comun (ICor 12,7). Pero, 
£no sufrimos lo que el padre Delp calificaba como funcionarismo ecle- 
siastico y en el que veia un espiritu de mezquindad avido de seguri- 
dad y cargado, en definitiva, de esclerosis? 


36. San Agustin, De vera religione, 17, 33 (PI 33, 136), trad. cast, en Obras 
de san Agustin, t. IV, BAC, Madrid 1948, p. 107, y Epist., 35 (ad Januarium) 
19, 35 (PI 33, 221), trad. cast, en Obras de san Agustin, t. VIII, BAC, Madrid 
1958, p. 361. Tombs de Aquino, ST, I-II, q. 107, a. 4; Quodl., IV, 13. 

37. Asi para Erasmo (A. Humbert, Les origines de la theologie moderne, 
Paris 1911, p. 209ss); para Raulin (A. Renaudet, Prereforme et Humanisme d 
Paris, Paris 1916, p. 170). 

38. ST, II-II, q. 147, a. 3; los dos textos de san Agustin son utilizados en 
la objecibn 3 contra un precepto de ayunar. Cuando en Quodl., IV, 13 y I-II, q> 
108, a. 1, Tombs justifica la ley, la refiere, haciendo muchas matizaciones, a la 
institucibn por las autoridades eclesiasticas o temporales. Escribe tambien «hoc 
ipsum est de ductu Spiritu Sancti quod homines spirituales legibus humanis 
subdantur»: I-II, q. 96, a. 5 ad 2. Puede leerse, en este sentido, G. Salet, La 
loi dans nos coeurs, «Nouv. Rev. thbol» 79 (1957) 449-462, 561-578. 

39. Vaticano XI, constitucibn pastoral Gaudium et Spes, n.° 25 § 1. Senalemos 
tambien unos articulos escritos hace bastantes anos, pero cuya lectura es aun 
provechosa, de M.B. Schwalm, L‘inspiration interieure et le gouvernement des 
ames; Le respect de I’tSglise pour Paction intime de Dieu dans les antes, «Rev. 
Thomistes, 6 (1898) respectivamente, p. 315-353 y 707-738. Se toma en conside- 
racibn en ellos la accibn y habitacibn del Espiritu Santo. 
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Esto dio origen a un tipo de persona ante la cual, podriamos decir, el mis- 
misimo Espiritu Santo es totalmente impotente y buscara vanamente una brecha 
en esta fortaleza en la que todo esta cuidadosamente guardado y asegurado. 

Para que se escuche en la Iglesia las llamadas a la responsabilidad y el com¬ 
promise personal, sera necesario, probablemente, que el Seiior pruebe, por el 
hierro y por el fuego, el aparato exterior y las seguridades de su Iglesia. «Nadie 
pasa por el fuego sin ser transformado por 61.» El Espiritu que vivifica nos ayudara 
a renacer de los escombros con un coraje nuevo, con visiones mas amplias y mas 
audaces. Para ganarlo todo, sera preciso — una vez mas — olvidar, abandonar 
muchas cosas; mas aun, abandonarnos a nosotros mismos. La tieiTa sera remo- 
vida y esparcida una nueva semilla. Amemos la libertad de Dios, hagamos su 
verdad, entregu6monos a su vida 40 . 

Los carismas son sencillamente talentos que hay que poner al 
servicio de la edification del cuerpo de Cristo. Hay talentos persona- 
les y tambien dones y recursos colectivos: los de los pueblos, las cul- 
turas, las experiencias y tradiciones unidas a destinos historicos. Tam¬ 
bien en todo esto esta presente y actuante el Espiritu. Y la fidelidad 
que la Iglesia debe al Espiritu y el respeto que debe de manifestar a 
la libertad cristiana son una prueba constante en la que la Iglesia tiene 
que afrontar el problema del pluralismo, de las Iglesias particulares. 
Es el campo donde tiene que reconocer los «signos de los tiempos». 

Nos encontramos, finalmente, con la libertad de la Iglesia misma, 
su libertad apostolica. Admiramos la clara postura de san Pablo: 
«i,No soy libre? ^No soy apdstol? (...) Y, siendo libre respecto de 
todos, me hice esclavo de todos para ganar al mayor numero posi- 
ble» (ICor 9,1.19). Elio le llevara a hacerse griego con los griegos; y 
esta apertura, esta disponibilidad forman parte de la libertad apos- 
tolica. Tambien forma parte de ella la seguridad con la que el Apostol 
habla abiertamente, publicamente, esta parresia que, despues de haber 
sido caracteristica de Jesus mismo (cf. Jn) es una cualidad de sus 
discipulos 41 . Muchas veces, cuando se trata de la intrepidez de pre¬ 
dicar y de confesar a Jesucristo, la parresia es relacionada con el Es¬ 
piritu Santo: Flp 1,19s; 2Cor 3,7s.l2s (el ministerio del Espiritu); en 
los Hechos 4,8 y cf. 4,31; 18,25s (Apolo). Desaparecida la primera 
generacion de cristianos, la misma intrepidez de lenguaje en la con- 
fesion de la fe caracterizo a los martires. Cuando relatan los com- 
bates de los de Lyon en 177, los fieles de Vienne y de Lyon exaltan 
el coraje que les daba el Espiritu. Hablando de Alejandro, «frigio de 
raza y medico de profesion», lo presentan como «conocido por casi 

40. Op. cit. (n. 33), p. 194-95 y p. 196. Y cf. las p. 136-142 de una confe- 
rencia de 1943. Evidentemente, el padre Delp habla conocido una iglesia demasiado 
bien instalada y asistia a un terrible paso por el bieldo y el hacha (Lc 3,17; Mt 
3,10)... 

41. Cf. el articulo de H. Schlier, en ThWbNT, t. Ill, p. 877ss; P. Jouon, 
Divers sens de parresia dans le Nouveau Testament, «Rech. Sc. rel.», 30 (1940) 
239-242. Numerosos estudios sobre el tema. 
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todos por su amor a Dios y por la valentia de su lenguaje (parresia 
tou logou) porque no era extrano al carisma apostoIico» 42 ... 

Testimonios admirables de la libertad apostolica vivida a escala 
del compromiso personal. Puede considerarsela tambien a escala de 
los movimientos de la historia y descubrir en ellos un aspecto de la 
libertad de la Iglesia. Sabemos que esta fue su gran revindication, 
en sus instancias institucionales y jerarquicas, frente a los poderes 
seculares. Fue una lucha continua y tenaz en la que san Gregorio vii 
(+ 1085) representa uno de los puntos culminantes. 

En la coyuntura historica de esta segunda mitad del siglo xx, de 
manera especial despues del concilio Vaticano ii, esta «libertad de la 
Iglesia» adquiere una forma social critica frente al peso de su propia 
historia, frente a momentos prestigiosos de esta historia, respecto de 
las formas historicas de la «cristiandad», del rostro cultural y de las 
expresiones ideologicas del modelo burgues postmedieval y del pre- 
dominio del tipo occidental-europeo que, norma casi concreta hasta 
nuestros dias, actualmente es discutido y se trata de superarlo. Da la 
impresion de que este modelo podria impedir que el evangelio «pase 
a los barbaros» y fructifique en espacios sociales que quieren reci- 
birlo en su autenticidad humana, finalmente reconocida: mundo obre- 
ro, pueblos pobres de Iberoamerica, la negritud y, presentes un poco 
por todas las partes, los movimientos de base, valores nuevos de co- 
nocimiento, de creatividad, y de vida comiin de las personas. 

La libertas Ecclesiae se convierte en libertad de la Iglesia respecto 
de ella misma, tomada en sus formas y planteamientos historicos, en 
virtud de su alma evangelica salida de la doble mision del Verbo y 
del Espiritu. El Espiritu la empuja como mis alii de si misma. Re- 
cordemos, una vez mis, las palabras de Ignacio Hazim, metropolita 
de Lattaquia... A ese nivel, esta libertad supone un ejercicio de ca¬ 
rismas personales y el compromiso de los cristianos, fieles y pastores, 
tambien ellos libres por el Espiritu. Y la parte segunda del presente 
libro remata la parte primera: porque la Iglesia es, ciertamente, una 
institution, pero tambien es, y en primer lugar, el «nosotros» de los 
cristianos. 


42. En Eusebio, Hist. Eccl., V, 1,49; trad. fr. de G. Bardy, SChr 41, 1955, 
p. 19; El estudio del t6rmino ha sido hecho por A.A.R. Bastiensen en Le 
sacramentaire de Verone (en Graecitas et Latinitas Christianorum Primaeva. Supple- 
menta III, Nimega 1970) con el subtitulo: L’tglise d la conquete de sa liberte. Ya 
que hemos citado al padre Delp, ejemplo contemporineo de la actualidad del 
mismo espiritu (y del Espiritu), remitimos al libro mencionado en la_n. 33, p. 121- 
142 (conferencia de 1943 sobre la confianza, la que es necesario tener y la que 
es preciso suscitar). 
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VII 

LOS DONES Y FRUTOS DEL ESPIRITU 


La fuente de la teologia de los dones es el texto mesi&nico de Is 
11,1-2 tal como lo transmiten los Setenta — frecuentemente conside- 
rado como «inspirado»— y, posteriormente, la Vulgata latina: 

Saldra un renuevo del tronco de Jes6, 
un tallo brotara de sus raices. 

Reposard sobre £1 el espiritu de Yahveh: 
espiritu de sabiduria y de inteligencia, 
espiritu de consejo y de fortaleza, 
espiritu de ciencia y de piedad. 
y lo llenard el espiritu de temor del Sefior. 

La adhesion a este septenario en cuanto tal es confirmada por san 
Ireneo, posteriormente por Origenes. A partir de ese momento, los tes¬ 
timonies son frecuentisimosL Sin embargo, hasta el siglo xin occi¬ 
dental — podemos, incluso, precisar la fecha, 1235—, estos siete dones 
fueron tratados como operaciones de la gracia, a veces incluso como 
«carismas», no como dones especificamente distintos de las restantes 
comunicaciones del Espiritu. Para san Hilario y san Cirilo de Ale- 
jandria, se trata del Espiritu Santo que actua de diversas maneras 1 2 . 
Actualmente. esta historia esta bastante bien dilucidada: remitimos a 
los estudios que la describen 3 . A partir de Felipe, el Canciller, entre 

1. San Ireneo, Adv. Haer., Ill, 17, 3 (PG 7, 929-930); Demonstration de la 
predication apostolique, 9 (SChr 62, p. 45); cf. K. Schlurtz, Isaias 11, 2 (Die 
sieben Gaben des HI. Geistes) in den ersten vier christlichen Jahrhunderten, Mun¬ 
ster 1932, p. 46.58. 

2. San Hilario, In Matthaeum 15, 10 (PI 9, 1007 A); San Cirilo, In lsaiam 
XI, 1-3 (PG 70, 309ss). 

3. Se encontrara lo esencial en los articulos Dons du Saint-Esprit de A. Gar- 

deil, Diet. Theol. Cathol., t. IV, 1911, col. 1754-1779, y de G. Bardy, F. Van- 

denbroucke, Diet, de Spirituality, t. Ill, 1954, col. 1579-1603. Las investigaciones 

no han afiadido nada sustancial desde entor.ces. 
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1235 y 1250, aparece una teologia de los dones como realidades es- 
pecificas de gracia, distintas de las virtudes y de los carismas. Solo 
recogeremos la forma, verdaderamente rigurosa y profunda, que le 
dio Tomas de Aquino. 

Conviene, ademas, senalar el estatuto epistemologico (= desde el' 
punto de vista de su certeza y de su autoridad) de esta teologia. Se 
trata de una teologia, no de un dogma. Algunos teologos, Juan Duns. 
Escoto entre ellos, negaron la distincion especifica de los dones en 
relacion con las virtudes. El concilio de Trento evito cuidadosamente 
censurar la posicion de Escoto 4 . Nos sentimos inclinados a subrayar 
el aspecto de interpretacion y de la construction teologicas dado que 
— y esto nos llama profundamente la atencion— los misticos y los 
santos no senalan distincion, en su experiencia, entre la gracia de 
las virtudes y la de los dones. Solo su director, o su biografo o su 
interprete habla del ejercicio de los «dones» y ocasionalmente precisa 
de que don se trata 5 ... 

Se atribuira un valor aun mas relativo a las innumerables corres- 
pondencias expresadas por diversos autores entre los siete dones y 
los diversos septenarios que encontramos en la Escritura y en la tra- 
dicion. San Agustin relaciono los dones con las bienaventuranzas y 
con las peticiones del padrenuestro 6 . Hubo un increible despliegue de 
imaginacion para multiplicar las correspondencias de siete con siete 7 . 
Todo ello pone en evidencia el valor sumamente relativo de tales co- 
rrelaciones. Pero la coherencia de la gracia del Espiritu Santo y la 
de la revelacion atestiguada por las Escrituras, con los matices que 
se quiera, reconoce una relacion entre las virtudes, los dones y las 


4. En su sesuSn VI y en su decreto De iustificatione habla de «susceptionem 
gratiae et donorum» (c. 7; DSch 1528). Ha querido dejar abierta la cuestidn de 
la distinci6n, que Escoto negaba, entre la gracia, por una parte, y la caridad y 
los dones por otra. Results esto tanto mis notable cuanto que la mayoria de los 
padres era favorable a la posici6n escotista: A. Prumbs, Die Stellung des Trienter 
Konzils zu der Frage und dem Wesen der heiligmachenden Gnade, Paderborn 
1909, p. 114s. Vdase tambien, para esta cuestidn, P. Dumont, Le caractere divin 
de la grace d’apres la theologie scolastique, «Rev. Sc. relig.», 13 (1933) 517-552; 
14 (1934) 62-95; J.A. de Aldama, /.Habla el Concilio Tridentino de los dones del 
Espiritu Santo?, «Estudios Eclesidsticos», 20 (1946) 241-244. 

5. Es claro en lo que dice el Diet, de spiritualite respecto del siglo xvi (col. 
1601-03), siglo xvii (col. 1605) y las almas o vidas analizadas en col 1635-1641 
° Por A. Gardeil, citado infra, n. 8. 

6. San Agustin, De sermone Domini in monte, I, 4, 11 y II, 11, 38 (PL 34, 
1234 y 1286). 

7. V6ase Diet, de Spiritualite, col. 1592. Pensamos que el sinodo de Lavaur, 
en 1368, marca una cima que hace corresponder siete articulos sobre Dios, siete 
articulos sobre Cristo, siete virtudes (tres teologales y cuatro cardinales), siete 
sacramentos, siete dones del Espiritu Santo, siete obras de misericordia temporal, 
aiete de misericordia espiritual, finalmente siete vicios capitales opuestos a los 
dones. Y, a pesar de tantas enumeraciones, nada sobre las bienaventuranzas: 
Mansi XXVI, 492-493. 
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bienaventuranzas. Veremos que Tomas de Aquino justified con pro- 
fundidad este encadenamiento expresado ya en 1235 por Felipe, el 
Cane i Her. 

Vengamos a la teologia de los dones propuesta por santo Tomas 8 . 
Se trata de una sistematizacion, pero, a nuestro juicio, traduce auten- 
ticamente tanto la experiencia cristiana como la ensenanza de san 
Pablo, del que cita frecuentemente Rom 8,14: «Porque todos los que 
se dejan guiar por el Espiritu de Dios, estos son hijos suyos.» La gran 
idea directriz de santo Tomas es la de que solo Dios puede guiarnos 
para hacer que alcancemos su propio terreno, su propia herencia 9 , 
su propia felicidad y gloria, es decir, a el mismo. Solo Dios puede 
hacer actuar divinamente. 

Pero somos nosotros quienes actuamos. Siempre la misma union 
de el y nosotros; union que hemos encontrado al citar G&l 4,6; Rom 
8,15 y al hablar del merito... Dios es sujeto soberano y nosotros so¬ 
mos sujetos verdaderos de una vida y actos que son nuestros. Tomas 
critico a Agustin 10 * . Descarto la teoria de la iluminacion, sostenida 
por Agustin y Buenaventura. Rechazo la tesis de Pedro Lombardo 
sobre el Espiritu Santo Caridad. Quiere principios de accion y un or- 
ganismo sobrenaturales que sean verdaderamente nuestros: las vir- 
tudes teologales, la caridad. Con todo, considera necesario que nues¬ 
tros actos, nuestras virtudes, incluso las virtudes teologales de fe, es- 
peranza y caridad, rebasen el modo humano, tan precacio e imperfecto, 
en que podemos ejercerlas. Precisamente porque tuvo un sentido tan 
extremadamente vivo del caracter teologal de estas virtudes, Tomas 
capto con tanta agudeza la imperfeccion del ejercicio que podemos 
hacer de ellas. Son habitus que vienen de Dios, pero para una menor 
imperfeccion, para una mayor plenitud de su ejercicio, es necesario 
que Dios mismo se inserte en su juego y en el de las otras virtudes... 
Lo hace creando en el alma una disponibilidad habitual —por los ha- 
bitos— a recibir de el una mocion que nos haga ejercer las virtudes, 

8. Santo Tomas, III Sent., d. 34 y 35; ST, I-II, q. 68-70 y, en II-II las cues- 
tiones consagradas a cada uno de los dones. Entre los estudios y ccmentarios 
citamos unicamente A. Gardeil, op. cit. (n. 3) y Les dons du Saint-Esprit dans 
les saints dominicains, Paris 1903; R. Garrigou-Lagrange, Perfection chretienne 
et contemplation, 2 vols., Paris - Tournai 1923; M.-M. Labourdette, Did. de 
Spirituality, t. Ill, col. 1610-1635; M.H. Lavocat, L’Esprit de verity et d’amour. 
Essai de synthise dodrinale sur le Saint-Esprit, Paris 1962; M. Philipon, Les 
dons du Saint-Esprit, DDB, 1963; A. Guindon, La pydagogie de la crainte dans 
Vhistoire du salut selon Thomas d’Aquin, Montreal y Paris 1975 (se encuentran 
citados sus propios articulos); nuestro artlculo, ya citado en cap. precedente, n. 24. 

9. ST, I-II, q. 68, a. 2. Tom&s cita el Sal 142,10, Spiritus tuus deducet me 
in terram redam, y anade «quia in haereditatem illius terrae beatorum nullus 
potest pervenire nisi moveatur et deducatur a Spiritu Sancto*. 

10. Cf. £. Gilson, Pourquoi S. Thomas a critiquy S. Augusitn, en «Arch. 

Hist, doctr. et litt. du Moyen Age» 1 (1926) 5-127. Este estudio contimia siendo 

decisivo. 
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en primer termino la caridad, supra modum humanum (Sentencias), 
por un impulso recibido ah altiori principio ". Y santo Tomas ve la 
necesidad de subrayar el interes del termino spiritus, «soplo», reali¬ 
dad dinamica y motriz 12 . Los dones — distintos de las virtudes, ya que 
perfeccionan el ejercicio de estas —son disposiciones permanentes que 
hacen al cristiano prompte mobilis ab inspiratione divina o a Spiritu 
Sancto, presto a seguir la mocion de la inspiration divina o del Es¬ 
piritu Santo n . 

Estamos muy lejos de un actuar moral puramente razonable. In¬ 
cluso nos encontramos lejos de la position, atribuida a veces a santo 
Tomas, de una regulation por la naturaleza de las cosas rigurosa e 
intemporalmente fijada. Santo Tomas no solo reconoce una cierta 
historicidad de la naturaleza humana, al «derecho naturab, sino que 
hace sitio aqui al acontecimiento del Espiritu. Su cosmos etico es el 
de la voluntad salvifica y santificante de Dios, de acuerdo con medi- 
das que superan toda racionalidad, incluso sobrenatural. Otro nos 
guia: no sin nosotros, no violentamente 14 , pero, en cualquier caso, 
mas alii de nuestra vision y de nuestras previsiones. Y no solo mas 
alia de las de nuestra razon carnal, sino allende nuestras visiones y 
previsiones procedentes de la fe. Esto no significa que los dones del 
Espiritu Santo esten por encima de las virtudes teologales: estas nos 
unen a Dios mismo, no tienen nada por encima de ellas; los dones 
estan para hacer posible su ejercicio perfecto 15 . Pero solo Dios, en 
persona, puede dar su plenitud al ejercicio de las virtudes teologales; 
solo el puede consumar el actuar de un hijo de Dios. Y esto se apli- 
ca tanto a la totalidad de la vida de gracia como a la presencia ante 
Dios que ella funda como objeto de conocimiento y de amor 16 . 
Y, como consecuencia, santo Tomas tiene cuidado en precisar que los 
dones permanecen incluso en la bienaventuranza. 


11. ST, I-II, q. 68, a. 2. Para toda esta ldgica puede Ieerse P.R. Regamcy, 
Esquisse d'un portrait spirituel du chretien, «La Vie spirituelle*, 421 (1956) 227- 
258. Desgraciadamente, s61o hemos podido utilizar, del mismo autor, Portrait 
spirituel du Chrytien (Paris 1963) despuls de teiminar la redaction de la pre- 

12. ST, l-II, q. 68, a. 1. 

13. I-II, q. 68, a. 1 y 8; q. 69, a. 1; II-II, q. 52, a. 1; q. 121, a. 1. 

14. Continuamos siendo fibres para seguir o no, generosa o malamente, la 
inspiration de Dios: ST, I-II, q. 9, a. 4 y 6; q. 68, a. 3 ad 2; II-II, q. 23, a. 2; 
q. 52, a. 1 ad 3. La generosidad total y constante lleva al h'eroismo: Teresa de 
Lisieux detia: «Desde que cumpli los ires afios de edad no negue nada al buen 


15. Cf. I-II, q. 68, a. 8, c y ad 1; II-II q. 9, a. 1 ad 3. 

16. Punto destacado por Juan de Santo Tomas (Cursus theologicus; en I, 
q. 43, disp. 17, a. 3) y por el carmelita Joseph du Saint-Esprit. Cf. A. Gardeil, 
La structure de I'ame et l’experience mystique, Paris J 1927, t. II, p. 232ss; J. Ma- 
ritain, Les degrys du savoir, Desclde du Brouwer, 4 1946, c. VI § 15. El tratado 
de Juan de Santo Tom&s sobre los dones del Espiritu Santo ha sido traducido 
por Raissa Maritain, Paris 1930. 
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Con mayor razon aun se cuida de establecer su funcion en el ejer- 
cicio de las virtudes teologales o morales. Y dado que santo Tomas 
concibe las bienaventuranzas como el acto perfecto de las virtudes, y 
sobre todo de los dones, trata de hacer corresponder cada una de 
estas virtudes con un don concreto del Espiritu y con una bienaven- 
turanza. Se tomo, incluso, el trabajo de senalar, para cada virtud, con 
su don y su o sus bienaventuranzas correspondientes, alguno de los 
frutos de los que habla san Pablo y a los que consagro una cuestion 
particular insistiendo en el aspecto de combate espiritual contra la 
«carne» 17 . Por supuesto que siempre se encuentra una razon para 
justificar tales correspondencias. Por consiguiente, ni debemos atri- 
buirles excesivo valor ni negarselo totalmente «a priori:*. No olvide- 
mos que una tradition de gran espiritualidad se expresa tambien de 
esta manera. Asi, la accion del Espiritu por el don de inteligencia per- 
fecciona la fe por medio de un sanus intellectus, por una determinada 
penetration interior cuya cima es de alcance apofitico, por un sentido 
agudo de la trascendencia de Dios. La bienaventuranza correspon- 
diente es la de los limpios de corazon (II-II, q. 8). Pero la actividad 
de la fe es llevada tambien a una mayor perfection por el don de 
ciencia, al que Tomis atribuye el beneficio de un «juicio seguro, cer¬ 
ium iudicium», no discursivo, sino simple y como instintivo, «discer- 
nendo credenda a non credendis, que discierne lo que hay que creer 
de lo que es preciso rechazar». Tomis lo pone en correlation con la 
bienaventuranza de las lagrimas 18 . A la esperanza, que espera la ayuda 
de Dios, corresponde el don de temor por el que nos «sometemos a 
Dios, subditus Deo», y la bienaventuranza de los pobres de espiritu 
(II-II, q. 19). A la caridad, reina de las virtudes, corresponde el don 
de sabiduria, que asegura la «rectitud de juicio respecto de la contem¬ 
plation o examen de las realidades divinas, rectitudo iudicii circa di- 
vina conspicienda et consulendav, y la bienaventuranza de los que 
trabajan por la paz (II-II, q. 45). La prudencia alcanza su plenitud 
mediante el don de consejo, al que corresponde la bienaventuranza 
de los misericordiosos (II-II, q. 52). La justicia, que da a cada uno 
lo que es suyo, queda superada cuando se trata de los que debemos a 
aquellos de quienes recibimos el ser mismo. Es sostenida, completada 
por el don de piedad que «exhibet patri (et Deo ut Patri) officium 
et cultum, da al padre (y a Dios como Padre) deber y respeto aten- 
tos». Santo Tomas le atribuye la bienaventuranza de los mansos (II-II, 

17. I-II, q. 70 con referenda a Gil 5,22-23. La gracia del Espiritu Santo, que 
es lo principal de la ley nueva, inspira en el affedus e 1 contemptus mundi: q. 106, 
a. 1 ad 1. Sobre el encadenamiento virtudes-dones-bienaventuranzas, viase R. Re- 
gamey, art. cit. supra, n. 11. 

18. II-II, q. 9. Cf. q. 1, a. 4 ad 3; q. 2, a. 3 ad 3; 111 Sent., d. 24, q. 1, a. 3; 
q. 2, ad 3. Existen muchos estudios; viase, por ejemplo, G.H. Joyce y S. Harent, 
La foi qui discerne, «Rech. de Sc. relig.» 6 (1916) 433-467. 


344 


Los frutos del Espiritu 


q. 121). El don de fortaleza viene, evidentemente, en ayuda de la vir¬ 
tud de fortaleza, con la bienaventuranza de los que tienen hambre y 
sed de justicia (II-II, q. 139). Nos queda la templanza, a la que santo 
Tomas parece atribuir, no demasiado convencido, un don y una bien¬ 
aventuranza: seria finalmente el temor y, ora el beati pauperes, ora 
el qui esuriunt et sitiunt iustitiam. Caemos enseguida en la cuenta de 
que existe cierta relatividad en estas correspondencias; por no men- 
cionar todo lo referente al sentido biblico o exegetico de las bienaven¬ 
turanzas y del texto de Isaias. 

Pero es interesante senalar la presencia de los dones del Espiritu 
Santo en la trama misma de las virtudes minuciosamente analizada 
a lo largo de la II-II. Siguiendo este analisis, en el que Aristoteles o 
Ciceron ejercen funciones de guia con tanta frecuencia, tenemos la 
impresion de que la actuation moral esta condenada a seguir estruc- 
turas de naturaleza, ciertamente puestas por Dios, pero reconocidas 
por la razon: jmoral instituida! Sentimos satisfaccion al escuchar que 
la institution requiere el acontecimiento del Espiritu Santo. Sin 61, no 
llegariamos a ver como la santidad, tal como nos la hacen conocer 
los santos, es la forma mis perfecta de la vida cristiana. Esta hecha 
de constantes superaciones de las medidas sobrenaturales, pero huma- 
nas, por «inspiraciones» generosamente escuchadas por libertades to¬ 
talmente dadas. 

Santo Tomas consagro una cuestion de la Suma a los frutos del 
Espiritu Santo. Los caracteriza como los ultimos y deleitables produc¬ 
es de la accion del Espiritu Santo en nosotros 19 . La comparacion 
esta tomada de la vida vegetal. Los frutos es lo que se recoge al final 
de las ramas, provenientes de una savia vigorosa, y con los que nos 
deleitamos. O es lo que recolectamos de un campo sembrado y cul- 
tivado. L. Cerfaux, al comentar a san Pablo, traduce «la cosecha del 
Espiritu» M . Efectivamente, el termino, en Gil 5,22, esti en singular: 
«E1 fruto del Espiritu es: amor, alegria, paz, comprension, benignidad, 
bondad, fidelidad, mansedumbre, templanza.» Presenta tambien otras 
enumeraciones: «bondad, justicia, verdad» (Ef 5,9), «justicia, piedad, 
fe, amor, perseverancia, dulzura» (ITim 6,11), «justicia, paz, alegria 
en el Espiritu Santo» (Rom 14,17; cf. 15,13); finalmente, «(nos acre- 
ditamos) con honradez, con conocimiento, con comprension, con bon¬ 
dad, con Espiritu Santo, con amor sincero, con la palabra de verdad, 
con poder de Dios» (2Cor 6,6-7); cf. Sant 3,17-18. 

19. ST, I-II, q. 70: «ultima et delectabilia quae in nobis proveniunt ex virtute 
Spiritus Sancti». Cf. In Galat., c. 5, lect. 6. 

20. L. Cerfaux, Le chretien dans la theologie paulinienne, Paris 1962, p. 274, 
422s (analisis literario); A. Gardeil, en Did. Theol. cath., t. VI, 1914, col. 944- 
949; M. Ledrus, Fruits du Saint-Esprit, «La Vie spirituelles, 76 (mayo 1947) 
714-733 (muy rico, casi excesivamente, con sus 145 referencias); Ch.A. Bernet, 
en Did. de Spiritualite, t. V, col. 1569-1575. 




Los doncs del Espiritu 

De estos textos se desprende un retrato ideal, el de una disponi- 
bilidad apacible y gozosa a recibir al otro, a amarlo en la paciencia 
y calma. En el fondo, se trata de manifestaciones del amor tal como 
es descrito en ICor 13,4-7. Es una imitacion fragil de Cristo «manso 
y humilde de corazon» (Mt 11,29), hombre para Dios y «hombre para 
los otros», libre y verdadero, exigente y misericordioso, recogido y 
abierto a todos... El retrato contrario se caracterizaria por la violen- 
cia, la afirmacion agresiva de si mismo, la no aceptacion de los otros, 
la no disponibilidad. Podemos ver, en san Pablo, los frutos de la ca- 
ridad: Gal 5,19-21; Rom 1,29-31. 

iQuiere esto decir que el hijo de Dios guardara o adquirira algo de 
infantil, una cierta falta de compromiso franco y de combatividad? 
iAcaso la religion del Padre, religion de un Dios anterior y trans- 
cendente a nuestro mundo, desembocara en un desinteres del cristiano 
por la historia y por el mundo? La afirmacion de un Dios encarnado 
no hace sino instaurar una contradiccidn que entrafia una impoten- 
cia. Es conocida la critica de M. Merleau-Ponty, al concluir con el 
veredicto, repetido frecuentemente, de que, en politica, el cristiano 
«es un mal conservador y un revolucionario poco seguro» 21 . 

La critica no afecta, evidentemente, a Pablo ni a los santos. Ade- 
m&s, Merleau-Ponty es demasiado agudo para no llevar mas lejos la 
cuestion, porque existe el Espiritu Santo. Escribe el mencionado autor: 
«Pentecostes significa que la religion del Padre y la religion del Hijo 
deben consumarse en la religion del Espiritu; que Dios no esta ya 
en el cielo; que esta en la sociedad y en la comunicacion de los hom- 
bres; alii donde los hombres se reunen en su nombre (...) El catoli- 
cismo detiene y desfigura este desarrollo de la religion. La Trinidad 
no es un movimiento dialectico, las tres personas son coeternas. El 
Padre no es superado por el Espiritu; el temor de Dios, la ley, no 
son eliminados por el Amor. Dios no esta por entero con nosotros.» 

Parece que en Merleau-Ponty subyace una conception hegeliana 
del Espiritu, inmanente en la comunidad y en la historia, identificado 
con ellas. La inmanencia es real. Por el Espiritu, Dios hace hijos y 
pone en ellos su ley, que se resume en el amor; hijos que son, con- 
juntamente, hermanos de su Hijo hecho hombre. No existe paternidad 
sin fraternidad. Dios no es paternalista. Trascendencia e inmanencia 
van juntas. El cristiano esta abierto y volcado, a la vez, a Dios, a sus 
hermanos y al mundo. Como nosotros solo captamos y vivimos una 
parte, hay quienes viven una trascendencia sin inmanencia, otros una 
inmanencia sin trascendencia 22 . Pero la verdad y la gracia del Espi¬ 
ritu Santo unen las dos magnitudes. 

21. Merleau-Ponty, Foi et bonne foi, en «Les temps modemes», 1946, 769- 
782; reimpr. en Sens el non-sens, Paris 1946. 

22. Monseftor Matagrin seftala: «Uno de los riesgos del cristianismo actual 
es el distanciamiento entre un cristianismo politico sin el sentido de la trascen- 


Los frutos del Espiritu 

Hemos citado abundantemente textos de san Pablo y estos pueden 
presentarsenos como excesivamente exigentes y sublimes. Sin embar¬ 
go, son notablemente viriles, virilizantes, promotores de madurez. No 
hemos abusado de la sublimidad ni de la poesia de tantos relatos y 
formulas de espiritualidad y testigos de la vida en el Espiritu 23 . Sin 
duda, se nos permitira finalizar este breve capitulo sobre los dones y 
frutos del Espiritu con este bello pasaje de un himno de san Simeon 
el nuevo teologo: 

;Cdmo eres tu foco de fuego y frescura del manantial, 

Quemazdn, dulzura que sana nuestras impurezas? 
iCdmo haces del hombre un dios, de la noche una lumbrera 
Y del abismo de la muerte sacas la nueva vida? 

Como la noche desemboca en el dla, ipuedes tu veneer las tinieblas? 

iLlevas la Hama hasta el corazdn y cambias el fondo del ser? 

iCdmo es que siendo uno con nosotros nos haces hijos del mismo Dios? 

iCdmo nos quemas de amor y nos hieres sin espada? 

iCdmo puedes soportarnos, permanecer lento a la ira 

Y, por otra parte, eres capaz de ver hasta nuestros menores gestos? 

iCdmo puede tu mirada seguir nuestras acciones desde tan arriba y tan lejos? 

Tu siervo espera la paz, el coraje en las lagrimas 24 . 


I 


dencia y una renovacidn espiritual sin encamacidn histdrica» («L’Europ6en», n. 
160-161 julio-sept., 1976, p. 7). . , . 

23. Se encontraran en gran numero en M.J. Le Guillou, Les temoms sonl 
parmi nous. Vexperience de Dieu dans VEsprit Saint, Paris 1976; en los textos 
recogidos por Arsine-Henry (Les plus beaux textes sur le Saint-Esprit, nueva edi- 
cidn, Lethielleux, Paris 1968), por sor Geneviive (VEsprit du Seigneur remplit 
I’univers, Cerf, Paris 1977); en las revistas de renovacidn: «I1 est vivant*: «Ty- 

24 Adaptacidn de Brie y Gelineau, del himno VI (Hymnes, II, trad. fr. 
J. Paramelle, SChr 156, 1969, p. 205 y 207). As! adaptado, este himno es cantado 
cn algunos monasteries. 
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PARTE TERCERA 


LA RENOVACION EN EL ESPI'RITU 
PROMESAS E INTERROGATES 


INTRODUCCI6N 


No apagu6is el Espiritu... Examinadlo todo con discemi- 
miento y quedaos con lo bueno flTes 5, 19 y 21). 

La historia ha sido contada innumerables veces. La realidad exa- 
minada es conocida: tiene sus reuniones, sesiones, congresos, sus re¬ 
vistas. La prensa se ha ocupado de ella. No vamos a entrar en la 
descripcion de sus reuniones de oracion. Sobre este tema existe toda 
una biblioteca. Se ha dicho todo, y frecuentemente por personas mas 
competentes o mis autorizadas que yo. <,Por qu6 tomar de nuevo la 
palabra? <,A titulo de que? ^Que podemos decir? 

Porque, en una obra de la amplitud que pensibamos dar a este 
estudio, resultaba totalmente imposible no hablar absolutamente nada 
de un movimiento tan considerable y que se coloca por completo bajo 
la bandera del Espiritu Santo. 

Porque los teologos —por fuerte que sea el sentimiento de su me- 
diocridad y de la obligation de ser modestos— tienen que esforzarse 
por comprender la obra de Dios, de reintegrar las partes al conjunto 
de la revelacion, de proponer principios para el discernimiento. Vamos 
a arriesgarnos a hablar en nombre de un estudio ya bastante avanzado, 
pero que necesita todavia complementos importantes. 

La realidad de la que tratamos —los nombres: «movimiento», 
«corriente»... son lo de menos— merece una atencion fervorosa. No 
podemos negar que Dios esta actuando en ella. Produce cambios en 
las vidas y, con frecuencia, actua con poder. ^Ha visitado Dios a su 
pueblo? Entonces, decia Pedro en una circunstancia parecida, «ipo- 
dre yo impedir la actuation de Dios?» (cf. Act 11,17). 

Este movimiento plantea toda una serie de interrogantes. Se los 
plantea a la Iglesia, la interpela. Le propone un camino de rejuvene- 
cimiento y de vitalidad. Pero suscita tambien interrogantes. Algunas 
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Introduction 

personas ven en el una empresa demomaca *. Algunos episcopados, de- 
terminados teologos han denunciado los peligros latentes de desvia- 
ciones de considerable gravedad 1 2 . A decir verdad, es imposible consi- 
derar esta amplia corriente, extendida por tantos paises, como una 
realidad perfectamente homogenea. AI igual que otros muchos, vamos 
a plantear una serie de cuestiones criticas. Aunque las formulemos de 
manera general, rogamos que no se generalice. Ademas, iP or que 
vamos a exigir de los miembros de este movimiento una perfection 
que no se exige a ninguna orden religiosa, a ninguna comunidad 
eclesial? 

(Texto redactado en octubre de 1978) 


BIBLIOGRAF/A SELECT1VA 

Exposiciones de conjunto (catdlicas), a menudo con discusidn 

r W al . tei \ HoUenwenger es el autor de la mejor exposition de conjunto: 
Enthusiastisches Chnstentum; die Pfmgstbewegung in Geschichie und Gegenwart, 
Zwingh Verlag, Zurich 1969; traduccidn inglesa: The Pentecostals. The Charisma¬ 
tic Movement in the Churches, Londres 1972. Yo he leldo la edition americana, 
Augsburg Publishing House, Minneapolis 1972, H973. El autor es presbiteriano. 
ts una presentacidn muy documentada de las formas variadisimas del movimiento 
de pentecostes en los diversos paises. Por la fecha de composition, sOlo contiene 
algunas alusiones al movimiento en el marco de la Iglesia catOlica. 

F-A. Sullivan, The Pentecostal Movement, «Gregorianum», 53 (1972) 237-266. 
,, 56 259 MCCready ’ L ° S pen,ecostales: an41isis sociolOgico, «Concilium», 72 (1972) 

J. Massingberd Ford, Catolicismo Pentecostal, «Concilium*, 79 (1972) 392-397. 
J.L. cardenal Suenens, Une nouvelle Pentecote?, Desclle du Brouwer 1974 
(trad. cast. Un nuevo pentecostes, Destine, Bilbao 1976). 


1. As! el Gnadauer-Verband en 1909, cuya «Berliner Erklarung* ha vuelto a 
ser reproducida por Fr. Hubmer, Zungenreden, Weissagung, umkampfte Geistesga- 
ben, Gnadauer Verlag, Denkendorf 1972 (cf. J.P. Dietle, p. 230 y p. 234). La se- 
vendad de estos enjuiciamientos se explica por las circunstancias bastante malsanas 
que acompanaron la introduction del pentecostalismo en Alemania, en 1906. 

2. Es el caso de casi todos los estudios catOlicos. Nosotros mismos: Renouveau 
dans VEsprit et Institution ecclesiale. Mutuelle interrogation, «Rev. Hist, et Philos, 
relig.*, 55 (1975) 143-156. Y, en la bibliografla que presentamos a continuaciOn, 
Sullivan, Pro mundi vita, Deleclos, Documento de Malinas, etc. Pero debemos 
senalar, sobre todo, J.R. Bouchet y H. Caffarel, Le Renouveau charismatique 
tnterpelle. Etudes et documents («Renouveau» 5), fid. du Feu Nouveau, Paris 
1976. Por tiltimo — o en primer lugar — las declaraciones del episcopado de los 
Estados Unidos («Doc. cath.», n.° 1670, 16 febrero 1973, 157-159) y, de manera 
especial, del de CanadS («Doc. cath.», n.° 1678, 15 junio 1975, 569-574). H. Caf¬ 
farel se ha expresado tambiln en una conferencia pronunciada en Roma el 5-12- 
1974: cf. «Doc. cath.s, n.» 1670, 16 febrero 1975, 162s. 

El librito de Bouchet-Caffarel ha suscitado respuestas. Senalemos P.Th. Ca- 
melot, Le Renouveau charismatique, «La Vie spirituelle*, nov.-dic. 1976 p 913- 
930; J. Mondal, «Tychique», 7 enero 1977, 64-71. 
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R. Laurentin, Pentecotisme chez les catholiques. 
Paris 1974 (trad. cast. Pencostalismo catolico. Pro 
drid 1976). 

«Courrier communautaire international*, aiio 
communautis dites charismatiques). 

«La Vie spirituelle*, 600 (1974): Le mouvemen 


charismatique; n.° 609 (1975): 


O’Connor, Le renouveau charismatique. Origines et perspectives, trad. fr. de 
Winandy, Beauchesne, Paris 1975. 

«Pro Mundi vita*, boletin n.° 60, mayo 1976: Le mouvement pentecotiste ca- 
tholique, enthousiasme createur ou facteur de division? (documentation americana; 
sondeos con cifras). 

F. Deleclos, Le renouveau charismatique dans VEglise cathoiique, «Nouv. Rev. 
thiol.», 99 (1977) 161-170. 

W. Smet S.J., Yo hago un mundo nuevo, Publ. Agape Ed. Roma 3 1977. 

Idem., Comunidades carismdticas, Publ. Agape, Ed. Roma ’1980. 


K. y D. Ranaghan, Le retour de VEsprit. Le mouvement pentecotiste cathoii¬ 
que aux Etats-Unis, Cerf, Paris 1972. 

J. Randall, Providence, naissance d’une paroisse cathoiique charismatique, trad, 
fr. de Dallibre, Pneumathbque, 1974. 

A. Mlhat, Comment peut-on etre charismatique?. Seuil, Paris 1976. 


Le Renouveau charismatique■ Orientations theologiques et pastorales, coloquio 
de Malinas, 21-26 de mayo de 1974, en «Lumen vitae* (Bruselas) 29 (1974) 367- 
404 (Documento de Malinas 1). Este texto, puede obtenerse en forma de libro 
(186 rue Washington, B. 1050 Bruselas). En cast, existen el Documento de Ma¬ 
linas 2 (= card. L.J. Suenens, Ecumenismo y Renovacion Carismdtica, 1979) y el 
Documento de Malinas 3 (= Card. L.J. Suenens / Dom. Helder Camara, Renova¬ 
cion en el Esplritu y Servicio del hcmbre, 1981), ambos aparecidos como tomos 4 
y 6 de la col. Nuevo Pentecostls (Ed. Roma, Barcelona). En la misma col. se 
han publicado ademas: 

1. — Ph. Verhaegen O.S.B. Introduccidn a la renovacion en el Esplritu. Se- 
minario de las 7 semanas. 1979. 

2. — B. Juanes, S.I. (Que es la renovacion en el Esplritu Santo? 1979. 

3. — A.M. de MonleOn, O.P., La experiencia de los carismas. 1979. 

5. — T.I. Jimlnez Urresti, Carisma e institution en la R.C. 1979. 

7. — Varios autores, Presencia de la R.C. 1981. 

J. Gouvernaire, Les eCharismatiquesD, «fitudes» 140 (1974) 123-140 (en forma 

de dialogo entre tres personas; interrogantes y elementos de discernimiento). _ 

A. Godin, Moi perdu ou moi retrouvd dans Vexperience charismatique, «Ar- 
chives de Sciences sociales des Religions* 40 (1975) 31-52 (estudio socioldgico y 
psicol6gico; muchas referencias americanas). 

R. Quebedeaux, The New Charismatics; the Origin, Development and Signi¬ 
ficance of Neo-Pentecostalism, Doubleday, Nueva York 1976. 

K. McDonnell, Charismatic Renewal and the Churches, Seabury Press, Nueva 
York 1976. 

J.R. Bouchet y H. Caffarel, citados, n. 2, n. 350. 
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Estudios prolestantes 

«Foi et Vie», aiio 72, n.° 4 y 5 (1973); de modo particular los articulos de 
A. Wohlfahrt, Esperance pour I’Eglise: choses vues, p. 3-20; y de A. Bittlinger. 
Et ils prient en d'autres langues, p. 97-108. 

«Positions lutheriennes», aiio 22, n." 4 (1974) 233-287; J.P. Dietle, Le reveil 
pentecotiste dans les Eglises historiques. Problemes exigetiques et ecclisiologiques. 


Publicaciones del movimiento carismatico 

Pneumatheque: 7 bis, rue de la Rosifcre, 75015, Paris. Servicios de la Renovacion 
Carismatica, Balmes 221, 2.°, 3.“. Barcelona (6). 

Revistas: «I1 est vivant», 31 rue de I’Abbe-Gregoire 75006, Parts. «Tychique», 
49 mont^e du Chemin-neuf 69005, Lydn. 


A) LO POSITIVO DE LA 
«RENOVACION carismatica» 

LO QUE APORTA A LA IGLESIA 




iQu6 razones explican que la renovacion en el Esplritu se haya 
manifestado y extendido como un fuego devorador en las Iglesias tra- 
dicionales, en las Comuniones protestantes a partir de 1956 y en la 
Iglesia catolica con posterioridad al 1967? t.Porque as! lo ha dis- 
puesto la voluntad de Dios? De acuerdo, pero debemos recordar que 
toda la historia pone claramente de manifiesto que la libre gracia de 
Dios actua en connivencia con los preparativos o medios humanos. 
<,Fue una respuesta al deseo de Juan xxiii que llamo a todos los obis- 
bos a reunirse en concilio «como para un nuevo pentecost6s» *? Con- 
viene tener presente que la «renovacion» no es sino un aspecto de la 
inmensa germinacion evangelica que esta producidndose en la Iglesia 
y que puede ser contemplada por quien tiene ojos para ver. Por otra 
parte, esta germinacion se produce en medio de derrumbamiento y de 
convulsiones que son fuente de preocupacion y de dolor. £Acaso se 
tratara de estratos de poblacion que buscan instintivamente com- 
pensar una situacion humillada, deprimida, o de fieles que pretenden 
confusamente una independencia espiritual? Los an&lisis o explicacio- 
nes sociologicas estan a nuestra disposicion. En ellos se encierra una 
parte de verdad cuyos elementos trataremos de recoger, pero tienen 
un valor relativo y se ha reconocido su insuficiencia global. Sea como 
sea es como eclesiologo que intento comprender lo que significa la re- 
novacion en la coyuntura eclesial actual, los interrogantes validos que 
plantea y lo que puede reportar a la Iglesia. 

Tanto en virtud de la fantastica mutacion que se produce en el 
mundo como por un movimiento interno de la Tglesia, salimos de una 


1. Discurso del 17 de mayo de 1959 («Doc. cath.», 56 [1959] 770) y consti- 
tucidn apostdlica Humanae salutis, del 25 de diciembre de 1961 («Doc. cath.», 59 
[1962] 104). Ranaghan, p. 6 y O’Connor, p. 297 citan estos textos a propdsito de 
la renovacidn. Vease tambidn el discurso de clausura del primer pertodo, 2 de 
diciembre de 1962. 
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situacion de cristiandad. Esta realidad no presenta la misma claridad 
en todas partes, pero globalmente es innegable. Una situacion de cris¬ 
tiandad se caracteriza por el hecho de que las estructuras juridico-so- 
ciales son el cuadro socialmente presionante de las actividades reli- 
giosas que son programadas por una autoridad sacerdotal o clerical 
socialmente poderosa. Las estructuras temporales se subordinan y se 
coordinan mas o menos completamente a esta autoridad. Los valo- 
res y las creaciones culturales mismas se inscriben en estas condicio- 
nes. A veces han sido profundas y bellas, a veces violentadas u obs- 
taculizadas por ellas. 

La mutacion cultural actual impone otras condiciones: la secula- 
nzacion de los cuadros sociales — en Francia se habla de laicizacion — 
modifica progresivamente estas condiciones. La vida social como tal 
se levanta sin reterenc.a espiritual alguna. La religion pasa a ser asun- 
o de incumbencia estrictamente personal y privada. Cambian las re- 
laciones sociales. En parte, como respuesta a la despersonalizacidn 
msoportable de la urbanizacidn demencial y de las organizaciones 
superrracionalizadas y programadas, las personas buscan agrupamien- 
tos libres y con calor donde puedan estar juntos sin temor En el 
Plano religioso, esta tendencia hara brotar grupos espontaneos y li¬ 
bres «autogestionados» 2 . En cuanto a las actividades relacionadas con 
™ aC f 0n; ““ i u CSt ! 10 3 13 V6Z espontineo ’ Personal y, sin embargo, 
comunitario, de libre imciativa y no reglamentado por un jefe man- 
datario . En esta sociedad secularizada, con su cultura hecha afiicos 
cada uno trata de encontrar su camino. La necesidad religiosa, debit 
y. a veces, inexistente en muchas personas, esta sin embargo presente 
A menudo encuentran sustitutivos: horoscopos, espiritismo, ocultis- 
mo... Frecuentemente encuentra su desembocadura fuera del cristia- 
msmo (6xito de las «sabidurias» orientales mas o menos autenticas); 
en cualquier caso fuera de la Iglesia (dxito de las sectas). Si nos cen- 
tramos en la «renovacion», es interesante observar que se situa de 
entrada en el cuadro de la fe cristiana, incluso catolica, y en el marco 
de la fe tr.nitaria mas formal. Si tenemos presente que, segun san 
Juan, el proceso de Jesus continua en la historia, el Espiritu Santo 
— en la renovacion — conforta poderosamente a los discipulos de 
Jesus convenciendoles de que el mundo esta equivocado (cf. Jn 16 
8-11). Elios son los discipulos de Jesucristo, del Sehor Jesus, no solo 
del «Jesus de Nazaret» mencionado por los cristianos politizados y 
secularizados. Mas aun: en un momento en que las luces del siglo 

dios 2 \oW J ,| S t 8 n^ L “ Tf 3 dU dia, T e ’ Paris 1973 y los ' nnumer ables estu- 
:‘° S . “ b C f ! ^ los * ru P° s de base, espontaneos, informales (vease 

las bibliografias del CERDIC, Estrasburgo, y los textos de su segundo coloquio- 
Les groupes mformels dans VEglise, Estrasburgo 1971). 9 

a l ana, ' sis d f, este nuevo estil ° de oracidn en (Un grupo de cristianos 

de Ly6n). Ou se manifeste VEsprit (« Dossiers libres*), Paris 1977, p. 7s 
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xviii y la desmitologizacion bultmaniana han eliminado del cristia- 
nismo los milagros fisicos, las intervenciones del poder de Dios en la 
trama humana de la vida, la renovacion aflrma experimentar esta pre- 
sencia y conocer intervenciones sensibles de Dios: «|E1 esta vivo!» 

La Iglesia no es una cartuja ni un ghetto. Ubicada en el mundo, 
recibe, necesariamente, los contragolpes de este y de sus mutaciones. 
Pero la Iglesia tiene tambien, y muy profundamente, su movimiento 
propio. El concilio Vaticano ii, preparado por decenios de vida litur- 
gica, mistica, pastoral y teologica, ha sido el momento en que este 
movimiento se ha definido y afirmado de manera decisiva. Esta com- 
puesto por muchos aspectos diversos, pero, en lo que afecta a su 
esencia y nos interesa a nosotros, podemos caracterizarlo de la ma¬ 
nera siguiente. El movimiento de pensamiento que preparo el Concilio 
estaba caracterizado por un re-sourcement en el sentido que le daba 
Peguy, creador de esta palabra: mas que un retorno a las fuentes, 
que ciertamente se daba, se trata de una ascension en nuestro tiempo 
de la fuente y de la savia. La teologia, la ensenanza oficial, hasta la 
misma catequesis y la predication, habian impuesto una vision de la 
Iglesia definida, en primer lugar, como <tsocietas inaequalis, hierar- 
chica, una sociedad desigual, jerarquica» que encerraba, ante todo y 
por derecho divino, una distincion entre cl6rigos y laicos, entre je- 
rarcas y fieles. Se decia inmediatamente: «societas perfecta, sociedad 
completa», que posee todos los medios necesarios para su vida, entre 
los cuales se insistia en el poder legislative, judicial, incluso coactivo. 
jSanto Dios! J.-A. Mohler (f 1838) resumia esta eclesiologia en la 
formula siguiente: «Dios creo la jerarquia y de esta manera atendio 
generosamente a todo lo que es necesario hasta el final de los tiem- 
pos.» Caemos facilmente en la cuenta de la connivencia de este tipo 
de eclesiologia con una situacion de cristiandad. La renovacidn sera 
algo totalmente distinto. Tal vez puede explicarse, incluso, que la re- 
novacidn se haya afincado mas rapidamente en paises donde, pense- 
mos en un clero irlandes, en la vieja Francia... se ha mantenido a los 
laicos bajo tutela, confiriendoles, ademas, la fuerza y sustancia de un 
catolicismo vigoroso 4 . 

El Concilio no ha desmontado ninguna de las funciones del mi- 
nisterio ordenado de los sacerdotes, obispos, del papa, pero ha ido 
m4s alii de la «jerarcologia», del cuadro juridico-social en el que se 
vela a la Iglesia. Su intencion se halla claramente expresada en el or- 

4. Un companero con el que habl&bamos de la renovacidn carismatica en 
Canada, y que conocia perfectamente el tema, nos decia: esto ha sido una libe- 
racidn y, al comienzo mismo, una explosidn de libertad. Hombres, y sobre todo 
mujeres, vivian 1) de una piedad de ejercicios fijos, obligatorios, muy penosos, 
sin apertura; 2) bajo el terror del pecado mortal, del infiemo, con la frecuente 
intromisidn de los confesores en terrenos que no les competen... Se ha respirado 
el Soplo profundamente. 
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denamiento que se ha dado a los capitulos que conforman la consti¬ 
tution dogmatica Lumen Gentium: 1. La Iglesia vista como misterio, 
en una perspectiva trinitaria; 2. La Iglesia como pueblo de Dios 
(sacerdocio bautismal, carisma), 3. La Iglesia estructurada jerarquica- 
mente por los ministerios ordenados. De todo ello se desprende, ante 
todo, que es Dios quien hace la Iglesia; que el elemento fundamental 
es lo que podemos llamar la ontologia de la gracia, fundamentada en 
los sacramentos y en los libres dones de Dios. Los ministros ordenados 
estan cualificados para servir esta vida cristiana, pero la Iglesia se 
construye, en primer lugar, por la vida cristiana. 

Frente a esta conception de la Iglesia, el interes de la renovacion 
reside en asegurar la cualidad sobrenatural del pueblo cristiano en la 
base; en dar un rostro mas perceptible a los carismas — sin mono- 
polizarlos—; introducir de nuevo en el decurso ordinario de la vida 
eclesial actividades tales como la «profecia» (en el sentido modesti- 
simo que detallaremos mas adelante) o las curaciones no solo espi- 
rituales —el sacramento de la reconciliacion contribuyo siempre a 
ellas—, sino fisicas 5 . Sin que ello suponga desconocer o despreciar 
lo que germina, crece y florece por doquier, podemos decir que la re- 
novacion, en su nivel y a su manera, es una respuesta a la espera 
Pentecostal expresada por Juan xxiii. Pablo vi hablo tambien de que 
«la Iglesia tiene necesidad de un pentecostes perpetuo* 6 . 

Pienso que, si miramos la situacion globalmente, este es el marco 
en que se inscribe la renovacion en la coyuntura eclesial y eclesiolo- 
gica actuales. Queremos tratar detalladamente algunos aspectos. So- 
mos conscientes de las numerosas aportaciones que la renovacion puede 
ofrecer a la Iglesia y de las interpelaciones que le dirige. 

Sabemos que seria enganoso oponer carisma a institucion y re- 
construir la historia siguiendo metodicamente tal esquema. Pero se 
trata de dos realidades cada una de las cuales, considerada en su 
logica, es fuente de un regimen diferente al de la otra. Por este mo- 
tivo han sido tan frecuentes las tensiones entre ambas. Esto es algo 
normal y beneficioso. Frecuentemente, los brotes de la gracia des- 

5. Peter Hocken sefiala atinadamente: «Sugiero que lo que distingue los 
kharismata descritos en ICor como pneumatika es el nivel particular o la zona 
de lo humano que ponen en accidn. Lo nuevo en el movimiento Pentecostal no 
consiste en que se produzcan fendmenos pneumaticos particulares ni que se haya 
abierto una dimensidn pneumatica en el cristiano individual. Reside, mas bien, 
en la organizacidn, la incorporacidn y espera de todos estos dones en el cuadro 
de la vida de comunidades cristianas. En otros terminos, es la insercidn organica 
en la vida comunitaria de la Iglesia de lo que, durante siglos, no se ha reconocido 
mas que de forma excepcional y aislada», New Heaven, new Earth? An Encounter 
with Pentecostalism, Londres 1976, p. 22. 

6. Audiencia del 29 de noviembre de 1972: «Doc. cath.», 69 (1972) 1105. 
Y vease Ed. O’Connor, Pope Paul and the Spirit: Charisma and Church Renewal 
in the teaching of Paul VI, Notre Dame (USA) 1978. 
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bordaron las formas fosilizadas de la institucion. La vida de la Iglesia 
tiene necesidad de ambas formas. El Espiritu, dice Lumen Gentium, 
«dirige y enriquece con diversos dones jerarquicos y carismaticos» 7 . 
No tenemos razon alguna para reprochar al Concilio que haya man- 
tenido esta dualidad de dones que vienen de la misma fuente y que 
apuntan al mismo objetivo final s . Este planteamiento deriva de una 
vision, teologicamente sanisima, trinitaria de Dios y de su action. 
Puede hablarse de apropiacion. si se quiere. Personalmente, opinamos 
que en los articulos del credo hay algo mas que una pura manera de 
hablar. No podemos separar la obra del Espiritu Santo, que es Senor 
y dador de vida, de la obra creadora del Padre ni de la obra realizada 
por el Hijo para nuestra salvacion 9 . Hemos repetido varias veces que 
la salud de la pneumatologia radica en la cristologia. 

La renovacion lleva la vitalidad de los carismas al corazon de la 
Iglesia. Por supuesto, esta muy lejos de tener el monopolio de los 
carismas, pero levanta muy alto la bandera y contribuye a dar pu- 
blicidad al tema. No adopta una postura contestataria frente a la insti- 
tucion; por el contrario, su verdadero interes apunta a reanimarla. 
No hay un rechazo, ni siquiera una critica. Por el simple hecho de 
expandirse en el interior de la Iglesia, revela que esta es algo muy 
distinto de una gran maquinaria de gracia, de una institucion juridica 
e incluso sacramental. 

Se ha senalado frecuentemente que, lejos de huir de los sacra¬ 
mentos, los fieles de la renovacion vuelven al sacramento de la peni- 
tencia, frecuentan la eucaristla... Es cierto que las reuniones dc ora¬ 
tion son extrasacramentales y se desarrollan sin presidencia y sin la 
intervencion de un ministro ordenado. Vista a la luz de un analisis 
sociologico, la renovacion es un movimiento «autorregulado» (cf. su¬ 
pra, n. 2). Ofrece un fruto del Espiritu sin otra mediation que la de 
la comunidad de hermanos y hermanas, bajo la guia implorada del 
Espiritu. Permitasenos citar aqui este texto de Peguy, a quien su si¬ 
tuacion matrimonial impedia practicar los sacramentos de la Iglesia: 
«Es preciso no fiarse de los curas (...) Son unos tipos fuertes. Como 
detentan la administration de los sacramentos, dejan que creamos 


7. N.° 4; cf. tambien n.° 11 § 2; decretos Apostolicam ai 
§ 4, Ad Gentes divinitus, n." 4: 23 § 1. 

8. G. Hasenhiittl (Charisma, Ordnungsprinzip der Kirche, Fi 
ria gustosamente este reproche a la enclclica Mystici Corporis y a 
Para el, «los carismas son la estructura de la Iglesia y la comuni 
de los carismas® (p. 128). No niega la utilidad de las estructur: 
quiere que sean secundarias, de suplencia o auxiliares en relaci<5r 
turacidn y fundamentacidn carismaticas (p. 355; cf. p. 231-232). 

9. Punto de vista expresado con fuerza por J.-L. Leuba en 
pronunciada en Salamanca (texto francos: Charisme et J 
[1977] 3-20). Cf. L. Boisset, Mouvement de Jesus et Renou 
(«Dossiers libres*), Cerf, Paris 1975, p. 73. 
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que no hay mas que los sacramentos. Se olvidan de decir que tam- 
bien existe la oration y que esta es, al menos, la mitad. Los sacra¬ 
mentos, la oration, suman dos. Elios tienen siempre unos, nosotros 
disponemos de la otra» 10 . Estas reuniones de oration libres, en la 
soberana libertad del Esp'iritu, <,no se encuentran, a su manera, en 
la llnea de una toma de poder y de ejercicio de la iniciatlva personal 
no contra la institution, pero si sin su mediation? <,No denuncian de 
esta manera un limite de la institution en el terreno mismo para cuyo 
servicio fue creada? 

Por otra parte, si nos fijamos en el poder, la Iglesia considerada 
como establishment se empobrece. Cuando la comparamos con orga- 
nizaciones sociales tales como la sanidad, la ensenanza, la investiga¬ 
tion, la prensa, la publicidad y los medios de comunicacion social, la 
Iglesia se presenta increiblemente pobre en hombres y en recursos. 
La cifra de negocios anual de los cines de Paris supera, probable- 
mente, el presupuesto de la Iglesia catolica en Francia. Hace tiempo 

que la Iglesia ha perdido su poder y casi no cuenta ya como fuerza 

social. Tal vez sea mejor asi, porque «bella es la situation de la Igle¬ 
sia cuando solo es sostenida por Dios* 11 . Puede que, sin embargo, la 
Iglesia est£ llamada hoy a ser potencia en otro sentido. Tal vez la 
accion masiva de las instituciones tenga que dejar paso a la action 
de los fermentos. ^No sera que la Iglesia esta llamada a ser viva y 

activa, partiendo, especialmente, de los hombres espirituales? Lo ha 

sido siempre asi. De ahi ha provenido lo mejor de su vida. ^Pero tal 
vez la llama hoy Dios a serlo de una manera pura? ^No es esto lo que 
mejor hemos captado de los analisis y del mensaje de Marcel Legaut? 

En nuestra Iglesia, todo esto va unido a la revalorization de dos 
realidades que determinadas circunstancias de su historia hicieron 
que se consideraran como sospechosas: el principio personal y la 
experiencia espiritual. 

Entendemos por «principio personal* el lugar concedido a las 
iniciativas de las personas, a lo que ellas tienen que decir en virtud 
de una conviction de conciencia y de una motivation personates. Es 
cierto que no podemos entregar la vida de la Iglesia al «libre exa- 
men* ni a la anarquia de las iniciativas irresponsables. Pero el juri- 
dicismo 12 , una concepcion excesivamente clerical, el instinto de se- 
guridad suscitado por el peligro protestante, y posteriormente por el 
del racionalismo y los movimientos revolutionaries del siglo xix, 
Uevaron a la Iglesia catolica latina a practicar, a veces con una efica- 
cia temible, una pastoral de desconfianza y de represion de la iniciativa 
personal. En ocasiones, esta fue limitada, a veces machacada, por el 

10. Leltres et entretiens, presentados por Marcel P6guy, Paris 1954, p. 69. 

11. Pascal, fr. 861. 

12. Remitimos a nuestro articulo La superiority des pays protestants, «Le 
Supplement*, 123 (1977) 427-442. 
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principio de objetividad y de la regia institucional. Naturalmente que 
el principio de objetividad es santo; y el de la institution esta ligado 
a el. Pero cada persona es un sujeto que da su respuesta libremente y 
es fuente incoercible de iniciativa, de autoexpresion, de invention. Esta 
necesidad se manifiesta hoy por doquier y de las formas mas diver- 
sas. Naturalmente en connivencia con una eclesiologia de la Iglesia- 
comunion de personas. En su piano, la renovation le procura una 
salida, lo que nos parecc positivo, siempre que esten aseguradas las 
condiciones de salud de las que hablamos abundantemente en este 
libro. 

Naturalmente, es preciso someter a prueba la experiencia para ver 
si es autentica. En el pentecostismo, ella es la gran referencia, el dato 
ante el cual hay que inclinarse. En la renovation se practica un dis- 
cernimiento, pero la experiencia de Dios ocupa un lugar decisivo en 
ella. «Muchos han afirmado y confesado que su fe fue sostenida por 
una experiencia que ellos hicieron en su vida y que, a medida que 
aumentaba su fe, la accion de Dios se hizo cada vez mas visible y 
activa en su existencia cotidiana* 13 . A veces existe la tendencia a re- 
servar tal experiencia a las «almas de elites. La vida moderna esta 
marcada por una especie de democratizacion del talento, del conoci- 
miento. El termino «democratizacion» no es adecuado en este con- 
texto nuestro, pero ya sabemos de que se trata. 

Diflcilmente se conseguiria que yo hablara despectivamente de la 
inteligencia y de la razon, pero existen zonas en el hombre, alma y 
cuerpo, que desbordan la razon. Mas nuestra Iglesia, al menos en su 
parte latina, corre el peligro de desconocer y excluir autenticos va- 
lores de este orden. Incluso en su mejor aggiornamento, la institution 
eclesial participa del clima general de racionalismo y organization. 
La liturgia sigue reglamentada y corre el peligro de estar excesiva¬ 
mente volcada a las explicaciones didacticas y a un estilo excesi¬ 
vamente cerebral. Pero cuando los fieles del movimiento de renovation 
explican las razones del beneficio que encuentran en la participation, 
dicen frecuentemente cosas como esta: metidos en un mundo total- 
mente programado, superorganizado, dado al calculo y a la ganancia, 
encontramos en la renovation un espacio de libertad, de simplicidad, 
una cierta infancia del corazon. Incluso la pastoral, la predication y 
la liturgia de nuestra Iglesia nos parecen demasiado racionales, exce¬ 
sivamente exteriores. Aqui encontramos una interioridad, volvemos a 
entrar en contacto con lo esencial en estado puro. 

Esta experiencia es fuente de gozo y de un sentimiento de liber¬ 
tad que se manifiesta, incluso, sensiblemente. El padre Hocken insiste 
en que el pentecostismo vuelve a introducir en la vida ordinaria de 
las Iglesias el ejercicio de zonas de la persona abandonadas por una 

13. Cardenal L.J. Suenens, Une nouvelle PentecSte?, DDB, 1974, p. 70. 
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religion excesivamente organizada y cerebral. Senala, a este respecto, 
el batir de palmas, brazos en alto, gritos y ruidos, cantos rltmicos, 
danza, imposiciones de manos. Naturalmente, se trata de recursos 
humanos cuyo ejercicio atribuyen los pentecostistas al Esplritu Santo, 
cuando, tal vez, podria tratarse de algo totalmente distinto: san Pablo 
alude a la existencia de tales fenomenos en el marco de los cultos 
paganos, ICor 12,2. Este planteamiento es aplicable tambien a la glo- 
solalia. 

Al tiempo que aplaudimos una revalorization de zonas humanas 
imposibles de ser reducidas a la razon, tenemos que confesar un cier- 
to temor. Tambien el antiintelectualismo un tanto pietista es un peli- 
gro. Si la doctrina sin profetismo degenera en legalismo, el profetismo 
sin doctrina podria convertirse en ilusion. Tambien aqul el movi- 
miento y la institution se interpelan reciprocamente, como el prado 
y la colina en la novela de Barres. 

Este caracter «experiencial» de la renovacion 14 , su distanciamiento 
del intelectualismo, el poder de comunicacion que genera, la funcion 
del cuerpo, la simplicidad de lo que pide, la superacion del respeto 
humano y de los tabiies de corte burgues, puede dar a la renovacion 
nuevas e intresantes posibilidades para la evangelization de aquellas 
personas a las que no llega la Iglesia regular. W. Hollenweger insiste 
mucho en que el movimiento pentecostal desarrolla recursos y un 
estilo de cultura oral peculiares de nuestra epoca y son especialmente 
aptos para llegar a los estratos populares 15 . Piensa, tal vez, de manera 
especial en Africa o en Iberoamerica. Entre nosotros, como en Ame¬ 
rica del Norte, el movimiento de renovacion encuentra el mayor nu- 
mero de adeptos entre las clases medias, pero tambien entre los gi- 
tanos... El exito de las «sectas» deriva, en gran medida, de su es¬ 
tilo de conversion y de proselitismo. No tenemos por que imitarlas, 
pero nada nos impide caer en la cuenta de que carecemos de deter- 
minadas formas de comunicacion del evangelio, formas que nos 
ofrece la renovacion: caracter comunitario y global, asi el que viene, 
puede convertirse de golpe en parte de lo que se vive alii; caracter in- 
mediato, espontaneo, concreto, no conceptualizado; caracter personal. 


14. «Experiencial», distinto de «experimental», es la categoria utilizada por 
el cardenal Suenens, p. 69, con referencias a Fr. Gregoire, Note sur les termes 
aintuitiom > et ^experiences, «Rev. philosophique de Louvain», 44 (1946) 411-415. 

15. W. Hollenweger, The Pentecostals. The Charismatic Movement in the 
Churches, Filadelfia 2 1973, p. 468, 501 y en un informe reproducido por Rana- 
ghan, op. cit., p. 228s. «Se dan ahi posibilidades reales para el descubrimiento de 
una metodologla teoldgica en una cultura oral; en la que el medio de comunica- 
c j(5n — como en los tiempos biblicos — es la description y no la definition; no 
el enunciado, sino la historia; no la doctrina, sino el testimonio; no la suma 
teoldgica, sino el canto; no el tratado, sino el programa de television... (citado 
por L. Boisset, op. cit., p. 75). 
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testimonio que no adoctrina, pero comunica una experiencia atractiva 
y arranca de una conviction vivida personalmente... 

La renovacion puede preparar el camino a otra practica cristiana, 
de manera especial para la comunicacion de la fe en el Senor Jesus. 

Todo esto deberia tener alguna implication en nuestra celebration 
de los sacramentos de la initiation cristiana; de manera especial en 
el de la confirmation, al que se llama «sello del Espiritu». Incluso 
fuera del movimiento que nos ocupa, existe un cierto malestar res¬ 
pecto de la practica de estos sacramentos y, refiriendonos concreta- 
mente a la confirmation, en torno a su configuration actual. La expe¬ 
riencia del Espiritu hecha por cristianos bautizados y confirmados 
desde hace muchos anos pone al descubierto una insuficiencia en la 
practica de estos sacramentos. ^Podia decirse que se da el Espiritu 
Santo cuando, a l menos aparentemente, nada sucede? Se responde: 
en el bautismo de los ninos tampoco, pero debemos de creer en la 
action de Dios, mis profunda y secreta que una experiencia sensible 
o una evidencia. 

No pretendemos negar esta afirmacion de fe, pero: 1) Nos duele 
constatar que, despues de la confirmation, es como si nada hubiera 
pasado; como si se hubiera tratado tinicamente de una ceremonia 
formal. San Pablo no habria tolerado esto. 2) Entre nosotros, en Oc- 
cidente, se «da» la confirmation a una edad en la que el nifio tiene ya 
una conciencia personal y una determinada concepcion de la vida. 
^No podriamos tomar esto en serio en la vida pastoral? Remitimos 
al fibre tercero de esta obra, donde presentamos una discusion sobre 
la confirmation. 3) Actualmente, el bautismo de los bebes no solo 
es omitido por los que no creen, sino que es puesto en entredicho 
por cristianos serios. Y apuntan motivos que no son despreciables. 
Aconsejamos la lectura de algunas paginas de Pascal sobre este tema 16 . 
En nuestra situation de «postcristiandad», seri dificil evitar interro- 
gantes muy radicales. A decir verdad, esos interrogantes estan plan- 
teados ya y han recibido respuestas pastoral y teologicamente validas. 
Si el entorno familiar es cristiano, el bautismo de los bebes esta ple- 
namente justificado. Pero queda totalmente intacto el problema de la 
reanimation consciente y de la vitalizacion personal de lo que ha de- 
positado la gratia. La renovacion tiene algo que decir a este respecto. 

Tratandose de una celebration del Sacramento del «sello del Espl- 
ritu» y de una preparation deseable, el movimiento de la renovacion 
en el Espiritu tiene interesantes posibilidades. En cualquier caso, con- 
tinuara siendo verdad que no basta con tomar una sola vez un bano 
en el Espiritu, en una atmosfera de calor religioso, para asegurar una 
vida segun el Espiritu, Sabemos que es imprescindible la perseveran- 


16. Comparaison des chretiens des premiers temps avec ceux d’aujourd’hui, en 
la pequena edicidn Brunschvicg, p. 201-208. 











cia, realizar cada dia un esfuerzo generoso, la actualization de la ora¬ 
tion. Pero si la renovation en el Espiritu se insertara en la vida de 
las parroquias, podria aportar una contribution preciosa a la reno¬ 
vation de la pastoral de los sacramentos de la initiation. 

Si se insertara en la vida de las parroquias... Pero, <,es esto posi- 
ble? ^Podemos concebirlo como un movimiento que permanecera en 
la Iglesia, con sus actividades especificas, sus reuniones, sus sesiones, 
su literatura, su clientela, sus animadores, o va a convertirse, para 
las parroquias y para el conjunto de la Iglesia, en el medio de un 
despliegue del aspecto pneumatologico que es una parte integrante 
de su vida cristiana? 

Dudamos que la renovation, tal como aparece, pueda extenderse 
a la total id ad de la Iglesia. Y nos basamos en dos motivos: 

1) No todo el mundo admitira el estilo de sus reuniones y sesio¬ 
nes. Como escribe el pastor J.L. Leuba, dos dones son dados para 
el bien comun (ICor 12,7). Pero solo hay utilidad donde existe con- 
sentimiento mutuo. Todo pastor consciente de su responsabilidad 
evangelica, es decir, de la unidad del rebano en el amor, evitara im- 
poner tales manifestaciones carismaticas particulares como ley a su 
comun idad» l7 . Es cierto que existen parroquias «carismaticas» 18 . Se 
trata de «casos» que cuentan con una o varias personas «carismati- 
cas», parroquias de election. La presentation que se hace de ellas 
pone claramente al descubierto su caracter ideal y singular. Senale- 
mos que se invoca mucho el ejemplo de Corinto —que no puede 
ser considerado como modelo—, pero, por lo que podemos ver, ni 
la comunidad romana, ni la de Jerusalen ni las Iglesias joanicas ve- 
rificaron el mismo tipo de existencia. 

2) Precisamente en la medida en que se abandona una situation 
de cristiandad, la Iglesia parece llamada a presentar realizaciones de 
un gran valor evangelico, pero limitadas; una especie de parabolas 
del amor de Dios y de su reino. Las comunidades religiosas son pre¬ 
cisamente esto, y a menudo lo realizan mejor las pequenas que las 
mayores. Taize es esto, en su voluntad decidida de improvisation y 
de «provisionalidad»; su concilio de los jovenes es esto... Las comu¬ 
nidades de renovation son esto. Pueden gozar de un valor ejemplar 
si «parece que Dios quiere revelar a nuestro tiempo el misterio de la 
comunidad cristiana como no lo ha hecho hasta el presenter 19 . Sus 

17. Art. cit. (n. 9), p. 15. 

18. Asl: John Randall, Providence, naissance d’une paroisse catholique cha- 
rismalique, trad. E. Dalltere, Diffusion Pneumathfcque, 1975. Michael Harper, 
Un nouveau style de vie dans l’Eglise, Pneumathfeque, Paris 1975 (= la parroquia 
episcopaliana del Redentor, de Houston: cf. tambien F. Kohn, en «11 est vivant*, 
6-7 [1976] 30-33). 

19. Ed. O'Connor, op. cit., p. 49. Vease, especialmente, Max Delespesse, 
Cette communauU qu’on appelle VPglise, Paris 1968 (trad. cast. Una comunidad 
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comunidades no est£n dirigidas por clerigos; son laicas, constituidas 
a veces por personas celibes; otras veces por familias. La experien- 
cia dice que tambien ellas tienen problemas. (.Quien no los tiene? 

Pero si el movimiento no puede pretender cubrir toda la Iglesia, 
puede influirla y, en ese sentido, ganarla. Representa un atractivo. 
Este movimiento no es el unico en querer, en la Iglesia de nues- 
tros dias, la renovation de una teologia y una pastoral de los caris- 
mas, de los servicios y, eventualmente, de los ministerios 20 . Conjun- 
tamente con los grupos de base, de los que existe mas de un tipo, 
contribuira a modelar un nuevo rostro de la Iglesia. Este aspecto 
interesa profundamente al teologo de la Iglesia que quiere ser su 
servidor. Ese tal es lo suficientemente teo -logo como para saber que 
esta nueva vision es solidaria, primero, del resurgimiento biblico y pa- 
tristico ya firmemente establecidos; despues, de una reflexion en teo¬ 
logia trinitaria y de un tomar de nuevo la cristologia a la luz de la 
pneumatologia. A este respecto, contamos con indicaciones valiosi- 
simas. H. Miihlen tuvo razon al denunciar un monoteismo pretrini- 
tario 21 . Las aportaciones de los ortodoxos son algo mas que bellas 
incitaciones estimables. En cristologia, H. Miihlen y W. Kasper han 
abierto un camino fecundo 22 . Han presentado tambien las quejas de 
eclesiologia pneumatologica n . Tambien otros lo han hecho aunque 
sus esfuerzos no nos satisfacen enteramente 24 . Volveremos sobre la 

llamada Iglesia, Atenas, Madrid 1970). Nos han presentado numerosas comuni¬ 
dades o grupos de comunidades: la de Houston (n. preced.), la celebre comunidad 
de Ann Arbor, Michigan. En Francia, por ejemplo, la comunidad de la Sainte 
Croix, en Grenoble (cf. «I1 est vivant», 12 [1977] 20-23). «Pueblo de alabanza», 
en South Bend, USA; etc. 

20. Tous responsables dans V&glise? Le ministere presbyteral dans Vtglisc tout 
entiere eministerielleD, Lourdes 1973; Centurion, Paris 1973. 

21. Cf. H. Miihlen, Entsakralisierung... Paderbom 1971, y frecuentemente 
despues porque es un autor muy fecundo: dos volumenes en 1974: Morgen wird 
Einheit sein (Paderbom) y Die Erneuerung des christliches Glaubens. Charisma- 
Geist-Befreiung, Munich. 

22. H. Miihlen, L'Esprit dans VEglise, 2 vols., Paris 1969; W. Kasper, Jesus 
le Christ, trad, fr., Paris 1976, p. 378-410 (trad. cast, en Sigueme, Salamanca 
1978). Puede verse tambien Ph.J. Rosato, Spirit Christology. Ambiguity and Pro¬ 
mise, «Theol. Studies* 38 (1977) 423-449; P.J.A.M. Schoonenberg, Spirit Christo¬ 
logy and Logos Christology, «Bijdragen» 38 (1977) 350-375. 

23. H. Miihlen, op. cit., en n. preced. y numerosas publicaciones de las que 
damos cuenta en «Rev. Sc. ph. th.»; W. Kasper, Esprit-Christ-Eglise, en L’Expe- 
rience de VEsprit (Melanges Schillebeeckx), Paris 1976, p. 47-69 (trad. cast, en 
el numero extraordinario de «Concilium», 1974, p. 30ss); Charismatische Grund- 
struktur der Kirche, en Glaube u. Geschichte, Maguncia 1970, p. 356-361; Die 
Kirche als Sakrament des Geistes, en Kirche-Ort des Geistes, Friburgc 1975, p. 
14-55. 

24. G. Hasenhiittl, citado supra, n. 8; Donald L. Gelpi, Charism and Sacra¬ 
ment. A theology of Christian Conversion, Nueva York 1976; el reformado J.D.G. 
Dunn, Rediscovering the Spirit, II, «Expository Times*, 84 (1972) 40-44, es muy 
radical (el autor es presbiteriano). 
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teologia trinitaria y la cristologia en el libro siguiente. Aqui nos 
limitamos a saludar el ascenso rutilante de una Iglesia de carismas 
y de ministerios, de grupos de base y de comunidades, de la oracion 
profunda de cristianos entregados en cuerpo y alma a) Senor viviente 
y a la animation de su Espiritu. Somos plenamente conscientes de 
que no puede hablarse de la renovacion como de un conjunto homo- 
geneo, igualmente fiable en todos sus grupos y en cada una de sus 
manifestaciones. Vamos a dedicar una section a una serie de inte- 
rrogantes que creemos nuestro deber formular. Pero, juntamente con 

muchos obispos, con el papa mismo — que gozan de mejores luces_ 

pensamos que la renovacion es una gracia que Dios ha hecho a 
nuestro tiempo. 


B) NUESTROS INTERROGATES SOBRE LA 
«RENOVACION CARISMATICA» 


iQUE TITULO EMPLEAR? 
/.«CARISMATICO»? 


A1 termino «carismatico» puede darse si no dos significaciones, 
al menos dos comprehensiones (o extensiones) diferentes, incluso tres 
1) Si exceptuamos IPe 4,10, la palabra kharisma solo se encuen- 
tra en san Pablo, 16 veces, con usos bastante constantes, incluso en 
una aplicacion particular (2Cor 1,9): deriva siempre de la gracia, 
kharis. Las palabras griegas terminadas en ma significan el resultado 
logrado por una accidn. Por ejemplo, mathesis, action de ensefiar, 
mathema, conocimiento. 

Debemos, pues, poner el termino en relation con kharis, gracia 2 . 
Disponemos de dos o tres textos sumamente iluminadores: Rom 12,6 
«ekhontes de kharismata kata ten kharin ten dotheisan emin diaphora, 
teniendo dones que difieren segun la gracia que nos ha sido otorgada»; 
ICor 1,4.7 «la gracia (kharis) de Dios que os fue dada en Cristo Je¬ 
sus... asi no careceis de ningun don (kharisma)»; 7,7 «cada cual tiene 


1. De la inmensa bibliografiu sobre los carismas, seiialamos: A. Lemonnyer, 
art. Charismes en Suppl. Diet, de la Bible, I, 1928, col. 1233-1243; J. Brosch, 
Charismen und Aemter in der Urkirche, Bonn 1951; H. Schurmann, Les charis¬ 
mes spirituels, en L’Bglise de Vatican II («Unam Sanctam* 51 b), Paris 1966, 
p. 541-573; M.A. Chevallier, Esprit de Dieu, paroles d'homme. Le r6le de I'Esprit 
dans les ministires de la parole selon I'apdtre Paul, Neuchatel 1966; H. Conzel- 
mann, en ThWbNT, t. IX, 1973, p. 381-391; H. Rung, La Iglesia, Herder, Bar¬ 
celona ’1970, p. 216ss; G. Hasenhuttl, Charisma, Ordnungsprinzip der Kirche, 
Friburgo 1970; J. Hainz, Ekklesia, Strukturen paulinischer Gemeinde-Theologie 
und Gemeinde-Ordnung, Ratisbona 1972; J.D.G. Dunn, Jesus and the Spirit. 
A Study in the religious and Charismatic experience of Jesus and the First Chris¬ 
tians as reflected in the New Testament, Filadelfia 1975, p. 253ss; B.N. Wambacq, 
Le mot echarismen, <'Nouv. Rev. th6ol.», 97 (1975) 345-355; Jeanne d’Arc, Pa¬ 
norama du charisme. Essais d’une perspective d'ensemble, «La vie spirituelle», 609 
(1975) 503-521; A.M. de Monleon, L’experience des charismes, manifestations de 
I'Esprit en vue du bien commun, «Istina», 21 (1976) 340-373. 

2. Sigo bastante exactamente a M.A. Chevallier, op, cit., p. 139ss; y a 
J. Hainz, op. cit., p. 328-335, 362-363. Cf. R. Laurentin, que define el cansma 
como «don gratuito del Esplritu Santo, destinado a la edificacidns (op. cit., p. 

y n.” 129 de «Concilium», p. 288). El Documento de Malinas (en «Lumen 
vitae® 1974) decia: «entendemos aqui por "carisma”, un don interior, una ap i u 


vitae® lvaecia: «enrenaemos aqui por cansma , un uuu _ - 

liberada por el Espiritu, revestida de fuerza por 61 y puesta al servicio e ^ 
edificaci6n del cuerpo de Cristo. Cada cristiano posee uno o mis carismas, con 
miras a la ordenacidn y ministerio de la Iglesia» (p. 370); y tambidn. « _P 
Santo que es dado a toda la Iglesia se hace visible y tangible a 
diversos ministerios...® (p. 374). 
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reeibido de Dios su propio don; unos de una manera, y otros de otra»; 
12,4.11. «Hay diversidad de dones, pero el Espiritu es el mismo (...) 
Todos estos dones los produce el mismo y unico Espiritu. distribu- 
yendolos a cada uno en particular, segun le place.* Los carismas son 
dones o talentos que los cristianos deben a la gracia de Dios, la cual 
apunta a la realization de la salvation. Los cristianos tienen que po- 
ner esos dones al servicio de la edification o construction del cuerpo 
de Cristo (ICor 12,7). Estos dones o talentos son tanto de «Dios» 
o del Senor como del Espiritu (ICor 12,4-6). Cuando Pablo precisa 
y dice «carisma del Espiritu» (Rom 1,11) no esta incurriendo en un 
pleonasmo. El que algunos carismas sean dones del Pneuma no quiere 
deeir que la palabra «carisma» signifique «dones del Pneuma ». 

2) Sobre la base de ICor 12,7, «a cada uno se le da la manifes¬ 
tation del Espiritu para el bien cornun*, se entiende, frecuentemente, 
por carisma «manifestaciones sensibles de la presencia del Espiritu* \ 
La renovacion llamada carismatica defiende una definition en ese sen- 
tido. De hecho, el folleto entregado a los periodistas por los respon¬ 
se bles del congreso de pentecostes de 1975 en Roma lo caracterizaba 
como un lugar donde se manifiesta de manera sensible, perceptible, 
la at cion del Espiritu Santo*. Se delimita y, por consiguiente, se es- 
trecha la comprehension del termino. 

3) Se da al termino una especializacion, y una mayor reduction, 
cuando se identifica el carisma con el hablar en lenguas, la profecia 
(lo que san Pablo llamaba los pneumatika: ICor 12,1; 14,1) y las 
curaciones o milagros, que son, efectivamente, las «manifestaciones» 
mds espeptaculares de los dones. Desgraciadamente, esta identification 
es bastante frecuente, incluso en aquellos autores que gozan de un 
credito merecido-\ A este respecto, la identification hecha por los 


3. Asi H. Caffarel, Faut-il parler d’un Pentecotisme catholique? fid. du Feu 
nouveau, Paris 1973, p. 30, que reconoce que 6ste es el sentido restringido del 
t£rmino. Cf. el cardenal Suenens, op. cit, p. 19: «un don especial, una mani- 
festacidn perceptible y gratuita del Espiritu Santo, destinada a la totalidad del 
cuerpo de la Iglesia*. 

4. Segun sor Jeanne d’Arc, «Vie spirit.*, p. 569. 

5. Asl, de hecho, Le<5n xm, enclclica Divinum illud munus (9-5-1897) y carta 
Testem benevolentiae (22-1-1899): «los carismas son solamente dones extraordina- 
rios hechos por el Espiritu Santo en circunstancias excepcionales y destinados, 
ante todo, a probar el origen divino de la Iglesia...*; J.D.G. Dunn cita en este 
sentido, muchos autores protestantes (Baptism in the Holy Spirit, Londres *1977, 
p ' n ‘,?2 ; L ' . Cerfaux - Le Chretien dans la thiologie paulinienne, Paris 1962^ 
p. 229 y 340, «mtlagros y manifestations de 6xtasis», los fieles de Corinto eran 
«carnales» y niilos, no cristianos adultos; el card. E. Ruffini, discurso al Conci- 
l,o el 16 de octubre de 1963; A. Bittlinger, Die charismatische Erneuerung der 
Ktrchen. Aufbruch urchristlicher Geisteserfahrung, en Erfahrung und Theologie 
des HI. Getstes, d,r. por C. Heitmann u. H. Miihlen, Hamburgo y Munich 1974 
p. 36-48; P.R. Rggamey, La Renovation dans I’Esprit, Paris 1974, p. 40, que 
toma « carismas* «en su sentido extricto de favores mis o menos pasajeros’ tales 
como la profecia, milagros, generosidad extraordinaria en el servicio, que el 


grandes clasicos de la teologia entre carismas y gracias gratis datae, 
como distintas de la gracia santificante, no fue demasiado feliz 6 . 
Dejandose llevar por la pereza, muchos han seguido esta via clara- 
mente trazada y facil. 

San Pablo no rechaza los pneumatika, pero estos son utiles para 
la construction interna de la Iglesia solo mediante los kharismata, 
dones realizados kata ten kharin, segun la gracia saludable, para la 
utilidad o edification de la comunidad. 

En cuanto a nosotros, contemplamos los carismas principalmente 
desde la perspectiva de la eclesiologia. Dios es quien construye su 
Iglesia. Por medio de Jesucristo su siervo, tuvo a bien instituir las 
estructuras de esta Iglesia, pero no cesa de construirla actualmente 
por los dones, kharismata, los servicios o ministerios, diakoniai, los 
diversos modos de action, energemata, de que habla san Pablo en 
I Cor 12,4-6. Lleva a cabo todo esto distribuyendo talentos y dones 
a todos los fieles. Por esta razon hemos sido reticentes, incluso cri- 
ticos. respecto de la denomination «movimiento carismatico* asigna- 
do al neopentecostismo catolico. Vamos a reproducir aqui la formu¬ 
lation de esa critica 7 . 

1. » De esta manera se corre el peligro de atribuir los carismas a un grupo 
particular y concreto, como si el conjunto de los fieles estuviera privado de esos 
dones. La verdad es que, en san Pablo, los carismas son aquellos dones de naturale- 
za y de gratia que distribuye el Espiritu y emplea kata ten kharin para utilidad y 
edificacidn de la comunidad. En este sentido, todos los fieles son carismdticos, 
todos esttin llamados a ejercitar sus dones para la utilidad comun. El concilio 
Vaticano it habla en este sentido de los carismas en el pueblo de Dios (Lumen 
Gentium, n.° 11) y la asamblea del episcopado francos, de 1973, Ianzd el tema 
«todos responsables en la Iglesia (y de la Iglesia)* *. Los miembros del movimiento 
responden a esto: es cierto. Pero de la misma manera que todos los fieles son 
invitados a frecuentar la Biblia y a practicar la liturgia y existe, sin embargo, un 
movimiento biblico, grupos biblicos, un movimiento liturgico, pueden existir gru- 
pos carismaticos sin que ello signifique discrimmacidn, descalificacidn o exclusion 
de esta cualidad de los restantes cristianos. 

2. ° Dada la importancia que ha adquirido en la opinion publica, y even- 
tualmente, en el movimiento, el «hablar en lenguas*, la «profetia», las cura- 


Espiritu Santo concede para beneficio de personas distintas a las que los reciben 
y en los que puede reconocerse su huella*. 

6. Al deeir esto sdlo criticamos la utilizacidn hecha de esta distincion, pero 
no la distincidn misma tal como la explica, por ejemplo, santo Tomas, ST, I-II, 
q. Ill, a. 1; In Rom, c. 1, lect. 3; Comp. Theol., I, c. 114. Pero Tomas seiiala, 
especialmente a propdsito de los apdstoles, que Dios confia generalmente las 
misiones acompafiadas de signos y de milagros a los mas santos: I Sent., d. 14, 
q. 2, a. 2 ad 4; d. 15, q. 5, a. 1 q- 2; ST, I, q. 43, a. 1; a. 3 ad 4; a. 4; III, q. 7, 
a. 10 ad 2. 

7. e.CharismatiquesD, ou quoi?: «La Croix*, 19 enero 1974; Renouveau dans 
I’Esprit et Institution eccUsiale. Mutuelle interrogation, «Rev. Hist, et Phil. rel.», 
55 (1975) 143-156 (p. 145ss). 

8. Tous responsables dans VBglise? Le mimstire presbytSral dans V&glise tout 
entiere «ministeriel!e», Lourdes 1973, Centurion, Paris 1973. 
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ciones existe el peligro de cntender por carisma una manifestation extraordinary, 
incluso excepcional. Y esto seria tan rechazable para los interesados como para 
la Iglesia. Cuando se discutid esta cuestidn en el conciho Vaticano n, el cardenal 
Ruffini, arzobispo de Palermo, criticO el proyecto de texto diciendo: hubo caris- 
mas en los origenes de la Iglesia, pero ya no existen. Estaba pensando en mam- 
festaciones casi milagrosas. Pero, al dla siguiente, el cardenal Suenens le respondiO 
restableciendo la verdadera nocidn de carisma y ofreciendo testimonies de su 
existencia abundante en su propia Iglesia ’. En efecto, san Pablo «habla de ca- 
rismas tan poco llamativos como los de exhortar y consolar (Rom 12,8), de servir 
(Rom 12,7), de ensenar (Rom 12,7; ICor 12,28s), discurso de sabidurla y de 
ciencia (ICor 12,8), de fe (ICor 12,9), discermmiento de espiritus (ICor 12,10), 
de ayuda y gobiemo (ICor 12,28)*. Al menos en Francia, los miembros catolicos 
del movimiento profesan no insistir en las manifestaciones extraordinanas. Con 
todo, es posible que no se haya siempre evitado el peligro. 


1 


Esta critica no ha perdido vigencia. La sostenemos sustancialmente, g 
de manera especial la segunda; a pesar de la respuesta que nos ofre- I 
cio el padre Kilian McDonnell 10 . Para nosotros esta en juego toda M 
una vision de la Iglesia. Partimos de la eclesiologla, no de una des- ■ 
cripcion y justification del movimiento. ■ 

Ciertamente, el movimiento existe y pone de manifiesto demasia- ■ 
dos beneficios de Dios como para que no demos gracias a Dios por || 
ello. Entonces, £Como llamar al movimiento? El documento de Ma- 
linas plantea la pregunta: <,Como denominar la renovacion? Y res- 
ponde: desde el punto de vista sociologico, seria legitimo calificarlo 
como «movimiento». El inconveniente de esta denominacion radica 
en que sugiere que se trata de una iniciativa humana, de una «orga- 
nizacion». En consecuencia, se tiende a evitar esa denominacion. 

«La expresion “renovacion carismatica” es utilizada en muchas 
regiones. Tiene la ventaja de poner de relieve una de las preocupacio- 
nes de la renovacion; la reintegracion de los carismas, en toda su 
amplitud, en la vida “normal” de la Iglesia, tanto local como univer¬ 
sal...» (ed. citada, p. 386-387). A continuacion, aparecen resumidas 
mis dos objeciones. Se anade: «en determinados sitios se evita la 
expresion “renovacion carismatica” y se prefiere la de “renovacion es- 
piritual” o la de “renovacidn” sin aditamento alguno. Ciertamente, 
esta option permite evitar determinadas dificultades mencionadas an- 
teriormente. Pero muchos han senalado que esa denominacion po- 
dria dar lugar a la idea de un determinado monopolio, cuando, en 
realidad, existen muchas formas de renovacidn en la Iglesia.» 

9. V6ase Discours au Concile Vatican II, dir. por Y. Congar, D.O’Hanlon, 

H. Rung, Cerf, Paris 1964, p. 31-36. La cita siguiente es de H. Rung, op. cit., 
supra n. 1, p. 221. it 

10. The Holy Spirit and Power, Nueva York 1975, p. 63-73 (dir. por R. 1] 

McDonnell). Ed. O’Connor (Le renouveau charismatique, trad, fr., Paris 1975, j( 
p. 34 y n. 43) defiende el t6rmino que sirve de titulo a su obra. Asi como todo :) 

fiel es liturgico y blblico, dice, existe un movimiento biblico, un movimiento li- j 

tdrgico, de igual manera existe una renovacidn carismatica sin que esto afecte ■ 

al hecho de que todo fiel tiene su o sus carismas. j 


iQu6 titulo emplear? 

En Francia tiende a prevalecer la denominacion de «renovacion 
en el Espiritu» o, simplemente, «renovacion». Esto nos parece mejor, 
incluso si se senala que no es esta la unica forma de renovacidn. Se- 
nalemos, de pasada, que este termino es distinto del «despertar». De- 
signa un proceso menos subito, mas contenido, mas insertado en la 
vida global de la Iglesia. Sugiere convenientemente el aspecto gozoso 
del movimiento. Anadamos que, cuando hablamos de «movimiento», 
no estamos pensando en algo programado, organizado, aunque pen- 
samos que existe una cierta organizacion y que pot lo demas es ine¬ 
vitable u . 

Matizamos todavia mas, reproduciendo las excelentes observacio- 
nes hechas por sor Jeanne d’Arc, en su informe del congreso de Pen- 
tecostes de 1975 en Roma, respecto del termino «carismatico». 


Un grupo carismdtico 

Cuando un grupo de oraciOn, cuando una comunidad de creyentes, esta inun¬ 
dado de estos dones del Esplritu, profecias, curaciones, obras de poder, conver- 
siones deslumbrantes, lo constatamos diciendo; es un grupo carismdtico, y alaba- 
mos al Sefior por ello. 

Pero si llegaramos a decir: «Queremos fundar un grupo carismdtico», la expre- 
sidn no seria aceplable. Darlamos la impresidn de llamar a silbidos al Esplritu 
Santo, como si pudi6ramos presumir de conocer sus intenciones y disponer de 61 
a nuestro capricho. No est& en nuestra mano decidir si esta reunion sera caris- 
mOtica o no. Este asunto depende total y exclusivamente de 61. 

Un carismdtico 

Podrfamos hacer las mismas observaciones respecto del adjetivo empleado de 
manera sustantivada. Si tenemos la gracia de encontramos con uno de esos seres 
Uenos de carismas, de don de consuelo, del don de discernimiento, poderoso en 
obras y en palabra, podemos designarle como «un carismdtico*. 

Pero no estoy segura de que pueda decirse, como esta frase fuertemente aplau- 
dida en el congreso: «ser carismdtico es ser plenamente cristiano*. iAtenciOn! 
Hay que volver a leer a san Pablo. El ser plenamente cristiano se mide, unica y 
exclusivamente, por la plenitud de la caridad. Y toda la historia de la Iglesia, 
toda la hagiografta, pone de manifiesto que santos muy grandes tuvieron muy 
pocos carismas, en el sentido de esas manifestaciones visibles de la presencia del 
Esplritu. Mientras que otras personas pueden recibir algunos de esos dones, 
hablar en lenguas de angeles y de hombres, tener la fe que traslada montanas .. 
pero si estos liltimos tienen menos caridad, son menos cristianos, menos santos. 

El momento presente me parece grave. Todo el «movimiento carismdtico* 
esta en juego. El peligro, ciertamente leal, no consistiria sOlo, como sucediO a 
los corintios, en sentirse hipnotizados por los dones mas espectaculares, sino que 
seria mucho mas grave hacer de «carismatico» una especie de superlativo de 
cristiano. iNo! El linico superlativo reside en el amor. 

El que plazca al Esplritu poner en movimiento, en determinados lugares y 
tiempos, un niagara de carismas es algo que nos llena de alabanza y nos hace 
cantar las maravillas de Dios. Pero todos los carismas son para la caridad, que 
es la cima y criterio unico. 

Seria una bendiciOn para la Iglesia el que un clima mejor de las parroquias 
o de las comun'dades, una mejor disposition de los fieles, una mejor education 

11. H. Caffarel, op. cit., (p. 350), p. 71; «Pro mundi vita* (citado p. 351), 
p. 18ss. 
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de la fe, una mejor ensenanza sobre los carismas, pudiera permitir al Esplritu 
tStfmonToT 1 p “ ebI ° de ^los. Se Jaria una mayor circulacidn de vida^ un 
testimony de alegria y de poder: pero todo esto es con miras a la caridarf lu 
acd, no mSs alia. Mas all* de la caridad no hay nada. Mas 

Una oracidn carismdtica 

«Un a n nL C r SrtSO ’ escuchamos una conferencia admirable sobre la oracidn- 

U *T rn 6 -x qU ^ SC J en ?“. entra ‘otalmente bajo la accidn del Espiritu Santo » 

- «Una orac.dn don de Dios, que debe de ser recibida en una escucha atenta en 

— «!ntemiHH P d bre / ^ “ j XpreSa por medio de ' a totalidad de nuestro ser » 
rit„ 1 * d d de . ateacl<5n y de Presencia.* — «Una oracidn en la que el Esnl- 

1 "? s recue ^ da las fidelidades de Dios y vuelve a contamos sus misericordias » 
«Una oracidn que nos hace entrar en el designio de Dios y nos acompasa a 
sunera.^ Tn 6n P ° r } a T S ' empre CS atendida » ~ «Una oracidn que nos 
y <• ■«•*» * 
Todo esto es bello y bueno, excelentes toques espirituales, vivos y profundos- 
k « !l 0raC1<5n “ nosotros d e la gracia santificante, de k>s dones’ 
? el ESP T,’ n qUe dlCC en nosotros: iAhha - Padre!, y nos acompasa’ 
qud eslt oracidn narrab <?- r ° c Z*? ieso abiertamente que no veo exactamente en 
qud esta oracidn es cansmdtica. El que una oracidn sea elevada a un alto grado 
am ° r "° me V*"* 0 que se si,Ue en eI orden del carisma. 
de um palabrade f T 2 f^T C ° raZ<5n el ambiente favorable para la eclosidn 
oe una palabra de fe, de una luz para otra persona, de una profecia para un 
grupo, que nos ponga mds bajo el impulso del Esplritu y, como consecuencia 
t P ransfn™ SPOnemOS a I . a . recepci<5n de carismas, esto no hace que la oracidn se 
Tr Cn * cans f l4tlca »- Perddneseme la insistencia, pero basta una peque- 
filsima diferencia en la mamobra del cambio de agujas para que el tren entre en 
otra via que, despuds, es irreversible 12 . 

Personalmente, admito la existencia de una carisma de oracidn. 
jQud don tan admirable! Es cierto que san Pablo no habla de el. Pero 
sus enumeraciones no pretenden ser exhaustivas. La serie de los dones 
esta, pues, abierta a la medida de la riqueza de la gracia y de las 
necesidades de la historia de la salvacidn. ^Acaso no se ha reivin- 
dtcado un lugar, por ejemplo, para las formas variadas de la vida re- 
dcaso m P Z Una funci<3n de juez ^ ue aprecia con prudencia segun 


Dos cuestiones criticas 

Inmediatez 

El pastor Gerard Delteil ha expresado bien el interrogante o la 
cntica mas im portante, a nuestro juicio, al menos desde el punto de 
12. «La Vie spirituelle», 609 (1975) 569s, 

Bruseias J 1977- r V charisme - Le ™ religieuse. Lumen vitae, 

1977 1977, trad ' cast La v,da rehgiosa, Publicaciones Claretianas, Madrid 

liu„!», 127 f '(W7) B 8X%: ^ CirCUm ‘ anciaS y el eniuiciamiento del caso, «Conci- 
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vista practico. Escribia: «La expresion carismatica me parece ligada 
a una teologia de la inmediatez; inmediatez de la Palabra captada a 
traves del texto, inmediatez de la Presencia captada a traves de la 
experiencia, inmediatez de la relacion expresada por la palabra en 
lenguas, inmediatez que instala un cortocircuito en la historia» ls . Se 
busca y encuentra la respuesta o solucion en una relacion corta, inme- 
diata y personal, evitando largas y costosas caminatas. Y esto tanto 
s i se trata de la interpretacion exegetica de las Escrituras, de los pro- 
blemas sociales, de los interrogantes planteados por la crisis de la 
Iglesia unidos a la fantastica mutacion del mundo; como respecto de 
las etapas necesarias en materia de ecumenismo. Volveremos sobre 
el ecumenismo. Queremos insistir aqui en tres puntos: 

1) Yo no soy racionalista. Creo que Dios guia nuestras vidas e 
interviene en ellas. He practicado siempre y practico la confianza en 
su conduccion. El peligro esta en que licenciemos nuestros medios 
humanos de «prudencia», en el sentido tomista de la palabra, y de 
decision. Algo de esto habiamos encontrado en los grupos de Oxford, 
convertidos en «el rearme morab. 

Dios es percibido como el responsable inmediato de todo. Las causas segundas 
quedan atadas a las causas primeras sin dificultad alguna. £Un ejemplo? Un joven 
adepto del charismatic renewal se dirige a un retiro en auto-stop. Nuestro amigo 
espera durante un buen rato. Nadie se detiene. Desanimado, este joven pronuncia 
una oraci6n ferviente: «iSefior, si quieres que vaya a ese retiro, haz que se 
detenga uno de los veinte primeros roches que pasen...* Ultimatum cumplido. 
El vig&imo coche disminuyd la marcha, se detuvo. Era un pastor pentecostista. 
iCdmo no ver en ello una senal del cielo? “ 

Efectivamente, £por que no? La confianza en Dios puede llegar 
hasta eso. Pero tenemos planteado un problema general de equilibrio. 
No se puede impulsar la ingenuidad del nifio hasta llegar a no usar 
los medios de informacion y de razon que son dados al hombre que 
ha llegado a la madurez (cf. ICor 13,11). 

2) Esto se aplica, de manera concreta, a la lectura de la Escritura. 
con motivo de la renovacion, se ha hablado frecuentemente de una 
tendencia fundamentalista. Esta consiste en tomar el texto al pie de 
la letra, sin consideracion del contexto historico, ni de la Sana critica, 
ni de la relacion con otros pasajes y al conjunto de la Escritura, apli- 

15. En «L’unit6 des chr£tiens», 15 (1974) 5. Un interrogante critico analogo 
al nuestro se encuentra en A.M. Besnard, Le prisme des opinions, «La Vie spiri- 
tuelle* (1974) 18ss; J.Y. Riocreux, Reflexions d’un Francois aux Rtats-Unis, ibid., 
p. 25, 27-28; K. Rahner — en una entrevista concedida con motivo de su 70 cum- 
pleanos— seiialaba tambi£n: «hay una casi ingenua inmediatez con Dios, una casi 
ingenua fe en la accidn del Espiritu Santo...* («Herder Korrespondenz* 28 [1974] 
91). 

16. J.Y. Riocreux, art. cit. n. preced., p. 28. Cf. H. Caffarel, op. cit., supra 
(p. 350), p. 75ss, 78. 
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cando inmediatamente el versiculo a la situation presente' 7 . Con esto 
no pretendemos corregir nada de lo que hemos escrito sobre la lec- 
tura espiritual de la Escritura. Pero esta lectura jamas ha despreciado 
el esfuerzo intelectual. Se ve claramente en Orlgenes y Agustln. En el 
pentecostismo, la referenda a la experiencia prima sobre todo lo 
dem&s. No es este el caso de la renovacion en nuestra Iglesia, pero 
rncluso aqul se ha descubierto, a veces, un cierto antiintelectualismo 
Hemos encontrado senales de esto en Canada, en Quebec y en On¬ 
tario. La inteligencia y el saber no son los valores supremos y la re¬ 
novacion aporta, felizmente, el calor de los corazones entregados a 
Cnsto. Por otra parte, se entrega a actividades de formation seria 
Baste, pues, con denunciar un peligro posible, a veces real. 

3) M. Olivier Clement ha senalado atinadamente: «Ante tal o 
cual experiencia vivida colectivamente, podriamos preguntarnos si se 
trata de una experiencia propiamente pneumatica, espiritual, o de una 
experiencia psiquica. No es buena cierta glotoneria psiquica. En la 
gran tradition del Oriente cristiano se da una actitud de una gran so- 
briedad, de gran vigilancia. Siempre es aconsejable no buscar las expe¬ 
riences extraordinarias que pueda dar el Espiritu...*». Hemos citado 
ya textos de grandes espirituales, de modo especial de san Simeon, que 
llustran esta observation 19 . Los santos y autores espirituales de Occi- 
dente hablan en el mismo sentido 20 . Nosotros mismos hemos tratado 
tambien de la lucha contra la «carne». Aqui abajo la victoria nunca 
es completa ni definitiva. 

S ' n duda > el peligro acecha siempre que se busque la experiencia 
del Espiritu pslquicamente con avidez demasiado humana y por con- 
siguiente, «carnalmente». Este fue el caso de Corinto. Esto ’ptiede su . 
ceder tambien — tanto si uno viene con una cierta esperanza de ver 
o de vivir algo sensacional, raro, y que lo cuaiificara superiormente, 
como si la reunion se desarrolla con cantos bastante sentimentales, 
arrebatadores, repetidos hasta colocar en trance — de una manera que 
espera que esto se produzca, que se hable en lenguas, que se «pro- 
fe tice*- Los res ponsables y los fieles de la renovacion saben o aprenden 


17. Cf. J.B. Dietle, en «Positions luthiriennes* (citado supra, p. 351), p 236 

18. La vie dans VE sprit selon la tradition de I'Orient chretien, «Cahiers Saint- 
Dommique*, 138 (1973) 370-381 (p. 379). 

Que 19 ]a ^ f ; i i UP ?’ 1 c 275 : SS ’ l p - 328 - San Basllio p° ne Claramente de manifiesto 

sJiz xy s, z™ * 

20. Es inutil citarlo puesto que es algo muy conocido. Pero <,c6mo no evocar 
a san Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo, lib. Ill, c 29-31- Noche 
°Z U r Z' C ' s ‘ n, ‘ ncias ’ 38 ' La venerable Maria de la Enclirnacidn 

escribia a su hijo desde Quebec: «E1 presente mas precioso de todos es el Es- 
pintu del sagrado Verbo encarnado cuando lo dona de una manera sublime 
como lo regala a algunas almas que yo conozco en esta nueva Iglesia ( ) De 
ordmano, lo da despu6s de muchos sudores en su servicio y de fidelidad a la 
gracia...* (Arsfene-Henry, Les plus beaux textes sur le Saint-Esprit. p. 242) 


§ Disminucion de los compromises sociales 

| que una «efusion del Espiritu» es una entrada en las exigencias de 
Dios. Testimonio de dos de ellos: 


Algunos de los comprometidos cn la vida politica, familiar, cultural, no se 
imaginaban hasta que punto la plegaria exige un compromiso de toda la persona. 
Para la mayoria de las personas que dan los primeros pasos en la corriente de 
esta renovacidn, es una etapa importante pedir en la oracidn de la comunidad 
por su propia conversion. Las palabras y gestos (imposition de las manos) que 
acompanan esta oracidn a la vez muy personal y muy comunitaria, son sencillos, 
pero, en su senc.llez, revisten una exigencia fuerte: no en vano uno queda 
implicado al pedir al Espiritu Santo que venga a nosotros, que nos purifique 
(Lc 11,13), que nos envre a nuestros hermanos. Para muchos cristianos, esta 
travesia cuesta temblores y la expresiOn «bautismo en el Espiritu*, que podria 
prestarse a confusiones, expresa adecuadamente esta experiencia de zambullirse, 
de sumergirse, de muerte-resurreccidn 21 ... 


I 


Disminucidn de los compromisos sociales 

lEs una aplicacion o una consecuencia de la «inmediatez»? Podria 
sostenerse tal interpretacion. Una de las criticas mis frecuentemente 
dirigidas a la renovacion es la de incapacitar a sus miembros para la 
accion social y politica. La renovacion alimentaria un regusto inti- 
mista. Su referencia escatologica apuntaria unicamente al mis alii. 
A pesar de que la oracion conjunta y la acogida fraterna le son esen- 
ciales; a pesar de que suscita compromisos de vida comunitaria, ali- 
mentan un sentido de la relacion personal y totalmente vertical con 
Dios, postura que aparta de la accion en el mundo. A veces este re- 
proche es formulado por espiritus tan exclusivamente ocupados en la 
politica, tan monopolizados por su pasion, que son incapaces ni si- 
quiera de sospechar que Dios pudiera actuar alii 22 . Por el contrario, 
con otras realidades contemporineas, como Taize o los diversos cen¬ 
tres monisticos de gran irradiacion, la renovacion da testimonio de 
un hecho muy importante a nuestro modo de ver: la especificidad de 
lo religioso. La fe no es solo una forma, ni siquiera una motivacion 
del compromiso temporal. Tiene su orden y actividades propias, en 

21. G. Combet y I. Fabre, El movimiento pentecostal y el don de curacion, 
«Concilium», 99 (1974) 354-358. V6ase tambien el cap. VII, p. 169ss, de K. y 
D. Ranaghan, Le relour de I'Esprit. Le mouvement penteedtiste catholique, trad, 
fr., Paris 1972. 

22. A mi modo de ver, tal es el caso de Le mouvement charismalique: nouvelle 
Pentecote ou nouvelle alienation?, en «La Lettre*, 211 (1976) 7-18 y (M. Clevenot) 
19-26; d’Arlette Sabiani, iNon, mille fois non!, «Hebdo T.C.», 1774 (1978) 19. 
Muchos lectores reaccionaron. Hay algo de esto tambi£n en J. Chabert, La hierar¬ 
chy catholique et le renouveau charismatique , «Lumi£re et Vie*, 125 (1975) 22-32, 
en la p. 29 («una institucidn que se levanta sobre los escombros de la espe¬ 
ranza humana*; «en este cuadro |de relacidn casi inmediata con lo absoluto], 
la preocupacidn por las estructuras, por las mediaciones materiales y sociales y 
Por su transformacidn s<51o puede estar ausente*). 
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primer lugar orientadas hacia Dios que ha cautivado el alma del fiel. 
El grito gozoso hacia Dios es, ante todo, de accion de gracias. 

En las interpretaciones criticas excesivamente dominadas por un 
planteamiento sociopolitico, la buena acogida manifestada a la reno¬ 
vacion por los pastores responsables es vista de la siguiente manera: 
«a fin de cuentas, interesa a la jerarquia todo lo que va en la linea del 
reforzamiento de la institution que ella representa» (Chabert, p. 27). 
i,Acaso no se interesara por lo que anima o reanima una fe viva, una 
vida espiritual despierta, lo especificamente religioso? Y si es este el 
caso, ^seria condenable? ^Seria esto ajeno a su mision? 

Pero existe realmente un problema. Asi corao la renovacion podria 
situarse de tal manera en el piano de la res que subestimara el sacra- 
mentum, cabe la posibilidad de un encantamiento por la relacion verti¬ 
cal con lo absoluto hasta el punto de abandonar la relacion horizon¬ 
tal, si no en su inmediatez, la del «projimo», al menos en su dimen¬ 
sion mas amplia, en la propiamente social 23 . El evangelio total exige 
tanto lo vertical, el mas alia de Dios, como lo horizontal o el aqui 
abajo del hombre. Naturalmente, al decir esto no excluimos voca- 
ciones, situaciones y destinos particulares. El problema se presenta, 
de manera especial, en los paises a la vez profundamente religiosos y 
pobres, injustamente dominados y explotados, para quienes la libera¬ 
tion de la miseria y de una situation injusta requiere analisis y com¬ 
promises criticos concretos. Algunos representantes iberoamericanos 
de la «teologia de la liberation* precisan las criticas e incluso las 
acusaciones que hemos formulado y criticado anteriormente 2 *. Des¬ 
pues de una conferencia de 1975 recibiamos la carta siguiente, sen- 
cillo testimonio personal entre otros muchos: «Aqui, en la Republica 
Dominicana, el movimiento carismdtico ha alcanzado en dos afios un 
esplendor insospechado. Las conversiones, se dice, se multiplican; se 
desarrolla el gusto por la oration. Pero muchos sefialan que alii donde 
el movimiento se extiende, la promotion social, los proyectos de cons¬ 
truction de carreteras, de cooperativas al cuidado de los sacerdotes 
(jestamos en Iberoamerica!) ayudados por laicos son dejadas de lado 

o, al menos, redimensionadas.» 

El hecho de que la critica sea formulada incesantemente quiere 

23. V6ase el analisis tan lucido de Paul Ricoeur, Le socius el le prochain 
«Cahiers de la vie spirituelle*, 1954; reimpreso en Histoire et Verite, Paris 2 1955, 

p. 99-111. 

24. Cf. Raul Vidales, Carismas y accion politico, «Concilium*, 129 (los 
carismas) (1977) 359-367 (y, en el mismo mimero, p. 324-344, E. Dussel, Diferencia- 
cion de los carismas). Vidales escribe: «En el marco global de la formacidn ca- 
pitalista de dependencia, en los sectores populares tradicionalmente explotados 
con escasa o nula conciencia histdrica y politica... la pr&ctica religiosa constituye 
un factor alienante. Y, en la medida en que contribuye a mantener una con¬ 
ciencia mitica, antihistdrica y apolitica, sacraliza el orden establecido y, final- 
mente, se convierte en elemento de justificacidn de 6ste.» 
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decir que puede ser fundada. Pero los miembros de la renovacion 
responden no solo con una justificacion teorica, sino tambien con 
hechos 25 ■ Ademas de los compromises de militancia sindical y poli¬ 
tica, los miembros de la renovacion realizan, tanto como otros, una 
tarea profesional que les sittia activamente en la investigacion, en el 
trabajo industrial, en el urbanismo, en la docencia, etc. 

Reconociendo los peligros denunciados por J. Chabert (cf. n. 22) 
o por R- Vidales (cf. n. 24), discutiriamos su presentacion de pente- 
costes, en un nivel de exegesis. Asi, cuando Vidales escribe; «E1 Es- 
piritu interviene no para dispensar a los discipulos de su responsabi- 
lidad ante la historia, sino, precisamente, para fomentar y orientar su 
accion en el sentido mismo del compromiso de su maestro. La pre- 
sencia del Senor, presentada paradojicamente como «ausencia», lanza 
a la Iglesia al cumplimiento de su mision central: trabajar para hacer 
que llegue la justicia.» Pero (,es esto lo que nos dice realmente el 
Nuevo Testamento? No niego, en modo alguno, que esto forme parte 
del mesianismo cristiano y de la mision de la iglesia 26 , pero rechazo 
la posible y amenazante reduction. Sigo rechazandola cuando leo, 
de la misma pluma: «Los oprimidos no pueden creer en Jesucristo y 
confesarlo, no pueden responderle libremente sino en la medida en 
que han conseguido liberarse de toda opresidn. No pueden ser testigos 
del Espiritu que libera y transforma sino en la medida en que, jun¬ 
tos, luchan por la conquista de un nuevo orden de justicia* 27 . Las pa- 
labras subrayadas nos parecen excesivas y, por consiguiente, discu- 
tibles. 

La Iglesia no es solo la renovacion ni la teologia de la liberation 
sola. La Iglesia es plenitud. Pero los miembros de la Iglesia no reali¬ 
zan esta plenitud; y en ocasiones la traicionan. 

Tres carismas han llamado la atencion por su caracter insolito, 
incluso eventualmente espectacular; merecen un examen especial. 
A ellos consagraremos la seccion siguiente. 


25. Cf. la larga nota de p. 116-117 de John Orme Mills, New Heaven, New 
Earth?, Londres 1976, con referencias, entre otros, a W. Hollenweger, Pentecost 
and Politics, Bristol 1975; R. Laurentin, Pentecdtisme chez les catholiques, op. cit., 
Paris 1974, p. 217-222. Testimonies personales en «Unit6 des chrdtiensn, 21 (1976) 
24-25 (J.M. Fiolet); «I1 est vivant*, 11 (1976) 12-17 (Jean, Raymonde, Michfcle, 
Jacques, Yves). 

26. Nuestro Un peuple messiunique. L’tglise sacrament du salut. Salut et 
liberation, Paris 1975; trad, cast.: Un pueblo mesianico, Cristiandad, Madrid 1976. 

27. Art. cit., p. 91. Los subrayados son mios. 
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Hablar y orar en lenguas 

Para el cardenal Ruff ini en 1963, como para san Juan Crisostomo 
a finales del siglo iv, esto fue util en los comienzos, pero termino. Con 
todo, es de una actualidad rabiosa. 

A decir verdad, esto jamas ceso completamente, pero los testimo¬ 
nies son infrecuentes y en ocasiones carentes de nitidez’. Por el con- 
trario, en el pasado si esta claramente y abundantemente confirm-ado 
el don de lagrimas. Con frecuencia, se trata de las lagrimas de la pe- 
nitencia, de la «compuncion» 1 2 ; a menudo, tambien de una emotion 

1. Citamos Catalina de Dormans, hacia 1110, a la que Guiberto de Nogent 
atribuye un rotatus sermonum (P. Alphandery, «Rev. de L’hist. des relig.®, 52 
[1905] 186); Santa Hildegarda? (cf. F. Vemet, Did. Thiol. cath., VI, 2470); 
Isabel dc Schonau t 1164 (Vita, prol. 1: PL 195, 119 B); Dorotea de Montau 
(cf. supra, p. 153); santa Teresa de Jesus (Vida, c. 16); san Ignacio de Lo¬ 
yola y su loquela (Diario, 11 y 22 mayo 1544); Maria de la Encarnacidn 
relacidn de 1654, XXIV, «Cantaba yo a mi divino Esposo un canto que 
su Esplritu me hacia proferir® (Ecrits spirituels et historiques, Qu6bec-Paris 
1930, t. II, p. 258); Relatos de un peregrino ruso (entre 1856-1861). «Sentla un 
fuerte deseo de entrai dentro de ml mismo. La oracidn brotaba en mi corazdn y 
tenia necesidad de calma y silencio para permitir que esta llama ascendiera li- 
bremente y para ocultar un tanto los signos externos de la oracidn, lagrimas, 
suspiros, movimientos del rostro o de los labios® (p. 91 de la trad, fr., Ncuchatel- 
Paris J 1948). 

No hablamos aqul ni de los protestantes de las Cevenas al comienzo del si¬ 
glo xvili (Morton T. Kelsey, Tongue Speaking, Londres 1973, p. 52ss), ni de algun 
disclpulo de Wesley ni de los irvingianos del siglo xix... Por el contrario, se puede, 
con K. Richstaetter, (Die Glossolalie im Lichte der Myslik, «Scholastik» 11 [19361 
321-345) relacionar el hablar o cantar en lenguas con lo que san Agustln dice del 
iubilus (En. in Ps. 102: PL 37, 1322ss), o con san Bernardo cuando habla de lo 
que el fervor del amor hace «eructar» (in Cant. 67, 3: PL 183, 1103 D — 1104 
A), igualmente David de Ausburgo De Septem spiritibus religionis, VII, c. 15) y, 
sobre el iubilus, tambien Ruysbroeck (Notes spirituelles, lib. II, c. 25). 

2. I. Hausherr, Penthos. La doctrine de la componction dans I’Orient Chre¬ 

tien («Orient. Chr. Anal.® 132), Roma 1944; P.R. R6gamey, Portrait spiriluel du 

chretien, Paris 1963, p. 67-116, la «compunci(5n del corazdn®. 
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que expresa un grandisimo amor 3 . En tal caso, las lagrimas son un 
lenguaje que se situa mas alia de las palabras. Por esta razon, las la¬ 
grimas se emparentan con el hablar u orar en lenguas. 

Existen docenas de estudios sobre las atestaciones neotestamenta- 
rias de glosolalia, centenares (casi 400 t'ltulos) sobre el hablar u orar 
en lenguas en el movimiento pentecostista o neopentecostista 4 . En 
principio no es cierto que exista identidad entre lo que dicen los 
Hechos del primer pentecostes, lo que ocurria en Corinto, lo que 
Pablo habia experimentado personalmente y lo que se narra actual- 
mente en la renovacion. Se discute sobre el testimonio de los Hechos. 
Ciertamente sucedio algo altamente sorprendente y llamativo, pero no 
puede negarse que san Lucas haya reconstruido en clave de historia 
una teologia de la catolicidad misionera, partiendo de hechos de glo- 
solalia mas o menos comunes en las comunidades de los comienzos. 
iSe trata de xenoglosia (hablar en lenguas extranjeras) o de mani¬ 
festation entusiastica de alabanza exultante que unos testigos habrlan 
interpretado como delirio baquico y otros como una lengua que ellos 
entendian? San Lucas dio a lo sucedido el sentido de una replica a lo 
que la tradition judia afirma haber acaecido en el monte Sinai; tal 
vez quiso insinuar tambien una inversion de la confusion de lenguas 
de Babel. 

En Corinto, la glosolalia tomo un talante un tanto anarquico en 
el que destacaba una excesiva estima de este carisma. En san Pablo, se 
trataba de algo controlado a lo que no conferla excesiva importancia. 
iCuil es la situacion, actualmente, entre nuestros hermanos y her- 
manas de la renovacion? 

3. Cf. P. Adnes, art. Larmes, en Diet, de Spirituality, t. IX, col. 287-303; 
M. Lot-Borodine, Le mystere du don de larmes dans I'Oriente chretien, «La Vie 
spir. Suppl.®, 1936 (reimpreso en La douloureuse joie, Bellefontaine, 1974, p. 
131-195); G. Gaucher, Le don des larmes aujourd’hui et hier, «Tychique», 10 
(1977) 33-40. 

4. Testimonies en las exposiciones clisicas de K. y D. Ranaghan (Le retour 
de TEsprit, Paris 1972, p. 153-168 y 180ss) y de Ed. O’Connor (Le renouveau cha- 
rismatique, Paris 1975, p. 51-60); R. Laurentin, (Pentecotisme chez les catholiques, 
P- 119-127) ha recogido una bibliografia cronoldgica a la que podria anadirse, 
por ejemplo, B.N. Wambacq, Het spreken in talen, «Ons Geloof®. 30 (1948) 
389-401 (en ICor se trata de un hablar cn extasis, incomprensible, que llama 
«interpretaci6n»); A. Bittlinger... Et ils prient en d’autres longues..., «Foi et 
Vie®, 1973, 97-108; A. Godin, Moi perdu ou mot relrouve dans Vexperience 
charismatique, «Archiv. de Sciences sociales des religions®, 40 (1975) 31-52; J.D.G. 
Dunn, Jesus and the Spirit. A Study of the Reiligious and Charismatic Experien¬ 
ce... as reflected in the New Testament, l ondres 1975, 146ss para pentecostes, p. 
242ss para Corinto y las notas correspondientes; F.A. Sullivan, lls parlent en 
langues, «Lumen vitae®, 31 (1976) 21-46; S. Tugwell, The Speech-Giving Spirit, 
en New Heaven? New Earth? An Encounter with pentecostalism, Londres 1976, 
P- 119-159; P. Barthel, De la glossolalie religieuse en Occident: Soixante-dix ans 
(1906-1976) de derivation du sens, «Rev. de Theologie et de Philosophic®, 1977, 
113-135; K. McDonnell, citado en el numero siguiente, que tiene tambien, p. 
187-195, una bibliografia alfabetica, sobre todo de estudios americanos. 
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Algunos carismas espectaculares 

El fenomeno ha adquirido notoriedad. A pesar de que ocupa poco 
espacio en las reuniones de la renovation, grandes o pequenas, intere- 
sa a la opinion publica. A el se han dedicado numerosisimos estudios. 
Incluso ocupa un espacio importante en los trabajos que pretenden 
ser una exposition del movimiento 5 . De esta manera, se rinde culto 
a lo extraordinario. Sefialemos que este hecho no ocupa un lugar tan 
destacado en el Nuevo Testamento. En los Hechos, aparece cada vez 
que la mision inaugurada en pentecostes alcanza un nuevo espacio 
humano: Samaria, paganos de Cesarea, discipulos de Juan en Efeso... 
Esencialmente, nuestra information deriva del caso de Corinto. Si 
exceptuamos esa situation, existen unicamente alusiones sin descrip- 
ciones; no se habla de glosolalia en Rom ni en Ef, cartas en las que 
encontramos listas de dones 6 . En Juan no aparece nada de esto. 

^Glosolalia o xenoglosia? £Se trata de fenomenos que no respon- 
den a una lengua realmente hablada o frases que pertenecen a un dia- 
lecto existente pero ignorado por el sujeto? Algunos especialistas han 
escrito —o nos han dicho— no conocer casos debidamente verifica- 
dos en los que se habria escuchado frases de lenguas reales. Otros 
aportan un testimonio diferente 7 * * . Con Peter Hocken, en su informe 
al episcopado ingles, pensamos que el tema no debe plantearse de esa 
manera. En efecto, por una parte, esta «lengua» no es un medio de 
comunicacion con los hombres, sino una expresion de la relation con 
Dios (ICor 14,2). Por otra parte, atestiguada en la Iglesia apostolica, 
es experimentada —en el gozo y con un sentimiento de plenitud — 
como una sefial de la venida y del don del Espiritu, como robusteci- 
miento de la total consagracion a Jesucristo. El testimonio de los que 
tienen este don es claro; es un sentimiento de un despertar desde lo 
mas profundo del corazon a una comunion que compromete la tota- 
lidad de la persona, incluido su cuerpo, en un nivel que se situa, al 
mismo tiempo, mas aca y mas alia de nuestros conceptos y de nues- 
tras palabras. 

El Espiritu Santo purifica y remodela determinados elementos profundos de 
la personalidad inaccesibles a una terapia. Nos remodela sobre las bases de 


5. As! R. Laurentin, p. 62-128; Kilian McDonnell., Charismatic Renewal and 
the Churches, Nueva York 1976, esta consagrado, casi por completo, a esta 
cuestidn. Es la documentacidn mis completa sobre la reaccidn de las diversas 
Iglesias y los estudios de ciencias humanas en los Estados Unidos. 

6. No tomamos Rom 8,26 para la glosolalia; Ef 5,19; 6,18 no la implican 
necesariamente, como tampoco Jds 19; menos aiin ITes 5,19. En cuanto a Me 
16,17, este verslculo forma parte de un final al que se considera como candnico, 
pero no como primitivo ni autdntico. 

7. Laurentin, p. 81ss y 93; L.-Cl. Sagne («Lumitie et vie», 125 [1975] 65, 

n. 6) dice haber tenido conocimiento personalmente de cinco casos, dos de ellos 

en su presencia, en los que se identified una lengua real. Por su lado, Ralph 

W. Harris, que es pentecostista, examina sesenta casos y concluye que se trata 
de lenguas verdaderas: Spoken by the Spirit. Documental accounts of mother 
tongues » from Arabic to Zulu, Springfield 1973. 


i 


Hablar y orar en lenguas 

nuestra personalidad anterior a nuestra adquisicidn de la lengua materna y al 
primer control social de nuestra afectividad y de sus expresiones. Esta opera- 
cidn se deja sentir mas cuando el Espiritu Santo se sirve de oraciones que 61 
mismo nos da sin entrar en lengua alguna aprendida y controlada, como sucede 
en la oracidn en lenguas y, por extensidn, en la oracidn del corazdn ! . 

El canto en lenguas tiende tambien a pronunciar las palabras de la unidad 
reencontrada, de la pura novedad y de la anticipation; lengua de gratuidad. 
A la sobreabundancia de Dios que se da sin medida responde la gratuidad cuyo 
deseo sobrepasa toda formulation posible, cuando la ebulliciOn del corazOn no 
encuentra las frases adecuadas para expresarse; balbuceos de sobreabundancia 
y de gratuidad 

Admitimos estos testimonies, irrecusables como tales, pero la glo¬ 
solalia del neopentecostismo continua sometida a dos ordenes de cri- 
tica, al religioso y al de las ciencias humanas. La critica de orden re- 
ligioso se refiere a cuatro puntos: 

a) La nitidez de san Pablo es insuperable (ICor 14,1-33). El 
Apostol articula una critica y unas normas practicas cifiendose a estos 
tres criterios: utilidad para los otros: el que habla en lenguas solo se 
edifica a si mismo; necesidad absoluta de la inteligencia: «orare con 
el espiritu y orare tambien con la mente (...) En una asamblea pre- 
fiero hablar cinco palabras inteligibles que no diez mil por el don de 
lenguas»; tender a comportamientos adultos, evitar un espiritu de in- 
fancia que serla infantil y, como dicen los psicologos, una regresion: 
«para el juicio no seais nifios, sino adultos». 

b) En el pentecostismo, se considera generalmente el hablar en 
lenguas como la sefial indispensable del bautismo en el Espiritu. No 
sucede lo mismo en la renovation. A esta diferencia acompafia otra 
y se refiere o atafie al contexto eclesiologico y teologico global. Como 
sefiald finalmente el padre Tugwell 10 , para los pentecostistas el bau¬ 
tismo de agua y la cena no realizan verdaderamente el contenido de 
lo que son los sacramentos para nosotros, actos de Dios. Son, mas 
bien, acciones de los fieles. Por el contrario, el hablar en lenguas, rea- 
lizado por Dios en nosotros, y signo del bautismo de Espiritu, esta 
en la linea de lo que se siente como Sacramento. 

c) En la renovation, se identifica gustosamente la oracion en len- 


8. J.-Cl. Sagne, «La Vie spirituelles, 609 (1975) 547. El padre A.-M. de 
Monldon (art. cit. p. 357) dice igualmente: «No se trata de una oracidn de la 
raz<5n, de la inteligencia, sino del Espiritu: "Si oro valiendome del don de len¬ 
guas, mi espiritu ora” (ICor 14,14). Orar en lenguas es una oracidn del corazdn... 
Coil todo, esta foima de oracidn es esencialmente una alabanza dada por el 
Espiritu Santo como signo de una nueva irrupcidn de su gracia. Contribuye en 
gran medida, en quienes la practican, no sdlo a hacerles entrai en una oracidn 
continua, una oracidn del espiritu segun el Espiritu, sino a hacerles crecer en 
la edificacidn personal, en esa lenta transformacidn, a menudo imperceptible, en 
la que la totalidad del ser, la totalidad de la vida se convierte en oracidn, ex- 
presidn de la filiacidn divina (cf. Rom 8,26-27; 15; Gil 4,6).» 

9. P. Ephrem Yon, «La Vie spirituelle», 609 (1975) 530. 

10. Op. cit., supra en n. 4, p. 151. 
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«Interpretacion» y «profecia» 


guas con los gemidos inefables (stenagmois alaletois) que son en nos- 
° tr0 *’ ' a oraci<3n deI Es P iri ‘“ (Rom 8,26). Pero, juntamente con 
K. Niederwimmer, pensamos que se trata de otra cosa; de una ora- 
cion del Espiritu mismo, algo que no es pronunciado ni audible, fiste 
no es el caso de la oracion en lenguas, algo que no pertenece a nues- 
tro espiritu consciente, smo a esta presencia o habitation del Espiritu 
en nosotros, de la que ya hemos hablado ». Con todo, esto se relacio- 

vL'T ° far ° C3ntar en len ® uas — suponiendo que sean 

verdaderamente dones de Dios — porque se trata siempre de una cier- 
ta profundidad de nuestro «corazon». 

d) Decimos: suponiendo que se trate verdaderamente de un don 
de Dios Es necesario este punto de interrogation critico dado que 
han existido fenomenos similares y existen todavia hoy en el mundo 

de 11 vida en ci Espiri,u - pabi » >» »w rr 

a a J Ademas ’ numerosos psicologos insisten en el caracter in- 
t CSta aCt,Vidad lingtiistica y en 00 hecho de entrenamiento 

st e n S qUC determinados casos no admiten 

esta explication. Recordando de nuevo la palabra de Pascal diremos 
que 1° que d.stmgue los verdaderos milagros es la caridad. El que los 
m.smos fenomenos se produzcan fuera de la vida en el Espiritu no 
impide que vengan del Espiritu o den prueba de su presencia oara 
nuestro consuelo y nuestro gozo, alii donde hay vida en el Espiritu 
cosa que se prueba por los frutos y, especialmente, por la carfdaTEi 

“! r° rma SUprema ° Criter ‘° definitivo d e san Pablo. El capi- 
tulo 13 de la pnmera carta a los Corintios no es un cuerpo extrafio 
entre los capitulos 12 y 14. Por el contrario. es la luz que dumina 
desde lo alto lo que san Pablo quiere decir sobre la utilization recta 
de los dones del Espiritu. La caridad es el carisma supremo 

No podemos despreciar las aportaciones realizadas por las ciencias 
humanas Documentaciones excelentes resumen sus concTus“ 

s^ 0 han m escTH S ’ p0r . C0 " siguiente ’ a l°s angulos bajo los que 

se han escrutado los hechos y los metodos empleados: 

Ctencias linguist leas. Salvo casos extremadamente raros, si se han 
dado, en que se ha reconocido algunas frases de un dialecto realmente 
existente, y, a pesar de todo, ignorado por el sujeto - tal cTso seria 
milagroso —, no se trata verdaderamente de una lengua ni al nivel de 
de* W.j ei ^amarin 13 . de ^ C ° mbinad ° nes '- icas - sobre todo. 


Zeitschrifts, 20 ^ R6m «Theolo gisc he 

mundi v?a» R pubr r :f n p°Vs , - t ’K P M n : A j, G ° di "’ est ' P- 42ss: «P r „ 
buena). ’ P ' SS ’ K ' McDonne11 ' °P- cit. (documentacidn muy 

13. W.J. Samar,n. Tongues of Men un d An S e,s. The re,i gio us Language of 



Ciencias de las religiones y etnografia. Hechos de glosolalia se han 
producido en el chamanismo, en la antigiiedad pagana, en la antigua 
Mesopotamia, en Grecia (la pitonisa de Delfos) y tambien en el ju- 
daismo de la epoca neotestamentaria u . 

Ciencias sociologicas y psicologicas. Sus conclusiones han evolu- 
cionado claramente con el paso del tiempo. Podemos distinguir, con el 
padre Kilian McDonnell, dos momentos: 1910-1966 y 1967-1975. El 
corte coincide tambien sensiblemente con el paso del pentecostismo al 
neopentecostismo, es decir, a un amplio desarrollo de la renovacion 
en las Iglesias clasicas. En un principio se habia creido que la entra- 
da en los grupos de pentecostes respondia a una necesidad de salir de 
una situacion social de inseguridad, de frustracion economica y cul¬ 
tural. Pero se ha puesto claramente de manifiesto que esto no es ver- 
dad, aunque pudo serlo en algun momento y darse aun en casos ais- 
lados. Se habia presupuesto tambien algo de patologico, una cierta ten- 
dencia a la sugestibilidad. Algunos tests psicologicos han puesto de 
manifiesto en los «glosolalos» una cierta propension a una dependen¬ 
ce respecto de un modelo, de un lider, de un grupo, pero demuestran 
que los miembros de la renovacion no son, en su conjunto, ni menos 
maduros, ni mas ansiosos ni mis inadaptados que los demas. 

En cuanto a anotaciones positivas, se ha notado que el hablar en 
lenguas tiene un efecto de liberacion respecto de los rechazos y blo- 
queos psicologicos. Representan o suponen una salida para recursos 
inconscientes profundos y libera al hombre de sus inhibiciones frente 
a las personas y a Dios mismo; del respeto humano y de su temor a 
dirigirse a aquel que sobrepasa toda expresidn. Se produce entonces 
un relanzamiento del dinamismo interior en su doble dimension misti- 
ca y apostolica. Es un hecho de experiencia cotidiana I5 . 


«linterpretation » y «profeda» 

Asi como no se trata de hablar una lengua extranjera, tampoco 
se trata de «traduccion». La interpretacion es un carisma: «E1 Espi¬ 
ritu Santo da... a uno el don de hablar en lenguas, a otro el de inter- 
pretarlas» (ICor 12,10). Puede, sin embargo, suceder que la misma 
persona goce de los dos dones (14.5.13). Evidentemente, la interpre¬ 
tacion es incontrolable. Hemos escuchado demasiado poco para pre¬ 
tender una apreciacion valida. Lo que hemos escuchado era extrema¬ 
damente trivial. Pero el carisma de la interpretacion esta relacionado 


Pentecostalism, Nueva York 1972. Y cf. McDonnell, op. cit., p. 115-119 y biblio- 
grafia, p. 193-194. 

14. Cf. Dunn, op. cit., p. 304; referencias, p. 441, n. 19, en particular a 
Qumran. 

15. R. Laurentin, op. cit., p. 98. 
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Milagros y curaciones 


con el hablar en lenguas. Dado que esto desempena un papel muy 
tangencial en las asambleas de la renovacion, la interpretation tampo- 
co tiene importancia considerable en ellas. 

San Pablo concede una importancia mucho mayor a la «profetia»: 
cf. ICor 14,15.39; ITes 5,20. Los profetas figuran siempre en sus 
enumeraciones de dones y de servicios, en sus exposiciones de estos 
temas; los menciona inmediatamente despues de los «apostoles» 16 . 
Los padres reivindicaron insistentemente la permanencia de este don 
en la Iglesia. Efectivamente, esta relacionado con la edificacion de 
esta, tanto si se la considera en la vida ordinaria de comunidades res- 
tringidas el caso de Corinto, por ejemplo — como si atendemos al 
movimiento historico de su vida. 

Actualmente, estamos interesados, de manera especial, en este se- 
gundo aspecto. Es profeta aquel que abre a la Iglesia las vlas y la 
inteligencia de su futuro, el que sabe leer los «signos de los tiempos», 
el que hace los gestos o crea instituciones llenas de promesas, dando 
un paso mas alia de las ideas recibidas y de las estructuras vigentes n . 
Estos hombres y mujeres «profeticos» solo se asemejan a los profetas 
de la Biblia en que abren y esclarecen la realization del designio de 
Dios en la historia. 

No se trata precisamente de esto en ICor 12,10 y capitulo 14,1-33, 
como tampoco en la renovacion. Se trata de la edificacion de perso¬ 
nas, por medio de la cual se fomenta la edificacion de la Iglesia. No 
se trata del don habitual de comprender y de explicar la Palabra; 
tampoco de la ensefianza, la didascalia. Ni nos encontramos, como en 
la glosolalia, ante una expresion irracional. Se trata de una palabra 
inteligible, pero que es dada, «insuflada», por el Esplritu. Esta pala¬ 
bra tiene por finalidad poner al que la escucha ante la verdad de 
Dios y ante la verdad de lo que es el mismo. 

Por lo general, no se trata de revelaciones sensacionales. El obis- 
po martir Policarpo fue calificado de «didascalos apostolico y pro- 
f6tico» 18 . Pero tenemos una carta suya. Se trata de la parenesis mas 


16. Cf. Rom 12,6-8; ICor 12,8-10.28ss; 13,l-3.8ss; 14,1-5.26-32; Ef 4,11; ITes 
5,19-22; despu6s de los apdstoles: Ef 2,20; 3,5; 4,11; ICor 12,28. Cf Di’dakhe 
XI. Sobre el carisma de profecia, W.J. Hollenweger, The Pentecostals. The Charis¬ 
matic Movement in the Churches, Minneapolis 2 1973, p. 345ss; J.D G Dunn 
op. cit., p. 227-233 y en «Foi et vie*, 1973, 84-89 (M. Harper, La prophetie: un 
don pour le corps du Christ) y p. 90-96 (L. Dallifere, Le charisme prophetique). 

17. V6ase nuestro Vraie et fausse reforme dans I’Cglise, Paris 1950, p. 196-228; 
2 1969, p. 179-207. Entre estas dos ediciones aparecieron: R. Grosche, Das prophe- 
tische Element in der Kirche, 1956, reimpr. en Et intra et extra, Diisseldorf 1958; 
K. Rahner, Lo dindmico en la Iglesia, Herder, Barcelona 1968 (el texto aleman es 
de 1958). P. Duployd La religion de Peguy, Paris 1965, p. 427ss; A. Ulryn, 
Actualite de la fonction prophetique, Descl6e De Brouwer, 1966; «Concilium», 37 
(1968). Finalmente, diversos artlculos (M.D. Chenu y otros) sobre los «signos 
de los tiempos*. 

18. Martyrium Polycarpi, XVI, 2. 


sabia, de la moral mas clasica. Es cierto que, en la renovacion, se 
citan algunos casos de «profecia» que anunciaron el porvenir 19 , que 
desvelaron el fondo de un corazon o revelaron una llamada precisa, 
providencial. Pero, en la mayoria de los casos, se trata de simples 
exhortaciones edificantes. «La profecia exhorta, aconseja, reconforta 
y corrige (...) La profecia puede limitarse a ser una simple palabra 
de estimulo, una admonition, un anuncio o una orientation con miras 
a la action* 20 . 


Milagros y curaciones 

La curacion de las personas heridas, enfermas, abandonadas, es 
una senal de la venida de los tiempos mesianicos 21 . San Pablo coloca 
los dones de curacion y el de hacer milagros entre los carismas del 
Espiritu; ICor 12,9.28-30. (,No es acaso el Esplritu el don mesianico 
por excelencia? Los hechos contienen abundantes narraciones de mi¬ 
lagros y curaciones. Tambien la historia de la Iglesia a lo largo de los 
siglos, aunque tenemos que reconocer que la literatura hagiografica y 
monastica o la confianza popular han aumentado considerablemente 
la realidad efectiva. Muchos pensaron tambien que los milagros, como 
el don de lenguas, fueron concedidos unicamente para los comienzos 
de la Iglesia 22 . Sin embargo, nuestro tiempo, tan orgulloso de su cien- 


19. En los hechos, las intervenciones profiticas se asemejan frccuentemente 
al tipo veterotestamentario y desvelan, a menudo, el porvenir. Cf. M.A. Chevallier, 
Souffle de Dieu. Le Scint-Esprit dans le Nouveau Testament, vol. I, Paris 1978, 


p. 166s. 

20. Documento de Malinas: «Lumen Vitae», 1974, 399, que dice tambi6n: 
«Es preciso hacer una utilizacidn muy sensata de toda profecia, tanto si es pre- 
dictiva como direclriz. S61o se puede actuar en conformidad con una profecia 
predictiva despues de haberla sometido a prueba y haber obtenido confirmation 
de ella por otros medios.* Y tambitii: «Ni el profeta ni su profecia constituyen, 
de por si, la prueba de su propia autenticidad. Las profecias deben ser sometidas 
a la comunidad cristiana y a los que ejercen responsabilidades pastorales.* 

21. Nuestro Un peuple messianique. L’Hglise sacrament du salut. Salut et 
liberation, op. cit., Paris 1975, p. llOss; A. Mongillo, La curacion, «Concilium», 


99 (1974) 233-237. 

22. Efectivamente, en las mismas dpocas en que encontramos tantos relatos 
de milagros, nos topamos constantemente con textos que dicen: es noimal que 
no se den ya milagros; eran necesarios en los comienzos para confinnar el 
anuncio del Evangelio, pero ahora que la Iglesia estO establecida, ella misma es 
el signo. Las promesas evangtiicas deben ser trasladadas al piano espiritual. 
V6ase Origenes (Contra Celsum, I, 9: curacidn espiritual); san Juan CrisOstomo, 
(In Act. Apostl: PG 51, 81); san Agustin (De vera relig., 25, 47 ■ De utdttate 
credendi. V6ase, sin embargo, De Civ. Dei, XXII, 8); san Gregorio (Horn In 
Ev„ lib. II, horn. 29, 4: PL 76, 1215-16); san Isidoro (/ Sent., c. 24: PL 83, 591-9 ), 
Oddn de Cluny (Collat., I, 125); santo Tomas de Aquino (l Sent., d. 16. <!■ »> ; 
ad 2 y 3; ST, I, q. 43, a. 7 ad 6; I II, q. 106 a. 4). ^ 

autores modernos. Desde el siglo I 


e notaba que los milagros disminuian: 
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cia y de su dominio de los elementos, ofrece un sorprendente men¬ 
tis a esta interpretation. Admite la existencia de milagros, de apari- 
ciones y, de manera particular en la renovacion, el don de hablar en 
lenguas o de realizar curaciones 23 . Lo que sucede en la renovacion re- 
viste un interes eclesiologico, amen del evidente interes pneumato- 
logico. Efectivamente, en la Iglesia catolica, hombres de Dios fueron 
siempre instrumento de curaciones y ha podido constatarse frecuente- 
mente considerables mejorias despues de la celebration del sacramento 
de los enfermos 24 , pero, como senala F. Lovsky, las curaciones fue¬ 
ron, mas bien, atributo de los santos del cielo, especialmente de la 
virgen Maria 25 . Con la renovacion, vuelven a convertirse en un rasgo 
de la Iglesia de aqui abajo; es un rasgo normal, cotidiano. Incluso, se 
intenta quitarle el sensacionalismo que facilmente puede producirse. 

En el mismo contexto de las reuniones de oracion de la renova¬ 
cion: don y fe absoluta en Jesus, que vive y cuyo Espiritu actua con 
poder 26 , oracion fraterna, comunitaria, el que tiene el kharisma iama- 
ton no actua solo, salvo en casos excepcionales (Kathryn Kuhlmann 27 ). 
La imposition de manos que acompana la oracidn en la fe es un gesto 

Justino ( Apol II, 6; C. Tryph., 39); san lreneo (Adv. Haer., II, 31, 2; 32, 4); 
Tertuliano (Apol., 31). 1 onias de Aquino vela las lenguas reemplazadas por las 
voces diferentes que leen la epistola y el evangelio de la misa y las nueve lecciones 
de los maitines (In ICor, c. 14, lect. 6). H.E. Alexander (protestante), escribe: 
«Los signos y los milagros eran necesarios para probar a Israel que Jesus era el 
Mesias, el Hijo de Dios. Pero desde que los judios rechazaron definitivamente 
el evangelio (referencias), estos signos y milagros desaparecieron progresivamente. 
Estos signos, de manera especial el hablar en lenguas, eran, efectivamente, dones 
propios de la infancia de la Iglesia: ICor 12, 31; 13,11* (La mission temporaire 
du Saint-Esprit pendant la dispensation de grace, s. f. |hacia 1945}, p. 12). 

23. Sobre las curaciones, cf. W.J. Hollenweger, op. cit., p. 352ss; Fr. Mac 

Nutt, Healing... Notre Dame (Indiana), 1974; M. Scanlan. La guerison interieure, 
Pneumathjque, Paris 1975; O. Melancon, Guerison et Renouveau charismatique, 
Montreal 1976; R. Laurentin, Pentecdtisme chez les catholiques, Paris 1975 p. 
129-168. ' 

24. La base es Sant 5,12-20 (insinuatum dice el concilio de Trento respecto 
de nuestro sacramento de los enfermos). Cf. la revista «Pr6sences*, 90 (1965/1): 
Estado de enfermedad, curacidn y uncidn de los enfermos: «La Maison-Dieu», 
101 (1970/1) 161 ss; Donald Gelpi, Guerison et sacrements, Feu nouveau Paris 
1976. 

25. F. Lovsky, I.'t-glise et les malades depuis le II’ siecle jusqu’au debut 
du XX’ siecle, fid. du Portail, Thonon 1958. Sobre los santos taumaturgos, M. Le- 
proux, Devotions et saints guerisseurs, PUF, Paris 1955; Pierre Jakez Helias, 
Le cheval d’orgueil, c. Ill, Paris 1975, p. lllss. Sobre Lourdes, Laurentin, op. 
cit., p. 129ss, 159ss. 

26. El lazo entre Espiritu y poder es biblico: Lc 4,14; 24,49; Act 1,8- 10 38; 
Rom 15,13-19; ICor 2,4-5; ITes 1,5; cf. 2Tim 1,7; Heb 2,4; y trad. fr. del articulo 
de Kittel, Esprit Saint, p. 148 y 149; unidn entre curacidn (milagros) y fe: Me 11, 
23-24 par. 

27. Lo extrano y sensacional va acompanado aqui de una fuerte afirmackSn 
de fe; cf. el relato de A. Wohlfahrt, «Foi et Vie*, jul.-oct. de 1973, p. 6ss, repr. 
por Laurentin, p. 139ss. 
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clasico, biblico que expresa la accion poderosa del Espiritu invocado 28 ; 
es una accion de gracias ya antes de producirse mejoria alguna. Se 
trata de vivir intensamente, unidos a los hermanos, en una comunion 
de fe y de oracion, en una relacion con el Dios vivo que transforma 
la relacion que se tiene consigo mismo, en el alma y en el cuerpo. 
Efectivamente, si se producen curaciones fisicas, es mayor el numero 
de las espirituales, interiores o, si se quiere, psiquicas. 

La curacion espiritual es el acceso a la verdad de nuestra relacion 
con Dios. Toda la actividad pastoral de la Iglesia, palabra y sacra- 
mentos, tiende a lograr tal meta. La curacion interior «es una sana- 
cion del psiquismo. No afecta inmediatamente a la relacion con Dios 
y la vida teologal, sino a la organization de nuestra inteligencia, de 
nuestra voluntad, de nuestra memoria y de nuestra afectividad sen¬ 
sible* (J.-Cl. Sagne) 29 . En nuestro psiquismo pueden darse nudos o 
bloqueos de origen espiritual. Y tenemos necesidad de ser liberados 
de ellos. De ordinario, se llega a esta liberation no de un golpe, de 
manera subita, sino por el camino de una oracion confiada en el don 
de Dios, fraterno, perseverante, llevado a cabo en la practica humilde 
y paciente de la vida cristiana en la Iglesia. La atmosfera de acogida 
fraterna y del gozo de alabanza —que tiende a suavizar los conflic- 
tos— no deben constituir una especie de cortocircuito que interfiera 
nocivamente en el caminar psicologico humano. «E1 Espiritu actua 
uni6ndose al espiritu humano, no contra el o desde fuera de el* 
(A. Vergote). Los hermanos, y de manera especial los moderadores 
de la renovacion, deben de dar muestras constantes de un autentico 
discernimiento. Naturalmente, aqui, como en otras partes, se dan 
casos en los que ha faltado ese discemimiento o en que se ha inter- 
venido de manera indiscreta. 

Las curaciones fisicas de los males organicos llaman la atencion 
con mayor fuerza. Se nos ofrecen relatos que se situan en el limite 
de lo creible, pero que dimanan de testigos 30 . No somos inflexible- 
mente escepticos ni desconsideradamente credulos: «quien sabe si place 
a Dios desenrrollar su escala?* Creemos en el Espiritu Santo, en su 
poder de dar la vida, en el poder de la fe y de la oracion, de manera 


28. La mano es el signo y medio del 
mains comme signe de la communication 
en Le Saint-Esprit dans la liturgie. Cot 
p. 87-103. 

29. Sobre la curacidn interior, adema 
como terapeuta, y G. Combey y F. Fab 


dio del poder: cf. V.E. Fiala, Vimposition des 
nication de VEsprit Saint dans les rites latms, 
ie, Conferencia Saint-Serge 1969, Roma 1967, 


de curacion, «Concilium», 99 (1974), respectivamente 338-343, 354-358; M. Scalan 
(supra, n. 23); J.-Cl. Sagne, La curacion interior, «Concilium», 1 ( )• ■ - 

gote, L’Esprit, puissance de salut et de sante spirituelle, en L exp ' extranrdil 

Melanges Schillebeeckx, Paris 1976, p. 209-223 (trad. cast, en 
nario de «Concilium», 1974, p. 152ss). . nan,, ia_vr 
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especial en la oracion de una unanimidad fraterna fervorosa. En 
nuestro siglo critico y tan dotado de medios terapeuticos, el signo 
mesianico del reino proximo tambien se da. La Iglesia vuelve a en- 
contrar una forma olvidada de ministerio de curacion que le pertenece 
de forma imprescriptible y que puede expresarse en muchas formas o 
modos de ejercicio. jLoado sea Dios! 

Anadamos que si se da algo de milagroso en determinados casos 
narrados, no choca con lo que la filosofia (M. Blondel) y la teologia 
nos dicen del milagro, manifestation de la «filantropia» de Dios y de 
la naturaleza de la salvation que, al promover la gloriosa libertad de 
los hijos de Dios, quiere la restauracion de su naturaleza, alma y 
cuerpo, en una plenitud de vida. 


El discernimiento 

En san Pablo es preciso distinguir dos cosas: el carisma particular 
de discernimiento y el ejercicio general del discernimiento, tarea en 
la que todo cristiano tiene que esforzarse. J.D.G. Dunn escribe ati- 
nadamente respecto de ICor 12,10: «Es absolutamente importante 
entender bien, en primer lugar, que este don (el discernimiento de los 
espiritus) va umdo al de profecia. No debe ser entendido como un 
don separado, independiente. Mas bien, ofrece un test para el enun- 
ciado profStico y un control para evitar sus abusos (as! ICor 14,29): 
es equivalente a la funcion que desempefia la interpretacion de las 
lenguas en la glosolalia (ICor 12,10; 14,27ss)» 3 *. Por consiguiente, se 
trata de algo limitado. Tenemos una ilustracion de esto en ICor 12 29- 
PaWo -cuando da normas para el ejercicio de los pneumatika, ’ del 
hablar en lenguas y de las profecias (los corintios se sentian fuerte- 
mente atraidos por estas manifestaciones, ICor 14,12), invita a los 
hermanos a apreciar (diakrinein) las «profecias» (1 Cor, 14,29) cuya 
nnalidad consiste no en anunciar el futuro, sino en anunciar, en una 
situacion concreta, la voluntad de Dios respecto de un individuo con- 
creto o de la comunidad. Y esto, no solo partiendo de criterios huma- 
nos razonables, sino de manera espiritual, con los recursos que ofrece 
el Espiritu: ICor 2,13-16; 7,40). 

Un criterio objetivo absolutamente soberano consiste en la orto- 
doxia cristologica: ICor 12,3; Un 4,1-3. Es una condition indispen- 

™J r 'h^' i8 r C ’ m" e ‘ ap6 " dice de La ™ vrose Etienne, Paris 1976, relata el 
caw bastante milagroso, de Georges Due, curado en noviembre de 1974 Se 

31 IDf" n Urent ; n ’ l3S P ,' 1 54SS: C6m ° es asumido «*> carisma. 
ma «' F l'22„ P r ’r and the Spirit. A Study of the Religious and Charis- 
nxent Londres 1975 ^773 f T ' C ^ btUm * « reflected in the New Testa- 
lCor'l2 10 en el J t P 3^' En a n ° ta 168 > p - 419 ’ cri tica la amplitud dada a 
ICor 12,IU en el pentecostismo, con referencias. 


sable de autenticidad. Se traduce concretamente en la capacidad de 
edificar el cuerpo de Cristo. Escuchemos como habla del carisma de 
discernimiento un especialista en el tema. Primeramente lo situa en el 
cuadro mas general del discernimiento cristiano: 

Se trata de un dinamismo de conocimieuto, de revelacidn para el servicio de 
la gloria de Dios en el marco de un servicio pastoral de su pueblo, con miras 
a su liberation de empresas o de influencias que no son de Dios y cuyo lugar 
lo pasa a ocupar el sefiorio restaurado de Jesus por el Espiritu Santo (...) El 
discernimiento carismatico es, como todos los carismas, una experiencia de la 
„racia actual. Es instantaneo, espontaneo, gratuito y desconcertante, imprevisto 
y accidental, es decir, dado en funcidn de una situation de necesidad y desaparece 
con ella (...) El discernimiento carismatico es una percepcion global (...) 

Para vivir esta experiencia y ejercer este dinamismo operativo son necesarios 
un clima y unas condiciones concretas: paz, compasiOn, mansedumbre, caridad 
misericordiosa, servicio de la gloria de Dios y de nuestros hermanos; jamas la 
extrafieza escandalizada, la precipitation, la agresividad o el terrorismo, signos de 
prepotencia y de opresiOn 11 ■ 

Produce cierta aprension el leer tal descripcion. jQue fantastica 
autoridad reconocida a un hombre o a una mujer! (,No habra nece¬ 
sidad de unos criterios externos de discernimiento que permitan juz- 
gar si se trata verdaderamente de una intervencidn del Espiritu? El 
autor parece tener conciencia de ello y afiade: 

Las condiciones de validez de la experiencia del discernimiento carismatico 
son primeramente el recurso a otros tipos de discernimiento para fundamentar 
y confirmar fete, sobre todo dada su novedad y espontaneidad, a veces descon¬ 
certante (...) La segunda condicidn de validez... es el recurso a la comunidad 
carism&tica, al ejercicio comunitario de este dinamismo de servicio. 


No siempre se han cumplido estas sabias condiciones. Se ha infor- 
mado de casos de abusos, de imprudencia, de indiscrecion, de diri- 
gismo autoritario indebido 33 . Todos estos comportamientos despres- 
tigian y danan tanto la renovacion como otras manifestaciones des- 
acertadas pueden incidir negativamente en cualquier otro movimiento 
o institucion. Pero de todos es sabido que unos climas o ambientes 
son mas propicios que otros para fomentar los abusos. 


32. V. Therrien, Le discernement spirituel, «I1 est vivants, 8 (1976) 16- . 
23-25 (p. 23-24). V. Therrien, redentorista, director del centro «Alliance» en 
Trois-Riviferes (Canada), es el autor de un trabajo excesivamente detallado, e 
discernement dans les ecrits pauliniens («£tudes bibliques»), Pans 19/ • ;oneros 

33. Las acusaciones mas graves han sido lanzadas por uno de i p 

del movimiento en Estados Unidos, William Storey, entrevista pu IC ® • 

Correspondence* del 24 de mayo de 1975 y traducida en J.R- ,^ UC V i ase tambien 
farel, Le Renouveau charismatique interpelle, Paris 1976, p. 95-11 ■ vjvement 

Gary McEvin, Les methodes des groupes charismatiques amine■ ^ Ranaghan 

tiquees, en «Inform. Cath. Intem.» del 1 de octubre de 197 , t ^ ^ 
ha respondido a W. Storey (cf. R. Ackermann, «La Crow* cisma £| « 

1975) y rechaza facilmente la acusacidn de encontrarse ce 
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Tenemos que senalar otro elemento. El padre Therrien hablaba de 
diberacion de empresas o de influencias que no son de Dios#. Se esta 
aludiendo al demonio. El pentecostismo primitivo tiene toda una de- 
moniologla un tanto simplista 34 . Tambien en la renovacion mas cato- 
lica se habla del demonio y de la liberacion de su influencia de una 
manera igualmente simplista 35 . Eventualmente se realizan ejercicios 
del «ministerio de liberaclon» y algunas pricticas de exorcismo que 
producen cierta inquietud 36 . No es que queramos excluir la hipotesis 
del demonio. Los hechos no nos permitirian tal proceder. Pero, en 
este punto, es aconsejable una sana desmitologizacion 37 y una gran 
sobriedad, condition de verdad. Poco antes de morir, el gran espi- 
ritual que fue el padre Albert-Marie Besnard nos escribia su inquie¬ 
tud al comprobar «una tendencia, cada vez mas frecuente en algunos 
miembros de la renovacion, a ver la actuacion del demonio en todo 
lo que no era sino humano#. 

Si bien es cierto que existe un «discemimiento carismatico# —que 
sera necesariamente infrecuente y, en todo caso, exige una coopera- 
cion—, la Escritura, y de manera particular san Pablo, exige el ejer- 
cicio del discernimiento a todos los fieles: «No apagueis el Espiritu, 
no desprecieis el don de profecla; sino examinadlo todo con discerni¬ 
miento (panta de dokimazete) y quedaos con lo bueno; guardaos de 
tolo lo que resulte perverso» (ITes 5,19-22 al que habria que poner en 
relacion con lJn 4,1-6). Uno de los comentaristas mas atentos escribe: 
da exhortation de Pablo se refiere, en primer lugar, al discernimiento 
de los carismas y, especialmente, de las profecias, pero constituye en 
si misma un principio universal de «prudencia espiritual». El mismo 

Ed. O'Connor dimitid del «National Service Commitee# a finales de noviembre 
de 1973 por estar en desacuerdo con determinadas orientaciones. En su libro 
Le Renouveau charismatique, trad, fr., Paris 1975, p. 295, n. 25, habla de errores 
de los dirigentes de la comunidad «True House#, South Bend, comunidad que 
fue disuelta en el otofio de 1974. Senalemos, finalmente, en «La Croix# del 4 de 
octubre de 1978, un testimonio de resistencia a la indiscrecidn de algiin grupo 
que sostendria que no se es verdadero cristiano si no se pertenece a la renovacidn. 
Estos hechos, que no coleccionamos por placer, tienen que ser dados a conocer 
por autgntico servicio a la verdad, a la Iglesia y a la renovacidn misma. 

34. Cf. W. Hollenweger, The Penlecostals. The Charismatic Movement in the 
Churches, Minneapolis 2 1973, p. 377s. 

35. Ejemplo: J. Isaac, Le Mai, le Christ et le Bonheur, «Cahiers Saint-Domi- 
nique# 169 (1977) 2049. 

36. J.R. Bouchet, op. cit. (n. 3), p. 41ss. Para el «ministerio de liberation# 
remite a Jules Thobois, Possession el exorcisme, «Unit6 des Chr£tiens», 21 (1976) 
20-22. Un comunicante de Canadd nos escribfa en 1978: «En deteiminados grupos 
carismdticos de Quebec se practica de manera indiscriminada lo que sc llama 
“el exorcismo”. Algunas personas que afirman tener el don del “discernimiento” 
ven posesos por todas partes y practican un exorcismo llamado “carismatico”, al 
que diferencian del exorcismo "oficial”.# 

37. Asi, Donald L. Gelpi, Charism and Sacrament. A 
Conversion, Nueva York 1976, p. 115-121. 
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autor resume asi su investigation de lo que es el acto de discernir: 
«un acto a la vez uno y complejo, humano y divino, personal y 
eclesial, “en situation” e insertado en el unico designio de salvacion, 
orientado a la edification de los hermanos y ordenado a la gloria de 
Dios, realizado en el tiempo, pero participando ya del juicio escato- 
logico# 38 . jQue programa! Se trata, efectivamente del discernimiento 
de los espiritus, del que hablan los clasicos de la espiritualidad sin 
que ninguno de ellos sea capaz de agotar el tema 39 . Siguiendo a 
V. Therrien 40 , podemos agrupar los criterios en tres apartados: 

1. Discernimiento doctrinal u objetivo. Es fundamental. La pri- 
mera tarea de un fiel, de un hermano que acompana nuestro caminar, 
de un «director», consiste en presentarse como un espejo en el que 
verificamos la autenticidad de los movimientos de nuestro espiritu. 
Ofrece criterios objetivos: la palabra de Dios tomada en su totalidad, 
no solo algunos pasajes aislados; la ensenanza de la Iglesia y de los 
maestros espirituales; el deber de estado; la observancia de los man- 
damientos (lJn 2,3-5); disposiciones de obediencia. Santa Teresa de 
Jesus es, en este punto, un modelo incomparable. Nuestra investiga- 
cion nos permite concluir que la cristologia es la primera condicion 
de la pneumatologia (y cf. infra, p. 413s). 

2. Discernimiento subjetivo o personal* 1 . Es una captation de 
nuestros movimientos interiores sobre la base de la renovacion de 
nuestra inteligencia y de nuestros juicios de valor de los que habla 
san Pablo en Rom 12,2; Ef 4,23. De donde proceden estos movimien¬ 
tos y adonde conducen? Para apreciar y detectar su origen es suma- 
mente util echar mano de las aportaciones que ofrecen las ciencias 

38. V. Therrien, op. cit. (n. 32), p. 76 y 292. De los restantes textos de san 
Pablo, v£ase, en concreto, Rom 12,2; Flp 1,9-10 y Ef 5,10. 

39. Ofrecemos algunas indicaciones que deben ser completadas con las notas 
siguientes (en cuanto al punto de vista biblico, vdanse las bibliografias dadas en 
el libro de V. Therrien): art: Discernement des esprits, en el Diet. Theol. cath., 
t. IV, col. 1380-1384 (A. Cholet) y Did. de Spiritualite, t. Ill, col. 1222-1291 
(J. Guillet, G. Bardy, F. Vandenbroucke, J. Pegon); Scafamelli, Le discernement 
des esprits, trad, fr., Bruselas - Paris 1910, J. Mouroux, L’experience chretienne. 
Introduction a une theologie, Paris 1954, p. 173-181 (san Juan) y 345-365; L. Bei- 
naert, Discernement et psychisme, «Christus», 4 (1954) 50-61; Michel Rondet, 
La formation au discernement personnel et communautaire, «Forma Gregis#, 1972, 
175-261, reprod. en Choix et discernements de la vie religieuse, Cerf, Paris 1974, 
P- 95-221 (para las adaptaciones de la vida religiosa femenina); J. Gouvemaire, 
Le discernement chez S. Paul, Suppl. de «Vie chrfitienne#, 195 (1976). Poco que 
destacar en F. Urbina, Movimientos de despertar religioso y discernimiento cris¬ 
tiano de espiritus, «Concilium», 89 (1973) 361-374. El n.° 139 (nov. 1978) de esta 
revista esta dedicado al discernimiento. 

Bibliografia americana en Donald L. Gelpi, Charism and Sacrament. A Theo¬ 
ry of Christian Conversion, Nueva York 1976, p. 96, n. 26. 

40. Articulo de «I1 est vivant#, citado supra, n. 32. 

41. Buen capitulo en John C. Haughey, Quand Dieu conspire. L’oeuvre de 
I’Esprit au milieu des hommes, Pneumathfeque, 1977, p. 121-154. 
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humanas. En ultimo termino, el signo de autenticidad sera la calidad 
cristiana de la vida; los frutos del Esplritu de los que habla san Pa¬ 
blo: «amor, alegrla, paz, comprension, benignidad, bondad, fidelidadi 
(Gal 5,22). En la tradicion espiritual se percibe el eco constante de 
este programa. Insiste en la paz y la alegrla. Asl, en el siglo n e | 
romano Hermas 42 ; a finales del siglo iv el pseudo-Macario«; en el 
siglo xvi, el gran clasico de las reglas de discernimiento, san Ignacio 
de Loyola, presta grandlsima atencion a los efectos de consolation v 
de tristeza. y 

San Ignacio pretende, sobre todo, madurar una option de vida que 
responda a la voluntad de Dios sobre nosotros. En este punto, el es 
el cl£sico al que hay que volver una y otra vez 4 *. 

3. Discernimiento comunitario. Distinguiremos dos tipos de dis¬ 
cernimiento comunitario: a) «Todos los miembros de un grupo bus- 
can juntos un consenso claro acerca de la voluntad de Dios sobre el 
grupo o respecto de uno de sus miembros, en tal o cual acontecimien- 
to (...) Los criterios de validez de tal ejercicio de discernimiento bajo 
la presencta de gulas espirituales, de animadores competentes...»« 
El criterio objetivo sera lo que edifica la comunidad: cf. ICor 14 26 
Pero no olvidemos que se trata de una vida que se inscribe en la tra- 
ma de la historia, pequefia o grande. De ahl: b) Un buen criterio sera 
la correspondencia con las necesidades de la Iglesia y con el movi- 
miento general de su vida. Aqui tiene su punto de insercion la lectura 
de los signos de los tiempos 46 . Para ello es necesario un sentido de la 
historia, un interns por el acontecimiento, un poco de percepcion pro- 
fetica, pero — fundamentalmente — un sentido espiritual de la obra 
de Dios. Esto resulta tanto mas necesario si tenemos presente que 
los comienzos en los que actiia el Espiritu de Dios son, por lo gene¬ 
ral, ambivalentes y tefiidos de ambigiiedades. Es necesario que some- 
tamos a prueb a nuestras espontaneidades, porque no todo lo que nace 


42. Hermas, Le Pasteur, precepte XI, n.° 43, 8ss. 

text! 3 ; m ,“' 8 ' - en UE A van * ile au Cerf, Paris 1965, p. 152ss. Estos 

textos del pseudo-Macario y de Hermas han sido reproducidos en L’Esprit du 
S p'l7l% remP,t UmVerS ’ tCXtOS esc °8 idos P° r Genevifeve, Cerf, Paris 1977, 

44. Cf. J. Cldmence, Le discernment des esprits dans les Exercices spirituels 
de S. Ignace de Loyola, «Rev. Asc6t. Myst.», 27 (1951) 347-375; 28 (1952) 65-81- 
J. Laplace, L experience du discernment dans les Exercices spirituels de S l a nace 

C?T:7d 4 ri°, 4; , H - Rahner ’ <<Werde ‘ kundi * e GellecHslelrZ 

Geschichte der Lehre des hi. Ignatius von der Unterscheidung des Geisler, «Gre- 
gonanums, 37 (1956) 444483; Leo Bakker, Freiheit und Erfahrung Redaktionsge- 
schichthche Untersuchungen iiber die Unterscheidung der Geister bei Ignatius von 
Loyola, Wurzburgo 1970; J.C. Haughey, citado supra. 

45. V. Therrien, «I1 est vivant», 8, p. 19. 

46. M.D. Chenu, Les signes des temps, «Nouv. rev. thdol.», 87 (1965) 29-39 
reprod. en Peuple de Dieu dans le monde («Foi vivante* 35), Paris 1966 p 35 55- 
54fr569 OSSUa ’ DhCerner leS Signes deS ,emps ’ <<La vie spirituel.*, 114' (1966) 


I 
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de ellas tiene que ser necesariamente producto del Esplritu. Los Hechos 
n os presentan un determinado numero de coyunturas nuevas frente 
a las que la mision debla de encontrar su via de acuerdo con el plan 
de Dios. Se encontro la salida saludable mediante la utilization de 
estos tres criterios: una experiencia del Esplritu, el apoyo de un tes- 
timonio escriturlstico, la aprobacion de la ecclesia 47 . 

Vemos, pues, que el discernimiento es un acto complejo, que exige 
el ejercicio de una pletora de medios humanos y de dones del Es¬ 
plritu. Aquellos que la teologla clasica coloca entre los de inteligen- 
cia, ciencia, consejo y de sabidurla deben entrar en juego si el Espl¬ 
ritu Santo los otorga. El sopla donde quiere. El de «consejero» es uno 
de sus tltulos. Pero no ejerce de apuntador en una obra de teatro. 
Tambien nosotros tenemos que poner en juego nuestra inteligencia 
y recursos: «jHerm-anos, en la inteligencia, sed adultos!» (ICor 14,20). 


47. Cf. G. Haya Prats, L’Esprit forme de I’Hglise. Sa nature el son activite 
d’apres les Actes des Apotres, Paris 1975, p. 208ss. 

Testimonios escrituristicos: Is 61 para el bautismo de Jesus, los salmos 69 y 
109 para la sustitucidn de Judas, J1 3 para pentecostes, una promesa del don 
del Espiritu para el episodio de Comelio. Aprobaci6n eclesial de este ultimo 
acontecimiento: Act 11,1-18 y el c. 15. 


Ill 

EL BAUTISMO EN EL ESPfRITU 


Nos hallamos ante un articulo evidentemente muy importante 
Haremos una rapida evocacion de la interpretacion que recibe en los 
pentecostistas. A continuacion, pasaremos revista a los testimsnios 
neotestamentarios —Pablo, Q, Juan, Lucas (Hechos)— para termi- 
nar resumiendo la interpretacion acreditada en la renovacion (ca- 
tdlica). 


En el pentecostismo 2 

Generalmente se admite una diferenciacion entre regeneration y 
bautismo del Esplritu. Cuando se habla de este ultimo, se entiende 
como el hecho de ser llenado del Esplritu Santo, igual que los apos- 
toles el dla de pentecostes. Se hace referencia, especialmente, a los 
Hechos, que sirven de luz para la lectura de los textos restantes, de 

1. Bibliografia de conjunto (naturalmente, selectiva): G. Kittel, Die Wirkungen 
Jo Alilkfa Wassertaufe nach dem NT, «Theol. Studien u. Kritiken® 87 
(1914) 25-53; P. van Imschoot, Bapteme d’eau et bapteme d’Esprit, «Eph. theol. 
Lovan.®, 13 (1936) 653-666; S. Tugwell, Reflections on the Pentecostal Doctrine 
°J « ba P“ sm in the Holy Spirit », «The Heythrop Journal®, 13 (1972) 268-281, 
402-414; J.D.G. Dunn, Baptism in the Holy Spirit, Londres 1970; nueva tirada 
en 1977, que nosotros citamos; P. Schoonenberg, Le Bapteme d’Esprit Saint en 
L experience de I’Esprit, Melanges Schillebeeckx («Le Point thfologique® 18), Pa¬ 
ns 1976, p. 7-96; R. Schwager, Wassertaufe, ein Gebct um die Geisttaufe?, «Zeh- 
schr. f. kath. Theol.®, 100 (1978) 36-61 (bastante decepcionante para nuestro 
tema); M.A. Chevallier, Souffle de Dieu. Le Saint-Esprit dans le Nouveau Testa¬ 
ment, vol. I: Antiguo Testamento, helenismo y judaismo. La tradicidn sindptica 
La obra de Lucas («Le Point thdologique® 26), Paris 1978. No he tenido acceso 
a F.D. Bruner, A Theology of the Holy Spirit. A Pentecostal Experience and the 
New Testament Witness, Grand Rapids (USA), 1970: segun los C.R. trata, pre- 
dominantemente, del bautismo en el Esplritu Santo. 

2. Cf. W. Hollenweger, The Pentecostals..., Minneapolis 2 1973, p. 323-341. 
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manera que son una especie de «canon dentro del canon®. Pero, den- 
tro de este cuadro comun, existen dos o tres posiciones diferentes. 

Siguiendo la llnea de los movimientos de santidad, que procedian 
de Wesley, muchos senalan dos etapas o momentos: la conversion que 
desemboca en la regeneracion (bautismo de agua) y la santificacion, 
ligada con el bautismo del Espiritu. Para algunos, pero no para todos, 
el hablar en lenguas es el signo necesario del bautismo del Esplritu. 

Otros — en concreto, las «Asambleas de Dios® — distinguen tres 
momentos: la conversion, el bautismo del Esplritu, la santificacion, 
que dura toda la vida. 

Algunos, «la Iglesia apostolica®, anaden la aceptacion de la auto- 
ridad de los «apostoles». 


San Pablo 

a) Se es cristiano por el don que se nos hace del Esplritu, que 
es el Esplritu de Jesus: Rom 8,9.14ss; Gil 3,26-27 3 ; 4,6; ICor 12,13; 
Tit 3,5ss. 

b) Esta vida por el Esplritu es la vida «en Cristo®. Se entra en 
ella por la fe (Gal 3,2) que se expresa y consuma por el bautismo de 
agua, asimilacion a la muerte y resurrection de Cristo (Rom 6,3ss; 
8,1; Col 2,12). De ahl, los numerosos textos en que el Esplritu apa- 
rece dado con el bautismo de agua. Los corintios, a los que invitaba 
Pablo a que aspiraran a los dones del Esplritu, especialmente al de 
la profecla (ICor 14,1), hablan sido bautizados con este bautismo. 
Les escribia: 

Pero fuisteis lavados, pero fuisteis consagrados a Dios, pero fuisteis justificados 
en el nombre del Sefior Jesucristo y en el Espiritu de nuestro Dios (ICor 6,11). 

Porque todos fuimos bautizados en un solo Espiritu para formar un solo cuerpo 
(ICo 12,13). 

(Y es Dios)... quien nos ungid y tambien nos marcd con su sello y puso en 
nuestros corazones la fianza del Espiritu (2Cor 1,21-22) \ 

Para santificarla, putificandola con el bafio de agua por la palabra (Ef 5,26). 

£1 nos salvd... segun su misericordia, por el baiio regenerador y renovador 
del Espiritu Santo (Tit 3,5). 

Se trata del proceso por el que nos hacemos cristianos, miembros 
del cuerpo de Cristo, de la comunidad escatologica a la que ha sido 
prometida la herencia del reino 5 . Este proceso comprende: a) la fe 

3. Cf. H.J. Venetz, eChristus anziehenn, «Freiburger Zeitschr. f. Phil. u. 

Theol.®, 20 (1973) 3-36. , J 

4. G.W.H. Lampe ve ahi el bautismo: The Seal of the Spirit, Londres 
J l%7, p. 4. 

5. Ademas J.D.G. Dunn, op. cit., estudia los textos, uno tras otro, con la 
finalidad de excluir tanto la interpretacidn Pentecostal como la interpretacidn 
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El bautismo en el Espiritu 

en el nombre de Jesus (cf. lCor 6.11; Act 19,1-6); b) la inmersion en 
el agua, a lo que conduce la fe en Jesus muerto y resucitado. Dios 
da el Espiritu 6 . Puede hablarse tambien de una inmersion en el Es¬ 
piritu (lCor 12,13). Todo esto forma un proceso del «hacerse cris- 
tiano». Los elementos decisivos de ese proceso son: por nuestra parte, 
la fe y, de parte de Dios, el don del Espiritu. La Iglesia cristiana del 
siglo ii centro su atencion en el acto de la Iglesia, que es la admi- 
nistracion del bautismo de agua, acto perceptible y publico. San Ireneo 
subraya la unidad que existe entre el bautismo de agua y la dona- 
cion del Espiritu. Pronto se comenzara a hablar de una santificacion 
del agua por el Espiritu y se dira: por el bautismo de agua se recibe 
el Espiritu (ya que por el nos hacemos cristianos) 7 . En san Pablo, 
los dos van juntos en el mismo proceso, pero no puede hacerse del 
rito bautismal la causa instrumental de la recepcion del Espiritu. La 
relacion entre agua y espiritu no es obra solo de la poesia. Tambien 
la Escritura senala una union entre ambos elementos 8 . Este ha sido 
un motivo que inspiro la imagineria cristiana e influyo en la liturgia 
y en la teologia del bautismo. 


Los sinopticos. Q 

La afirmacion de Juan el Bautista, «yo os he bautizado en agua, 
pero 61 os bautizara con Espiritu Santo» es la referencia fundamental 
de los movimientos de Pentecostes 9 . En los cuatro evangelios, esta 
frase esta ubicada en un contexto: al margen de la Iglesia, existian 
grupos de seguidores de Juan e! Bautista (cf. Act 19,1-6). Era ne- 
cesario alirmar la originalidad del bautismo conferido en nombre de 



Jesucristo. J.P. Dietle senala atinadamente que el Nuevo Testamento 
n o conoce el sustantivo «bautismo en el Espiritu»; que emplea siem- 
pre el verbo «bautizar en Espiritu» y siempre, precisamente, para 
trazar la diferencia respecto del bautismo de Juan. El verbo concen- 
tra la atencion sobre el que bautiza. Es Jesus quien, precisamente 
despues de su propia uncion mesianica y el don pascual de pentecos- 
tes, inaugura el regimen escatologico del Espiritu. En este regimen, 
«bautizar» no puede ser identificado sin mas con el rito, sino que 
apunta a la actividad de Jesus tomada en su conjunto, su mision 
— declarada en su bautismo de agua por Juan, seguido de la uncion 
del Espiritu— que inaugura los tiempos mesianicos, caracterizados 
por el don del Espiritu. 

En Mt 3,11; Lc 3,16, el Bautista dice: «Yo os bautizo con agua 
para la conversion; pero el que viene detras de mi... os bautizara con 
Espiritu Santo y fuego.» Se reconoce aqui una version de la fuente 
comun y propia del primer y tercer evangelios, «Q». Juan Bautista 
anuncia al mismo tiempo el Mesias y el juicio escatologico: esto es 
patente en Lc 3,17. Pero en la Biblia, Antiguo y Nuevo Testamento, 
y en el judaismo, juicio final y fuego estan unidos 10 . Pero, £por que 
hablar del Espiritu o Soplo divino a proposito del juicio? Con E. 
Schweizer y M.-A. Chevallier, pensamos que se trata del juicio por 
el soplo del Mesias o del Hijo del Hombre, elementos frecuentemente 
asociados 11 . Hacemos nuestra la interpretation que propone M.-A. 
Chevallier acerca de las relaciones entre bautismo de agua y don del 
Espiritu. V6ase infra, a propdsito de Lucas, Hechos. 


Juan 


«sacramentalista»; cf. J.K. Parratt, The Holy Spirit and Baptism, II: The Pauline 
Evidence, «The Expository Times*, 82 (1971) 266-271. 

6. Cf. 2Cor 1,21; Tit 3,5; IPe 3,21. 

7. Ireneo, Adv. Haer., Ill, 17,2 (SChr. 211, 332); V, 11, 2 (SChr. 153, 
138); Demostr. apost., 41 (SChr. 62, 96) y cf. A. Benoit, Le bapteme chretien 
au second siecle. La theologie des Peres, Paris 1953, p. 205-208. Tertuliano habla 
de la santificacidn del agua por el Espiritu (De bapt., IV, 1) y, no obstante, 
escribe: «non quod- in aquis Spiritum sanctum consequamur sed in aqua emun- 
dati sub angelo Spiritui sancto praeparamur* (VI, 1: cf. la nota de R.F. Refoul6, 
SChr 35, p. 75, n. 1). El agua designa al bautismo y tambien al Espiritu (Jn 4, 
10): F.M. Braun, Jean le Theologien, III: Sa theologie, 2. Le Christ noire Seigneur 
hier, aujourd’hui, toujours, Paris 1972, p. 139-164. 

8. Cf. Gen 1,3; Is 44,3ss; Jn 4,10-14; 7, 37-39; Ap 22,1.17 (cf. Ez 19,10ss; 
47; Sal. 1,3; 46,5). El agua, simbolo del Espiritu: cf. Diet de Spirituality, VI, 
col. 13-19. Poesia: Claudel. 

9. Me 1,8; Jn 1,33; Act 1,5.11.16; puede considerarse el objetivo como ge- 
nuino: M.E. Isaacs, The Concept of Spirit, Londres 1976, p. 114-115. No se 
encuentra el articulo en ninguno de estos textos; unicamente se encuentra en 
Jn 1,32 a propdsito del bautismo de Jesus. La referencia a J.P. Dietle remite 
a la p. 250 de su articulo de «Positions luthdriennes®, 1974, 223-287. 


I 


El texto esencial es el de la conversation de Jesus con Nicodemo: 
«Quien no nace del agua y del espiritu no puede entrar en el reino 
de Dios» (3,5). Disponemos de muy buenos estudios para interpretar 
este texto 12 . Es probable que Jesus no hablara de agua. En aquella 
situation, a Nicodemo el elemento agua le habria llevado a pensar en 

10. References en Kittel, IV, 396, n. 417 (E. Schweizer), trad. fr. Esprit 
(Ginebra 1971), p. 131, n. 5. La liturgia ha conservado este tema: «qui venturus 
es iudicare mundum per ignern*. Y cf. Georges de la Vierge, Le signe du Feu 
dans la Bible, «Carme1», 1960, 161-171. 

11. E. Schweizer, op. cit. (t. IV, p. 397 y trad. fr. p. 133, con la n. 2); 
M.-A. Chevallier, op. cit. (n. 1), p. 99-108, que propone una visidn del enunciado 
a tres niveles: lo que dijo el Bautista, lo que en tend id la comunidad cristiana, 
la redaccidn de nuestros textos. 

12. I. de La Potterie, «Naitre de Veau et naitre de VEspritn. Le texle bap¬ 
tismal de Jn 3,5, «Sciences ecclfeiastiques*, 14 (1962) 417-443, reprod. en La vie 
selon VEsprit, condition du chretien («Unam Sanctam» 55), Paris 1965, p. 31-63, 
que nosotros citamos. F. Porsch, Wort und Pneuma. Ein exegetischer Beitrag zur 
Pneumatologie des Johannesevangeliums, Francfort, 1974, p. 90, 98ss, 125s. 
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El bautismo en el Espiritu 

el bautismo de Juan. Es cierto que todos los testigos incluyen l as « 
labras «udati kai, de agua y», pero esto solo significa que la lelefit 
que practica el bautismo cristiano, entendio siempre el texto col’ 
anuncio del bautismo que ella practica. Si tratamos de hallar lo a ,° 
dqo Jesus — y, por consiguiente, la ensenanza fundamental del J 
saje, se puede, en un primer momento, poner entre parentesis la, 
dos palabras en cuestion y leer: quien no nace del Espiritu u 

En cualquier caso, ni siquiera en el texto que leemos nosotros 
el Espiritu es dado como el efecto del agua. Existen dos principios- e 
Espiritu y el agua, de los que proviene un mismo y unico resultado 
el nuevo nacimiento de lo alto. Toda una tradicion exegetica relacio’ 
na e, <<nacer del Espiritu, con la fe o con la practica d e 8 las vHudes' 
Toda la entrevista con Nicodemo es una catequesis que trata del ob‘ 
jeto autentico y dimensions exactas de la fe cristiana. Juan considera 
siempre el nuevo nacimiento del cristiano como el efecto de la fe 

C ° nversi6n * ue acarrea l a fe en el evangelic ». Si 
el texto habla del Espiritu, no literalmente de la fe, es porque esta 
apuntando a la accion de Dios. 4 sta 

Por consiguiente, existen dos causas sobrenaturales, la del Espi 

n^iL la H del o baUtiS , m ° dC 3gUa qUC la Iglesia P ractlca ba y contimia 
practicando. Para el evangelista es evidente que existe un lazo inti- 

Stn d °T m ‘ S T tenem ° S qUe pensar los que leemos *u 

texto canomco. Juan, que fue discipulo del Bautista (1 37) nos in 

forma de las palabras de este sobre Jesus, mayor que 61, sobre el que 
descendi 0 el Esp.ntu y permanece sobre 61; «el es quien ha de ban- 

fentrevistfr K H t0>> (I / 32<33: 3 ’ 34) ' En ,a ‘<>"“0" de 

onT/ua 3 227^ 1 J u 3n n ° S diCC tambi6n que Jesbs bautizaba 

con agua (3 22.26) o, mis bien, que sus discipulos bautizaban (4,2). 

Cuando es Jesus quien bautiza (y despues de 61 la Iglesia) con agua, 
es el mismo que hace nacer de lo alto por la fe en su nombre (3,15-18) 
relacr U on Za T 6 Espintu ‘ E1 cuarto evangelista tiene la costumbre de 
JesdsTj? ^ Sepractlca en la r 8 |esia eon lo que dijo o hizo 
Jesus durante su ministers en la tierra. Es claro que, para el evan- 

do de’ aeua’v H *?*“ dd baUtism ° cristiano ’ V* es, al mismo tiem- 
po, de agua y de Espiritu. Esto no quiere decir que el rito y el agua 
sean la «causa instrumental, del don del Espiritu. Esto puede ser 

t r X“5 1 p rf5jlsS' n m b 7°- 

(hacel-se^na^r). 1 ' 13 ' 3 ’ 9: 5 ’'' Conversi ° n: 1,15; Mt 18,3 y par. 

15 Sobre este dato y su interes para interpretar Jn 3 5 vease C H 
The Interpretation of the Fourth Gospel, Cambridge 5 1960 p 308-311- X r .'-on 


396 


San Lucas, los Hechos 


una interpretacion teologica, para la que existen apoyos serios en la 
p-adicion 16 . El texto no lo dice: el «kai, y» indica, como en Tit 3,5, 
j os causas asociadas, conjuntas; y nada mas. Pero bautismo del Es¬ 
piritu y bautismo de agua no son dos realidades separadas. 

San Lucas, los Hechos 17 

Examinaremos primero los textos y despues, tras una conclusion 
global, veremos la utilizacion que hacen de ellos los pentecostistas. 

Al oir esto, se doiieron de corazdn y dijeron a Pedro y a los demas apdstoles: 
«iQu6 tendriamos que hacer, hermanos?, Pedro les respond id: «Convertios y que 
cada uno de vosotros leciba el bautismo en el nombre de Jesucristo para remisidn 
de vuestros pecados, y recibirdis el don del Espiritu Santo; pues esta promesa 
para vosotros es y para vuestros hijos, y para todos cuantos, estando lejos, el 
Sefior nuestro Dios se dignare llamar* (Act 2,37-39). 

Este texto fundamental, principal en el sentido fuerte de la pala- 
bra, expresa la teologia lucana del don del Espiritu. Anuncia la exten¬ 
sion de este don mas alia de los limites de Jerusalem de acuerdo con 
el plan del libro, que es tambien el de la promesa (1,8). Segun el 
autor de los Hechos, se producira una especie de pentecost6s en Je- 
rusalen (4,31), en Samaria (8,14-17) e incluso entre los gentiles (10, 
44-47; 15,1-7). En esta primera predicacion, los elementos esencia- 
les se encadenan de la siguiente manera: conversion, bautismo en el 
nombre de Jesus, es decir, adhiriendose a sij poder de Seflor-Salva- 
dor 18 ; don del Espiritu. Recordemos ICor 6,11, citado supra. 

El caso de los samaritanos (8,5-25) es singular: predicacion de 
Felipe, mas «profetica» o «salvaje» que «apostolica», funcion de 
Simon el Mago... Los samaritanos han creido a Felipe que les anun- 
ciaba la «buena nueva del reino de Dios y del nombre de Jesucristo»; 
han sido bautizados, pero no han recibido el Espiritu. Para ello sera 
necesario que el pentecostes de Jerusalen les sea traido por Pedro 
y Juan, quienes les imponen las manos. No se dice que los samari¬ 
tanos rompieran a hablar en lenguas ,9 . La interpretacion de J.D.G. 
P unr > no es convincente. Segun 61, los samaritanos y Simon (que era 

16. Referencias en I. de la Potterie, est. cit., p. 33. 

17. Cf. E. Schweizer, en Esprit (tr. fr. del art. de Kittel), p. 158ss; J.D.G. 
Dunn, Baptism in the Holy Spirit, c. 9 (ed. 1977, p. 90-102; tr. fr. en la revista 
«Hokhma» [Lausana], 5 [1977] 21-35); M.-A. Chevallier, op. cit., p. 195ss; G. Ha- 
ya-Prats, L'Esprit force de I'tglise («Lectio divina» 81), Paris 1975, p. 130-138 y 
notas, p. 267ss. 

18. Encontraremos m&s tarde (texto de 19,5) este «en el nombre del Sefior 
J esus». Se expresa aqul todo el movimiento de la fe: apegarse a... Vdase las 
notas de la BJ a Act 2,38 y de la TOB a Act 2,38; 3,16; 4,12. 

19. Esto no se dice mis en el bautismo de Pablo, acompanado, sin embargo, 
del don del Espiritu: Act 9,17.18. 
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apreciado por ellos como maestro prestigioso) no habrian tenido, a l 
principio, verdaderamente la fe en Cristo, sino en Felipe, porque este 
hacla milagros... Tampoco puede afirmarse, con W. Hollenweger, qu e 
se podia ser cristiano sin recibir el Espiritu Santo. Pensamos, por el 
contrario, que hay que senalar el caracter marginal y poco seguro del 
caso de los samaritanos y la especie de sanatio por la que los dos 
apostoles principals, venidos de Jerusalen, les agregan completamente 
al pueblo escatologico salido de pentecostes M . 

El caso de Cornelio y de los primeros paganos convertidos es otro 
«golpe» de Dios. Pero tambien aqul sera necesaria una intervencion 
de Pedro: 10,1-11.18. Aqul es claro el nexo entre palabra-fe-conversion- 
bautismo-don del Esplritu e, incluso como en pentecostes, hablar en 
lenguas. Pero el Esplritu tiene la iniciativa total, porque el hace abrir 
una puerta que Dios mismo habla mantenido cerrada hasta ese mo- 
mento. El Esplritu «desciende sobre» el grupo de paganos cuando 
Pedro no ha terminado aun de hablar y su donacion precede al bau¬ 
tismo, necesario, sin embargo, para que ellos sean agregados a la 
Iglesia. Nos es familiar este relato admirable. Los pentecostalistas acu- 
den constantemente a el; piensan que fundamenta una distincion entre 
el bautismo de Esplritu y el bautismo de agua. 

Lo mismo acontece con la docena de disclpulos imperfectamente 
instruidos por Apolo y encontrados por Pablo en Antioqula. Hablan 
recibido unicamente el bautismo de Juan. Pablo «les bautizo en el 
nombre del Sefior Jesus», despues «les impuso las manos y el Espl¬ 
ritu Santo vino sobre ellos; y habla ban en lenguas y profetizaban» 
(19,5-6). Tambien serla sumamente arriesgado generalizar este caso 
disociando un bautismo de Esplritu de un bautismo de agua y ver 
en ello, como en el caso de los samaritanos, nuestro sacramento de 
la confirmacion 21 . El punto central del relato consiste en el nexo 
entre donacion del Esplritu y adhesion al nombre del Sefior Jesus, 
que es profesado en el bautismo. Este tema es sumamente importante. 
Significa que no podemos separar la pneumatologla de la cristologla- 
sotereologla. 

Concluiremos con J.D.G. Dunn que sigue, con un matiz impor- 

20. Senalar, en los Hechos, la cxpresidn «ser anadido a; incrementarse*: 
verbo prostithemi: 2, 41.47; 5,14; 11,24. La Iglesia es apostolica; no es sino la 
extension o la dilatacidn de lo que comenzd en Jerusalen el dia de pentecostes: 
cf. Lc 24,47. 

21. M.-A. Chevallier, p. 202: «Asl, junto al pentecostes de los judlos de 
Act 2 y del pentecostes de los paganos de Act 10, Lucas ha querido mostrar 
c6mo dos grupos singulares, los samaritanos y los disclpulos de Juan Bautista, 
fueron admitidos al beneficio de la misma efusibn escatolbgica y pudieron entrar 
en el unico pueblo de Dios. Se ha podido hablar, por modo de extensibn, del 
pentecostes de los samaritanos y del pentecostes de los joannitas, en el sentido 
de que estos episodios marcan momentos importantes en la expansibn misionera- 
Serla un contrasentido exegetico ver en tales relatos ejemplos de comportamiento 
susceptibles de ser generalizados.* 


San Lucas, los Hechos 

tante, a M.-A. Chevalier. Se es cristiano por la fe en Jesucristo Sal¬ 
vador y por el don del Espiritu. El espiritu es dado a la fe, pero la 
fe es profesada en el bautismo, consagrada por el. Uno no se bau- 
tiza a si mismo. El bautismo supone la intervencion de un cristiano 
que es ya de la Iglesia, es agregacion a la Iglesia, cuerpo de Cristo 
a la que se promete y da el Espiritu. Porque se recibia el Espiritu en 
conexion con el bautismo de agua que consagraba la confesion de 
la fe, el bautismo, «sacramento de la fe», ha sido tambien el sacra¬ 
mento del don del Espiritu 22 . La «confirmacion» es una consuma- 
cion, como veremos en el libro siguiente. Dunn, sin embargo, in- 
siste de tal manera en el hecho de que el Espiritu es dado por Dios 
en respuesta a la fe, que, aun reconociendo que «en el libro de los 
Hechos la fe y el bautismo estan, generalmente, estrechamente uni- 
dos» 23 y que, por consiguiente, el don del Espiritu sigue normalmente 
al bautismo, esto es asi «porque el bautismo en el nombre de Jesus 
expresa la consagracion a Jesus como Sefior, pero el bautismo de 
agua no produce en si mismo la entrada en el nuevo eon y en la 
experiencia cristiana. No hace sino indicar y conducir al bautismo 
mesianico en el Espiritu, el unico que realiza esa entrada.» Y tam¬ 
bien: «La concepcion teologica que ve en Act 2,38 la prueba de que 
el bautismo de agua transmite el Espiritu no tiene fundamentos al- 
guno a no ser en la teologia de los siglos siguientes.» G. Kittel (citado 
supra, n. 1) era aun mas radical en su critica de la teologia eclesi&s- 
tica (luterana) del bautismo. Concluia que el bautismo segun el Nuevo 
Testamento no es sustancialmente diferente del de Juan, un bautismo 
de penitencia... 

Cuando Dunn emplea el t6rmino sacramento esta pensando unica¬ 
mente en el rito. Pero, en realidad, se trata de un todo que engloba 
organicamente conversidn, Iglesia, action de Dios (de Cristo por su 
Espiritu), mientras que el rito se refiere al bautismo de Jesus mismo 
(cf. supra, n. 22). Numerosos exegetas son mas positivos que Dunn 24 . 
M.-A. Chevallier escribe: 


22. Profundidad de estos encadenamientos: Fides, fe, designa tanto el acto 
del creyente, el simbolo y el bautismo en el que es profesada la fe. Este es 
tradicionalmente el sacramento de la fe: cf. nuestro La Tradition et les traditions, 
**: Essai theologique, Paris 1963, p. 21-27 y las notas de p. 267ss. 

23 - Remitiendo a 2,38.42; 8,12ss; 8,37 (D); 16,Mss; 16,31-33; 18,8. Dunn 
anade, p. 96: «en el caso de los efesios (Act 19), el orden en el que Pablo plantea 
■as preguntas indica que pisteusai (creer) y baptisthenai (ser bautizado) son dos 
ntaneras intercambiables de describir el acto de fe...» 

24. Dunn cita gran numero de ellos y de valor reconocido: op. cit., p. 98, 
*2 (= «Hokhma» p. 3, n. 19); igualmente Haya-Prats, op. cit., p. 268, n. 40. 
Anadamos O. Cullmann, «No hay bautismo cristiano sin donaci6n del Espiritu* 
19d ^ ap,gme d es enjants et la doctrine biblique du bapteme, Neuchatel - Paris 
p. 35 ); e. Trocmfc: «A los ojos de Lucas, el Espiritu Santo es concedido 
a toda persona que recibe el bautismo en el nombre de Jesucristo y se convierte. 
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El bautismo en el Esplritu 

El acceso a la realidad escatolbgica que representa el soplo [el Esplritu] se 
hace por la «conversi<5n» al evangelic y es significada por el bautismo de agua. 
No existe, pues, otro camino para el bautismo mesianico del soplo que el bautis¬ 
mo de conversion. El paralelo que ha trazado Lucas entre la efusidu de pen¬ 
tecostes y el bautismo de Jesiis es tambidn una manera de fundamentar y sub- 
rayar la conexiOn entre un bautismo de agua que sera conferido en adelante en 
«nombre de Jesus* y el don del soplo. El bautismo de Jesus, que es a la vez 
en el agua y en el soplo, articula los dos perlodos de la historia de la salvaci6n 
que se combinan en los tiempos antes-despuds (p. 198 y cf. p. 207). 

Ademas, y juntamente con otros autores favorables a los carismas, 
anadiremos una observacion crltica a la utilization que el pentecos- 
talismo hace de los Hechos 25 . Senala Schoonenberg que tratan este 
libro como un canon en el canon, como norma y medida de los textos 
normativos. Se presta especial atencion a los testimonios de glosola- 
lia. Pero, fuera del marco de Pentecostes, punto discutidisimo —no 
sabemos a ciencia cierta lo que sucedio, ^.lenguas extranjeras?— en 
los Hechos no se dan mas que dos ejemplos de glosolalia: 10,46; 
19,6; Cornelio en Cesarea y los joannitas de Antioqula. Son una es- 
pecie de mini-pentecostes segun el plan de expansidn que estructura 
la historia que narra san Lucas. 'Pero: 

Es un verdadero abuso construir sobre estos datos una teoria segun la cual 
cl don del soplo se manifiesta siempre por la glosolalia. Tal vez esta ilusidn nazca 
de que, fuera de las reiteraciones ejemplares de la efusidn de pentecostds, Lucas 
no describe, generalmente, la primera comunicacidn del soplo. Se contenta con 
mencionar la conversion y la fe o tambldn el crecimiento de la Iglesia. No es 
infrecuente que, al mencionar el bautismo, silencie la comunicacidn del soplo 
divino que, segiin su conv.ccidn, le acompana. Asl, en el caso de los 3000 conver- 
tidos de pentecostes (2,41), del eunuco etlope (8,38), de Lidia y su casa (16,15), 
del carcelero de Felipe (16,33), de un grupo de corintios (18,8). No habla para 
nada del don del soplo en todos esos casos, pero tampoco mentiona para nada 
el hablar en lenguas. Pero en un caso donde menciona la donation del soplo, 
bautismo de Pablo, no aparece para nada el hablar en lenguas (9,17-18). En re- 
sumen, parece que, lejos de haber entendido la glosolalia como un signo habitual 
de la comunicaciOn del soplo, Lucas vio la primera comunicacidn del soplo en 
el bautismo como algo desprovisto ordinariamente de cualquier concomitancia 
digna de ser tenida en cuenta K . 


de esa manera, en miembro de la Iglesia (en L’Espril Saint et VEglise. L’avenir 
de I'Eglise et I’Oecumenisme, Paris 1969, p. 25). 

25. Cf. W. Hollenweger, op. cit., p. 336ss; Dunn, Jesus and the Spirit, Lon- 
dres 1975, p. 121, 191; M.-A. Chevallier, op. cit., p. 209. 

26. M.-A. Chevallier, p. 213-214. Cf. H. Kiing, La Iglesia, Herder, Barcelona 
3 1970, p. 199. A decir verdad, los pentecostistas podrian concluir: por consi- 
guiente, el bautismo de agua llama a otro «bautismo», el del Esplritu. Pero esto 
significaria separar el Esplritu del bautismo dado en la fe en el nombre de Jesu- 
cristo. Y hemos visto que no es esa la realidad del Nuevo Testamento. Dunn, 
cuando actua como exegeta pure, es muy crltico respecto de los pentecostistas. 
Hollenweger (op. cit., p. 341) cita una profesidn de fe de la AsociackSn de 
Mulheim (pentecostismo alem&n): «E1 intento de presentar el bautismo del Es- 

400 


Testimonio e interpretation 

San Lucas se interesa de manera particular por el Espiritu Santo. 
En un momento en que, tal vez, no era considerado como algo evi- 
dente que el cristiano fuera misionero, el desarrollo sistematicamente 
este aspecto, en relation con la action e intervenciones del Espiritu. 
Construyo la historia guiado por esos objetivos. Ademas, siente una 
cierta inclination por las expresiones sensibles, por las manifestatio¬ 
ns visibles. Con frecuencia simplifica y materializa las cosas (su rela- 
to de la resurreccion; la vida de la Iglesia primitiva, la bajada repen- 
tina del Espiritu...). Es un genio construyendo; esta dotado de una 
sensibilidad religiosa profunda. La primacia del testimonio y de la 
teologia es mas propio de Pablo que de Lucas. 


Testimonio e interpretation de la renovacidn respecto 
del bautismo del Espiritu 

Sabemos de que se trata. De hombre y de mujeres que desean 
fervientemente que venga, habite y actiie en ellos la plenitud del Es¬ 
piritu. Probablemente han leido algun relato que suscitaba tal deseo... 
y narraba experiencias tan bellas, la historia de vidas completamente 
transformadas, ahora gozosas e irradiantes. O han sido Uevados por 
un amigo, han asistido a una reunion para ver. Han quedado im- 
pactados, tal vez despues de un momento de duda y de resistencia. 
Un dia pidieron que se orara por ellos, que se les impusiera las ma- 
nos. Generalmente, se ha hecho despues de una preparation, de una 
instruccion, de oration. Ha llegado el momento. Han orado muchos, 
imponiendo sus manos sobre la cabeza o sobre los hombros: media¬ 
tion del hermano, de la comunidad, pero solo Dios actua. Puede su- 
ceder que no pase nada en aquel momento; que, a medida que pasan 
los dias, siga una paz, una alegria, un gusto profundo en la oration; 
que irrumpa una fuerza de Dios, que se haya apoderado de todo el 
ser, del corazon, del espiritu, de la sensibilidad. Han brotado las la- 
grimas, empujadas por una presion interior dulcisima. La action de 
gracias ha subido del corazon a los labios, tal vez en una oracidn 
en lenguas. Porque el Espiritu se manifiesta. Se experimenta su ve- 
nida. Basta con recoger el testimonio de aquellos y aquellas que han 
sido visitados por el Espiritu: 

Me invade un nuevo poder de amor. 

Antes me encontraba en la orilla del rlo; ahora estoy dentro. 

De momento, no pas6 nada perceptible. Me levantd, desconcertado durante 
un instante, pero, rapidamente, recuperd mi paz interior, con la certeza de haber 

Piritu como una segunda experiencia, que seria fundamentalmente distinta de la 
regeneration, carece de base en la Escritura.* 
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El bautismo en el Esplritu 


Testimonio e interpretation 


recibido el don de Dios. Durante las boras siguientes, vivi de csta certeza de fe, 
un poco como Maria despues de la visita del angel. Fue como un descubrimiento 
experimental del «corazOn profundo», del centre espiritual donde habita Dios. 
Esta presencia intima que me invadia se asemejaba a un fuego intensisimo y 
suavisimo... («V. Sp.», enero 1974, p. 125 y 126). 

Comenzaba para mi una vida nueva, hecha, esencialmente, de la conciencia de 
la presencia de Dios...; hecha tambien de una oraciOn de nuevo cufio y que me 
resultaba, a veces, muy dificil de dejar. Todo cllo en un clima de gran confianza 
y de gozo ...(ibid., p. 127). 

Estamos encadenados por el Espiritu, en el siguimiento de Cristo. La efusiOn 
del Espiritu nos ha entregado a el. Ya no temo nada (ibid., p. 109). 

Un corazOn liberado. 

VibratiOn de todo el ser. 

Comienzo a ver cada dla mejor a que se asemeja la vida en el Espiritu. Es 
verdaderamente una vida de milagros, de abandono a Dios que guia y enseha, 
de confianza en el poder del Espiritu para transformar la vida de los hombres de 
forma radical, una vida que es sin cesar, y cada vez mas, llenada por el amor 
creador y vivificador del Espiritu de Dios (Ranaghan, p. 63). 

El documento de Malinas resume el testimonio de los que han 
vivido esta experiencia: 

Un sentimiento de presencia concreta. Este sentimiento corresponde a la per¬ 
ception viva y personal de Jesus como Sefior. En la mayoria de los casos, este 
sentimiento de presencia va acompanado de la experiencia de un poder identi- 
ficado espont&neamente con el poder del Espiritu Santo (...). Este poder es com- 
probado en relation directa con la misiOn. Se manifiesta como una fc intrepida, 
animada por una caridad que capacita para emprender y realizar grandes cosas 
por el reino de Dios. Otro rasgo caracteristico de esta perception de presencia 
y de poder es una intensification de la vida de oraciOn, con una querencia 
especial hacia la oracidn de alabanza (...). Generalmente, se experimenta esta 
experiencia de renovaciOn como una especie de resurrecciOn y se expresa en 
ttiminos de gozo y entusiasmo (...). Conduce tambiOn a la experiencia de la 
cruz (cf. 2Cor 4,10). Debe de realizarse en una conversion (metanoia) con* 
tinuada n . 

Del testimonio altamente impresionante de un sacerdote, destaca- 
mos, finalmente, una sugerencia interesante: 

La Biblia nos habla de una doble acciOn del Espiritu Santo: el Espiritu que 
actua «en» (pneuma en, en los Setenta), y el Espiritu que actua «sobre» (pneuma 
epi). Encontramos esta distinciOn... especialmente en un profeta como Ezequiel...: 
el «Espiritu-en» viene a purificar (Ez 36,25-27) y a dar la vida (37,5-10). El «Es- 
piritu-sobre» empuja bruscamente a alguien para una misiOn, a menudo proftiica, 
y acompafia su venida con signos sensibles (...). «EI Espiritu-en» que purifica y 
da la vida da cuenta atinadamente de la acciOn del Espiritu en los actos iniciales 
de la vida cristiana (bautismo, al que hay que afiadir la confirmation en la Iglesia 


27. «Lumen Vitae», 1974, 379. 


catOlica) y en la santificaciOn del creyente a lo largo de su vida. «E1 Espiritu- 
sobre» refleja perfectamente la acciOn repentina y visible del Espiritu que empuja 
a alguien a una misiOn; a la que Lucas da el nombre de bautismo en el Es¬ 
piritu a - 

i,Que valor exegetico tiene esta sugerencia? 25 Teologicamente tie- 
n e su interes, su verdad. En la renovation catolica puede explicarse 
bastante comodamente el «bautismo en el Espiritu». A veces se em- 
plea esta expresion, pero se explica lo que se entiende con ella. Des¬ 
pues de todo, recientemente se ha hablado de la vida monastica como 
de un segundo bautismo; y el padre S. Tugwell (citado en n. 1) senala: 
porque ella es (jidealmente!) un medio para vivir el bautismo de 
forma mas radical y fructifera. A veces, y mas felizmente, se evita 
este termino y se habla de cefusion del Espiritu» o de «renovacion 
en el Espiritu Santo» (asi los Ranaghan). En cualquier caso, se afir- 
ma la existencia de un solo «bautismo» y que el bautismo conferido 
y recibido en la fe en el nombre de Jesus comunica el Espiritu. En- 
tonces, £de que se trata? Se nos explica claramente: 

El «bautismo en el Espiritu Santos no sustituye al bautismo ni a la confir¬ 
mation. Aparece, mas bien, como una reafirmaciOn y renovaciOn adulta de estos 
sacramentos, una apertura de nosotros mismos a todas sus gracias. El gesto de 
«la imposition de manos» que acompafia frecuentemente al «bautismo en el 
Espiritu Santo» no es un nuevo rito sacramental. Es un gesto fraterno de amor 
y de solicitud, un signo visible de nuestra realidad de seres encamados 30 ... 

Este nuevo movimiento Pentecostal trata de pedir al Sefior, por medio de 
una oraciOn llena de fe y fiandose completamente de la palabra de Dios, que 
actualice, de una manera viva y concreta, lo que el pueblo cristiano ha recibi- 
do ya 3I . 

La oraciOn para el bautismo en el Espiritu Santo es, simplemente, una oraciOn 
de fe en la esperanza para que la initiation bautismal de un individuo o de una 
comunidad pueda renovarse y actualizarse de manera existencial 32 . 


28. Rene Jacob, en el n.° 21 de «Unit6 des chr£tiens», 1976, 16. Cf. L. Fabre, 
«Lumitie et Vie», 125 (1975) 12. 

29. Leemos en en Lc 3,16; Act 11,16; eis en G&l 4,6; epi en Act 1,8; 2,3.17; 
8,16.17; 10,44ss; ll,15ss; 19,6. En Act 8,16; 10,44 se encuentra el verbo epipipto, 
caer sobre; 19,6, la forma verbal elthe, vino. 

30. K. y D. Ranaghan, he relour de VEsprit. Le mouvemenl pentecotiste 
catholique, Paris 1972, p. 28; O’Connor (citado infra, n. 34), p. 47. Pensamos 
que hay m£s en la imposition de las manos: un deseo, sometido al beneplacito 
de Dios, de comunicar un don que se ha recibido. Sobre la mediaciOn fratema, 
Ranaghan, p. 114. 

31. Ranaghan, p. 107. 

32. Ranaghan, p. 113. IdOntica interpretation en H. Caffarel, Faut-il parler 
d’un Pentecdtisme catholique?, Paris 1973, p. 21ss; 53-58; J.M. Garrigues, L’effu¬ 
sion de VEsprit, «La Vie spirituelle», 1974, 73ss; F.A. Sullivan, Baptism in the 
Holy Spirit: a Catholic interpretation of the Pentecostal Experience, «Gregoria- 
num», 55 (1974) 49-68; cardenal L.J. Suenens, Une nouvelle Pentecote?, DDB, 
1974, p. 98ss. 
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El bauti 


:1 Espiritu 


La teologla de las «misiones divinas», expuesta ya por nosotros, 
permite situar teologicamente esta nueva venida del Espiritu 33 . Supo- 
niendo, desde luego, que sea real, cosa que no dudamos cuando los 
frutos del Espiritu denuncian su presencia bendita 34 . 


33. A.-M. de Monl6on («Istina», 1976, 347, n. 19) cita atinadamente a Santo 
Tomas de Aquino: «La misidn invisible se entiende principalmente de! aumento 
de gracia, por el cual es elevado alguien a ejecutar algiin acto nuevo o a un 
nuevo estado de gracia; por ejemplo cuando alguien alcanza la gracia de los 
milagros o de la profecla, o tambiin cuando, ardiendo en fervor de caridad, se 
expone al martirio, renuncia a todos los bienes propios o emprende cualquier 
otra empresa diflcil»: ST, I, q. 43, a. 6 ad 2. 

34. Ed. O’Connor, Le renouveau charismatique. Origines el perspectives, trad, 
fr., Paris 1975, consagra su capltulo 3, p. 71-105, a los «efectos producidos por 
la renovaci6n». Analiza: conocimiento de Dios, oracidn, amor a la Sagrada 
Escritura, transformacidn y profundizacidn, liberacidn, curaciones de orden flsico, 
paz y gozo, actitud respecto de la Iglesia institucionalizada, nada de santidad 
inmediatamente realizada, efectos durables. 
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IV 

RENOVACION Y ECUMENISMO 


Ambos movimientos estan llamados a encontrarse. No solo porque 
provienen del mismo Espiritu como dos vlas de lo que 61 quiere hacer 
con nosotros, sino porque la renovacion entra en contacto con el pen- 
tecostalismo, toma algunos elementos de 61 en sus reuniones y enta- 
bla relaciones con miembros de las comuniones protestantes. Por 
todo esto, algunos dirigentes de la renovacion han reflexionado sobre 
esta cuestion, Por nuestra parte, no podemos sino evocar algunos 
de estos objetivos de genero y nivel diversos. 

1. Pablo vi habla encargado al cardenal Suenens el seguimiento 
de la renovacion carism&tica, en el que 6ste participa personalmente 
ejerciendo respecto de ella una episkope (solicitud, vigilancia) espe¬ 
cial. De esta solicitud nos ha venido, en 1974, el inestimable «Docu- 
mento de Malinas». Y en la actualidad disponemos de una especie 
de directorio distribuido en 8 capltulos y 85 numeros, para facilitar 
su estudio en los grupos 1 . Para el cardenal, el ecumenismo y la re- 
novacion son dos movimientos suscitados por el Espiritu Santo que 
apuntan profundamente a la misma meta, la unidad de los disclpu- 
los de Jesus sobre la base de una fe y de un don de si personales. En 
efecto, por una parte reconocemos que el Espiritu Santo actua en 
los «otros», en las otras comunidades cristianas 2 . En segundo lugar, 
el ecumenismo busca una conversion y lo que el Concilio ha llama- 
do, siguiendo a Paul Couturier, el ecumenismo espiritual. «Tenemos 
necesidad en todos los sectores de las actividades ecumenicas —con- 


1- Oecumtnisme el renouveau charismatique. Centurion, Paris 1978. 

2. Reproducimos este bello pensamiento de VI. Soloviev, citado en p. 156: 
«Para aproximarnos los unos a los otros necesitamos dos cosas: la primera 
“segurar e intensificar nuestra propia unidn Intima con Cristo. La segunda, 
venerar, en el alma de nuestro hermano, la vida activa del Espiritu Santo que 
Permanece en 61.» 
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tactos, dialogos, colaboracion— de la fuente espiritual que es la con¬ 
version, la santidad de vida, la oracion publica y privada, decla el 
cardenal Willebrands en el congreso de la renovacion, celebrado en 
Roma, en pentecostes de 1975. Desde entonces, el cardenal Suenens 
trata de ofrecer reglas practicas para que los catolicos miembros de 
la renovacion la vivan corao catolicos. Expresa todas las precaucio- 
nes que el caso requiere. La Iglesia, la funcion-carisma de los obis- 
pos son la garantia para que no se produzcan desviaciones en el des- 
pliegue bendito de los dones del Espiritu: 

No tenemos por qu6 sucumbir a un ecumenismo eufdrico que, en el calor 
de una fraternidad reencontrada, olvidara las dificultades doctrinales todavia no 
resueltas. Estas dificultades afectan a la manera de hablar de la accidn del Espi¬ 
ritu cuando no se precisa el puesto y sentido que tienen las estructuras sacra- 
mentales y el juego de la cooperacidn humana; cuando se habla de fe sin poner 
en claro su contenido esencial; cuando se rechaza definir una misma fe eucarlstica 
y el papel y funcidn de quien preside la Cena del Seiior... (p. 75-76). 

2. En el curso de la tercera «European Charismatic Leaders Con- 
ference» celebrada en el castillo Craheim, cerca de Schweinfurt, en 
junio de 1975, se adoptaron las directrices siguientes, a propuesta de 
H. Milhlen 3 : 

Los dones de la gracia son diversos, pero el Espiritu es el mismo (ICor 12,4). 
Esto vale de manera analdgica para las Iglesias, separadas actualmente por culpa 
de los hombres. 

1. Encontrarse (apreciarse) a si mismo. 

Cada Iglesia tiene una tradicidn espiritual determinada y en ninguna de ellas 
se han realizado por completo los dones de la gracia. Asl, cada Iglesia tiene que 
preguntarse qu6 vocacidn inalienable tiene por su origen histdrico. 

2. Abertura. 

Cada Iglesia tiene que hacerse capaz de reconocer con agradecimiento los 
dones de gracia de las otras Iglesias y de permitir ser enriquecida por ellas. 
Esto lleva a que cada Iglesia concreta se pregunte si ella no ha absolutizado sus 
propios dones de gracia y en que medida es ella responsable en la division de la 
Iglesia-una de Cristo. De esta manera, la apertura carismatica a todos los dones 
del Espiritu puede hacerse fecunda para el futuro de la Iglesia. 

3. Acogida. 

Partiendo de su vocacidn inalienable, cada Iglesia debe preguntarse lo que 
puede integrar de lo que ofrecen las restantes Iglesias; eventualmente, hacidndolo 
pasar por el tamiz de la critica. Esta disposicidn a recibir deberla de ser llevada 
hasta los llmites extremos posibles, porque todos los dones de la gracia estan 
hechos «para la utilidad comun* (ICor 12,7). 

Rogamos al Senor de la Iglesia que el dialogo entre las Iglesias lleve a una 


3. H. Milhlen habla desarrollado este programa en Morgen wird Einheit sein. 
Das kommende Konzil oiler Christen: Ziel der getrennten Kirchen, Paderborn 
1974, del que hicimos la recensidn y critica en «Rev. Sc. phil. thiol.* 59 (1975) 
517-519. 
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convergencia y a un acuerdo. Sabemos que esto no puede ser logrado por el 
esfuerzo humano o por la buena voluntad, sino linicamente por una intervencidn 
de Cristo que vuelve de nuevo (Me 10,27; Flp 1,6). 

Por supuesto, no sera el autor de Chretiens desunis quien niegue 
que este programa se encuentre —en lo que dice— en la linea esen¬ 
cial del ecumenismo. Por otra parte, lo que dice ha sido practicado 
ya. La eclesiologia plantea, mas bien, interrogantes acerca de lo que 
el texto no dice. Habla como si no existiera una verdad eclesiolo- 
gica, como si una Iglesia del Espiritu comenzara en ICor 12. En 
la frase «que vocation inalienable tiene por su origen historico» esta 
implicada una eclesiologia o, por decir mejor, una pluralidad de ecle- 
siologias. Pero tambien aqui debe estar despierta la critica, porque 
la historia ha montado muchas cosas relativas, frecuentemente muy 
discutibles, sobre la herencia inalienable. El ecumenismo teologico em- 
prende, partiendo de un autentico conocimiento de la historia y en 
dialogo con los otros, una revision bastante radical de estas formas 
recibidas de la historia, que jugaron, en su momento, un papel de- 
cisivo en las divisiones cristianas. Esta critica pone al descubierto, 
precisamente, una sustancia eclesiologica positiva. ^Puede aplicarse 
a las «Iglesias» el tema de la diversidad de dones como si una Igle¬ 
sia, finalmente universal, estuviera compuesta por las Iglesias dividi- 
das, a la manera como una comunidad de cristianos se compone de 
personas que tienen sus dones y participan en la construction de la 
comunidad aportando a ella sus servicios? Somos conscientes de que 
el texto de Craheim no tenia por que dar los fundamentos teologicos 
del ecumenismo, pero tenemos que ser lucidos acerca de la signifi¬ 
cation de las trayectorias, incluso de las mas generosas. 

Esta cuestion de una aplicacion a las Iglesias del tema de los 
carismas requeria una elaboration positiva y critica a la vez. O. Cull- 
mann habia realizado ya esa empresa, pero limitandose al catolicis- 
mo y al protestantismo 4 . Prosiguiendo su reflexion sobre las estruc¬ 
turas de la historia de la salvation, constataba que la armonia del 
evangelio es el resultado de dos fuerzas o tendencias, la concentra¬ 
tion y el universalismo. La gracia de la Iglesia catolica esta en la 
busqueda de universalismo, con el peligro de entrar en contacto con 
el sincretismo; en una apertura al mundo en la que ella perderia la 
pureza de la concentration en Cristo. El carisma de la reforma con- 
sistio en reafirmar con intransigencia las exigencias de esta concentra¬ 
cion sobre la Biblia, Cristo, la justificacion por la fe. 

El carisma espiritual del catolicismo ideal consiste en su irradiacidn universal 
y en su capacidad para rodear al Evangelio de formas extemas que le preservan 
de la desintegracidn. Su peligro concreto, por el contrario, reside, por una parte, 

4- O. Cullmann, Vrai et faux oecumenisme («Cahiers thdologiques* 62), De- 
lachaux et Niestld, 1971. 
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en una asimilaci6n sincretista al mundo y, por otro lado, en una contraccidn 
juridicista en el piano de la doctrina y de las instituciones. 

El carisma del protestantismo cl&sico es su concenfracidn en un centra de 
irradiacidn y el valor que concede a la libertad del Espiritu. Su peligro reside, 
por una parte, en un endurecimiento y aislamiento de la doctrina central y, de 
otra parte, en un subjetivismo desmesurado que ha llevado, en repetidas ocasiones, 
al protestantismo moderno a minar el fundamento cristiano central y a aceptar, 
de manera excesivamente amplia, normas puramente temporales y, en parte, inasi- 
milables. 

La tarea del ecumenismo no debe de consistir en una fusidn precipitada de 
las Iglesias, sino, por el contrario, en el deber de que cada Iglesia tome plena 
conciencia de su cardcter carismdtico, lo purifique y profundice. Tal purificacidn 
se llevard a cabo alii donde el carScter exclusivo este presente; el encuentro no 
se hard en la periferia, sino en el centra: el universalismo ideal del catolicismo 
debe de concentrarse sobre el nucleo del evangelio y la concentracidn ideal del 
protestantismo tiene que convertirse en irradiacidn. 

Es preciso que cada Iglesia, en una coexistencia y colaboracidn estrechas y 
pacificas con las demds, profundice y purifique su carisma propio, de manera 
que se sienta por si misma forzada a reconocer el carisma de la otra, pero, al 
mismo tiempo, considere como una advertencia las deformaciones del carisma de 
la otra Iglesia. 

3. J.-M. Garrigues plantea la cuestidn desde dentro de lo que se 
vive en el seno de la renovacion 5 . Expresa, si no una critica, al me- 
nos un sentimiento de insatisfaccion respecto de los acuerdos teolo- 
gicos, por ejemplo, de las comisiones mixtas y mis atin, tal vez, los 
de «Fe y Constituci<5n». Son productos intelectuales que no emanan 
de una comunion de oracion y traducen en grado minimo la espe- 
ranza de un don de Dios con miras a la plenitud. No sabemos si tal 
critica se aplica al trabajo del grupo de Les Dombes, pero pone el 
dedo en la llaga. La renovacion, por el contrario, es una manera de 
vivir el mismo misterio de Cristo que viven tambi6n otros cristianos; 
y de vivirlo con los hermanos, recibiendo la sustancia de una tradi¬ 
tion viva. A esta vida del mismo misterio se han anadido bastantes 
desarrollos que es preciso purificar, por consiguiente, criticar. Con 
todo, estan ligados a la sustancia autentica de lo que ha sido vivido. 
Por esa razon es menester, especialmente, profundizar lo que es vili- 
do. El pecado consiste en acusar al otro considerdndole unicamente 
bajo su lado humano y dejando de percibir, de esa manera, lo que 
61 vive de la plenitud a la que todos debemos tender. 

Percibimos ahi el eco de una experiencia que, en su piano y en 
su aspecto positivo, es indiscutible. «La desautorizacion mas severa 
de nuestras desuniones es la gracia que Dios ha derramado en todos 
nosotros por medio de su Espiritu, de invocarle, de cantarle, de amar- 
le, de perdernos en el» 6 , y de hacer todo esto no solo de manera 


5. L’Oecumenisme, «I1 est vivant» («Cahiers du Renouveau»), 18 (1978) 3- 
6; 13-15. 

6. Daniel Pezeril, prefacio a S.V. Taylor, Puissance et patience de VEsprit 

DDB, 1977, p. 12. 


similar, sino juntos. Ante una experiencia de este genero, un teologo 
responsable que hable en nombre de la verdad que trata de servir, 
se siente obligado a plantear algunos problemas. Tiene la impresion 
de que esti comport&ndose como el compositor de un diccionario 
frente a un poeta inspirado. Pero, £si su vocacion consiste en hablar 
conforme a la gramatica o el diccionario...? 

4. Muchos, en nombre de la experiencia, han hablado del peli¬ 
gro de dejarse ganar por el vocabulario y, en consecuencia, por la 
teologia del pentecostismo 7 . Muchos han leido relatos salidos de este 
movimiento, que han ejercido una influencia, aunque, como senalaron 
los Ranaghan, no influyera en los origenes de la renovacion catolica. 
Con participation de otros cristianos o sin ella, la renovacion vive 
de una experiencia del espiritu que no esta ligada, de suyo, a las 
formas eclesiales catolicas sino que, por tomar de nuevo una especie 
de parabola que ha sido propuesta, cubre los lagos particulares de 
las iglesias divididas con un inmenso manto de agua comun a todos, 
el irresistible oleaje del Espiritu 8 . Para algunos fieles de la renova- 
cidn conocidos por mi no existe problema alguno; la Iglesia se en- 
cuentra alii donde 61 (ella) hace la experiencia del Espiritu. El hecho 
se inscribe en un cuadro mds amplio; por todas partes se realiza un 
poco una unidad de los cristianos; o, al menos, una unidad de cris¬ 
tianos sin unidad de las Iglesias. Porque se situa en otro piano o en 
otra linea distinta a la de esa unidad buscada por el ecumenismo. 
Se estd mas alia. Efectivamente, se habla de «postecumenismo». Pero, 
al igual que el «postecumenismo secular», tampocc este otro de la 
renovacion suprime los problemas. Se limita a ignorarlos pasandolos 
por alto. Es posible, y asi lo pensamos personalmente, que este hecho 
tenga una significacidn positiva en el plan providencial de reintegra¬ 
tion en la unidad. Pero no olvidemos que se trata de una unidad vi¬ 
sible, no solo de una unidad espiritual. No se puede conceder una 
especie de autonomia al elemento pneumatologico sin ocuparse de 
lo que implica la necesaria referencia cristologica 9 . En otras catego- 

7. Este peligro ha sido senalado no solo por J.R. Bouchet (op. cit. supra, p. 
350), por W. Storey (id. op., p. 99 y 119), por la sintesis de «Pro mundi vita», 
n.“ 60 (1976), sino tambien por el pastor L. Dallibre. 

8. Cf. en «Foi et Vie», julio-octubre 1973, p. 11, la parabola de Jim Brown 
contada por A. Wohlfahrt (y ya anteriormente por G. Appia en «Reforme», 11 
noviembre 1972). En el mismo n.", p. 67, bajo la pluma de J.P. Gabus, «el mo¬ 
vimiento actual suscitado por el Espiritu Santo esta en trance de crear en occi- 
dente una iglesia totalmente nueva que no serd ni catdlica ni protestante, sino, 
sencillamente, evangfilica o, si preferis, cat61ica-ortodoxa-evangdlica». 

9. Por referencia cristoldgica entendemos, en efecto, no s61o la persona del 
Senor Jesus, su doctrina, su cruz, su programa exigente, sino la insercidn en la 
Iglesia y los medios de gracia que proceden del Verbo encarnado. El peligro de 
constituir de hecho una «Iglesia» de la experiencia que se hace en las reuniones 
donde se encuentra calor y seguridad, no es una quimera. 


409 




Renovacion y ecumenismo 

rias teologicas se hablaria —y tocariamos la cuestion de la inmedia- 
tez— de busqueda de la res al hacer la economla del sacramentum; 
busqueda de una unidad en la gracia sin interes por los medios ins- 
tituidos de la gracia 10 . 

En teologia es ya clasico distinguir dos pianos que se designan, en 
latin, por los nombres de sacramentum y de res. En efecto, Dios 
nos llama a la comunion de su vida por la mediacion de medios sen- 
sibles: historia de los patriarcas de Israel, palabra de los profetas y 
salmos inspirados, encarnacion (la Palabra revelante se hace no solo 
palabra humana, sino carne) y, a partir de ella, ministerio de los 
doce y de los que estos instituyeron despues de ellos, palabras, bau- 
tismo, eucaristia, otros signos mesianicos, etc. Todo esto ha entrado 
en la historia y ha tornado en ella formas concretas, relativas cierta- 
mente, pero que son las formas bajo las que se nos ofrece el don 
de Dios. Tambien en esta historia, los discipulos se han convertido 
en un pueblo, como Israel a partir de los doce hijos de Jacob. Nos- 
otros mismos no podemos ser plenamente discipulos de Jesus si no 
estamos insertados en ese pueblo que es la Iglesia, en la solidaridad 
de los apostoles y de los hermanos. «Se mantenian adheridos a la 
ensefianza de los apostoles y a la comunion fraterna, a la fraccion 
del pan y a las oraciones» (Act 2,42). 

Todo esto apunta a un fruto espiritual. La Palabra es para la fe, 
el Evangelio es para el amor, los sacramentos son para la gracia, es 
decir, la vida de hijos de Dios por la incorporacion a Jesucristo. Los 
ministerios son para el servicio de la vida espiritual, de comunion con 
Dios y con los hermanos, para ofrecer nuestras vidas en union 
con la ofrenda de Jesus... Entre estos dos ordenes o pianos volvemos 
a encontrar la dialectica del ya (res) y el todavia no (sacramentum) 
que, siguiendo a J.D.G. Dunn, hemos reconocido como elemento de 
la condicion del Espiritu aqui abajo. 

Este es el orden normal; este es el plan de Dios. Pero la historia 
y los hechos nos demuestran que cada uno de estos dos pianos, el 
de lo espiritual y el de los medios sensibles, puede desarrollarse de 
manera autonoma. Efectivamente, han existido eclesiologias domina- 
das por la afirmacion de los medios hasta llegar a un juridicismo y 
un clericalismo inaguantables y eclesiologias de pura interioridad es¬ 
piritual, de una inmediatez del fruto espiritual mas o menos desco- 
nocedora de las mediaciones. Es bien conocido que Lutero, por ejem- 
plo, combatia en dos frentes opuestos; contra los que no tenian en 

10. Pablo vi denuncid mas de una vez una propensidn a valorar la compo- 
nente carismatica de la Iglesia en detrimento de sus estructuras jerarquicas y 
sacramentales: referencias en Ed. O’Connor, Charisme et institution, «Nouv. Rev. 
iheol.» 96 (1974) 3-19 (p. 4, n. 4). Las paginas siguientes reproducen un artlculo, 
Propos sur Oecumenisme et Renouveau par VEsprit, aparecido en «Tychiaue» 
13-14 (1978) 81-86. ’ 
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J su boca otra palabra que «j Geist, Geist! j Espiritu, Espiritu!», y los 
que solo hablaban de «;Kirche, Kirche! jlglesia, Iglesia!». Posterior- 
mente, hemos conocido los cuaqueros, de una parte, y una eclesiolo- 
gia totalmente juridicista y externa, por la otra. Evidentemente, esta 
favorecia la cohesion de una sociedad casi monolitica. La pura in¬ 
terioridad e inmediatez espiritual corre el peligro de llevar al inti- 
mismo individualista y de olvidar las exigencias de cooperation del 
pueblo de Dios, que es el cuerpo de Cristo. 

El analisis clasico que acabamos de resumir puede aclarar la cues¬ 
tion de la relation entre la renovacion y el ecumenismo que apunta 
a la reinsertacion de todos los discipulos de Cristo en la unidad vi¬ 
sible de su Iglesia. Efectivamente, en una asamblea de oracion, de 
apertura y de consagracion a Jesus y al Espiritu, puede realizarse una 
unidad en el piano de los frutos y de las realidades espirituales. Por- 
que se comulga en el mismo Sefior, en el mismo Espiritu; y con gran 
intensidad. Se llega, pues, a un unidad mas alia de las pertenencias 
y de las divisiones confesionales. Si, como confesamos en el Simbolo, 
el articulo de la Iglesia va unido al del Espiritu Santo, se realiza 
una cierta unidad de la Iglesia de esta manera. Unidad digna de toda 
consideracion. Bendecimos a Dios por ella. 

Pero, sin embargo, la unidad no esta lograda. La experiencia del 
encuentro de pentecostes en Lyon, en 1977, lo ha puesto dolorosa- 
mente de manifiesto. La Iglesia y su unidad comprenden otros ele- 
mentos y otro nivel. Se ha alcanzado, tal vez, el ultimo nivel, pero 
falta el penultimo. Iglesia es el comienzo del reino de Dios, pero 
es solamente su vestibulo. El templo comprende un altar de los holo- 
caustos y un lugar santo del incienso y de los panes de proposition 
ante el Santo de los santos. La Iglesia es Sacramento y no solo co¬ 
munion en y por el Espiritu. Es palabra y confesion de fe; es cele- 
bracion de la eucaristia y de los sacramentos; es comunidad y mi¬ 
nisterios; es disciplina personal y comunitaria. Y en este punto no 
estamos unidos. Podemos concluir que la renovacion no es, como 
tal, la solution del imponente problema ecumenico. Este requiere to¬ 
davia otros esfuerzos que, jbendito sea Dios!, son realizados actual- 
mente con toda seriedad. 

Podemos preguntarnos tambien si la union en las realidades es¬ 
pirituales que puede realizar la renovacion deja intactas las diferen- 
cias y divisiones que debemos de constatar en el piano del «sacra- 
mento». En este punto, necesitariamos el testimonio de quienes par- 
ticipan en las actividades de la renovacion y pertenecen confesional- 
mente a diferentes Iglesias. Nuestra aportacion sera mas modesta. 
Cada uno entona la cancion que le ha sido asignada. La nuestra es 
la de un teologo: lo cual no nos produce ni orgullo ni vergiienza. 
Se refiere a cuatro aspectos: 

a) Orar juntos, meditar juntos la palabra de Dios, constatar en 
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los otros los evidentes dones del Espiritu. Los participantes en las 
reuniones ecumenicas, y mas aun los de la renovation, se reconocen 
mutuamente como cristianos autenticos y como hermanos posibles, 
porque lo son ya realmente. Sin haber resuelto aun las dificultades 
que ellos reconocen, presienten que las superaran un dia. Lo que les 
une es mas fuerte que lo que les separa. 

b) La revalorizacion de la pneumatologia es uno de los factores 
que cambian profundamente el rostro de la Iglesia y el sentido de 
nuestra pertenencia vivida en su realidad. Se trata del Iugar recono- 
cido a los carismas, en el sentido en que san Pablo habla de ellos 
(especialmente Rom 12,6; ICor 12,4ss), en el sentido de dones o ta- 
lentos dados a cada uno y que el Espiritu Santo nos hace poner al 
servicio de la edification del cuerpo de Cristo o de las comunidades 
de discipulos. En determinadas condiciones de las que hemos hablado 
en otro lugar, estos carismas son ejercidos como ministerios. En lugar 
de definirse por el sacerdocio de los presbiteros ejercido sobre una 
clientela de laicos, la Iglesia aparece como una comunidad que se 
edifica por la aportacion fraterna de sus miembros. Esto no suprime, 
la funcion indispensable del ministerio ordenado, pero desclericaliza 
la Iglesia. Este planteamiento exige una vision plenamente trinitaria, 
pero hemos vivido demasiado de un monoteismo pretrinitario o de 
un «Jesuanismo» (A. Manaranche) igualmente insuficiente. 

c) Puede trasponerse a las Iglesias y a las grandes tradiciones 
o familias espirituales esta teologia de los carismas con fundamento 
pneumatoldgico y trinitario. No podemos aceptar completamente y 
sin sefialar interrogantes, ni las propuestas de O. Cullmann (supra, 
n. 4), ni el tema de «comunidad conciliar», que goza actualmente de 
una gran acogida en el Consejo ecumenico de las Iglesias. Pero, uti- 
lizando palabras pronunciadas por Roger Schutz en Zurich el l.° de 
febrero de 1977, diremos: «Si dos personas separadas tratan de re- 
conciliarse, es esencial que descubran primero los dones especificos 
sedimentados en el cara a cara. Si cada uno afirma disponer de todos 
los dones, si quiere aportar todo sin recibir nada, la reconciliation 
no se producira jamas. Lo mismo tenemos que decir respecto de la 
reconciliation entre las Iglesias.» Esto significa que las grandes co¬ 
munidades cristianas que cubren frecuentemente espacios culturales 
originates han incorporado dones del Espiritu igualmente originales, 
que deben de ser respetados en una unidad de la fe, de eucaristia, 
de ministerio y de mision cuyo lazo sera el mismo Espiritu. En este 
sentido, el cardenal Mercier leyo —en la ultima Conversation de 
Malinas— un informe redactado por dom Lambert Beauduin, «La 
iglesia anglicana unida, no absorbida.» Pablo vi volvio a utilizar, 
recientemente, la misma idea. El ecumenismo esta llamado a aplicarla 
teniendo en cuenta, al mismo tiempo, las exigencias de la unidad ver- 
dadera de la Iglesia y la originalidad de los dones de aquel que los 
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distribuye «como el quiere». La experiencia y reflexion necesarias en 
el movimiento de renovation, profundizadas en un clima de humil- 
dad y paciencia, podran ayudar a madurar una busqueda que vaya 
mas alia de las fuerzas humanas. 

d) Nuestro amigo dom Clement Lialine, un verdadero espiritual, 
arremetia, en sus liltimos anos, contra la herejia de la «eclesiolatria»; 
incluso, decia el, el eclesiocentrismo. Es una absolutizacion de la 
Iglesia tomada en si misma, una primacia del valor dado a lo ecle- 
sial, a lo eclesiastico mas que a lo teologal, mas que a la palabra e 
iniciativa de Dios, a lo evangelico. El tema es muy delicado. Un 
poco como la oration en relation a la perfeccion de los hijos de Dios, 
]a Iglesia es un medio consustancial al fin que ella persigue. Por con- 
siguiente, no podemos oponer, ni tan solo separar, las dos cosas. Una 
formula de Ireneo expresa esto perfectamente, pero por su equili- 
brio, enuncia un programa muy dificil: «Ubi enim ecclesia, ibi est 
Spiritus Dei; et ubi Spiritus Dei, illic ecclesia et omnis gratia. Alii 
donde esta la Iglesia, esta tambien el Espiritu de Dios; y alii donde 
se encuentra el Espiritu de Dios, alii se encuentra la Iglesia y toda 
gracia» u . £Esta condicionada por la Iglesia la presencia del Espiritu, 
o debemos definir la Iglesia por la presencia y action manifiestas del 
Espiritu? La reforma suscribiria gustosamente el segundo termino del 
enunciado; la Contrareforma el primero. La verdad catdlica exige 
una sintesis de los dos. <,No sera, acaso, la renovacidn un lugar fa¬ 
vorable para intentarla? 

Dentro de determinadas condiciones. La primera de ellas es que 
los seguidores de la Renovation posean conciencia activa de no tener 
el monopolio del Espiritu. Que no consideren la renovation y sus 
actividades como su Iglesia. Es normal que amen ese movimiento, 
que encuentren su gozo y su desarrollo en 61. Pero seria malsano que 
hicieran de 61 su Iglesia. Deben de insertarse en la gran comunidad 
catdlica, con sus sacramentos, sus pastores, sus actividades, su mi¬ 
sion y su diakonia al mundo. Deben de asumir su vida e historia, 
en solidaridad con hermanos que no pertenecen al movimiento de la 
renovation, pero son tambien habitados y animados por el Espiritu. 
Todo esto es absolutamente evidente, pero conviene insistir en ello. 
Un rechazo sanamente critico de la eclesiolatria tiene que producirse 
en el marco de un inmenso, profundo y caluroso amor a la Iglesia. 
La experiencia demuestra que tal amor es altamente provechoso para 
una vida de oration y de alabanza. 

La segunda condition es como el fundamento de la primera. Afec- 
ta a la salud de toda vida por el Espiritu y en el Espiritu. Hemos 
hablado en otro lugar, para criticarlo, de lo que nuestros amigos or- 


11. Adv. Haer., Ill, 24 (SChr 211), Paris 1974, p. 474. 
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todoxos llaman el cristomonismo n . Es una construction teologica 
que lo relaciona todo con Cristo, de tal manera que da pie a olvidar 
al Espiritu. «Vosotros, los catolicos, nos producis a veces la impre- 
sion de querer hacer la economia del Espiritu Santo», me decia, en 
1934, el pastor Charles Westphal... Por consiguiente, es imprescindi- 
ble otorgar al Espiritu el lugar que le corresponde. El Espiritu cons- 
tituye el objeto de una «mision» propia. Despues de la encarnacion 
y de pascua hay un pentecostes. La consagracion eucaristica se realiza 
mediante la recitation de la institution y la epiclesis. Pero el Espi¬ 
ritu no realiza otra obra que la de Cristo. Solo hay una economia 
de la salvation, un solo bautismo, que es, a la vez, en la pascua de 
Cristo y en el Espiritu. Tanto san Pablo como san Juan dan, como 
criterio de la action del Espiritu, la referencia a Cristo: 

Nadie que habla en Espiritu de Dios, dice: «iMaldito sea Jesus!», y nadie 
puede decir: «Jesus es Sefior*, sino en el Espiritu Santo (ICor 12,3). 

Pero el Paraclito, el Espiritu Santo, que el Padre enviara en mi nombre, £1 
os lo ensenara todo, y os tecordara cuanto os he dicho yo (Jn 14,26). Cuando 
£1 venga, el Espiritu de la verdad, os guiara hasta la verdad plena; porque no 
hablara por cuenta propia, sino que hablara todo lo que oye... £1 me glorificaru 
porque recibira de lo mio y os lo anunciara (16,13-14). 

Conoced en esto el espiritu de Dios: todo espiritu que confiesa a Jcsucristo 
venido en carne, es de Dios; y todo espiritu que no confiesa a Jesus, no es de 
Dios (lJn 4,2-3). 

Afirmar un criterio cristologico para una autentica pneumatologia 
significa concretamente buscar de nuevo la conjuncion o, al menos, 
el acuerdo de los actos y frutos atribuidos al Espiritu Santo con la 
obra del Verbo encarnado, Jesucristo nuestro Sefior. El Espiritu es 
el soplo, el dinamismo; es, al mismo tiempo, la interioridad y el po- 
der. Personaliza e interioriza el don de Dios venido a nosotros en 
Jesucristo (es dado en nuestros corazones: Gal 4,6) y, al mismo tiem¬ 
po, lleva el evangelio hacia delante, en el contexto desconocido de 
las cosas por venir (Jn 16,13). El Verbo es la forma y rostro dados 
a la comunicacion del don de Dios. Es la palabra, la ensefianza. Los 
signos sensibles de nuestra comunion son: bautismo, eucaristia, sa- 
cramentos. El Verbo es el ministerio de los doce constituidos en mi- 
sion universal (Mt 28,18-20); es la funcion de Pedro en el seno del 
colegio apostolico. El Espiritu unido al Verbo ha penetrado la hu- 
manidad y la historia. Juntos han suscitado la Iglesia, la tradition, el 
testimonio de los santos... Dar un criterio cristoldgico a la pneumato¬ 
logia es, sin desconocer la libertad del Espiritu que sopla donde quie- 
re (Jn 3,8; 2Cor 3,17), saber que esta libertad es la de la verdad 
(Jn 8,31: «Espiritu de verdad»: 16,13) y que la «mision» o venida 

12. Vease nuestro estudio Pneumatologie el «christomonisme» dans la tra¬ 
dition latine, en Ecclesia a Spiritu Sancto edocta (Melanges thgologiques. Hommage 
a Mgr GSrard Philips), Gembloux 1970, p. 41-64. 
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del Espiritu tiene relation, acuerdo, conexion con la del Verbo. El 
Espiritu es quien nos hace miembros del cuerpo de Cristo (ICor 
12,13; Rom 8,2ss), pero este cuerpo no es el del Espiritu Santo, es 
el de Cristo. 

Si volvemos ahora a la cuestion de lo que la renovation por el 
Espiritu puede aportar al ecumenismo, sabemos ya que tiene una in- 
cidencia en la dificil cuestion. Vive la verdad de que la Iglesia se 
construye desde dentro, que la comunion en el amor tiene la prima- 
cia sobre toda organization o mediation exterior. Pero no debe con- 
siderarse como que realiza la unidad mas alia y a pesar de las dife- 
rencias que subsisten. El problema eclesioldgico permanece bajo la 
forma de la referencia cristologica a la institution del Sefior, al 
sacramentum eclesial fundado por el. No se puede borrar esto en 
nombre de la experiencia inmediata del Espiritu y de sus frutos. 

El Espiritu y el Cristo-Verbo se condicionan mutuamente. El Es¬ 
piritu es referido al Verbo, no anula sus exigencias, abre a ellas, de 
manera que el Cristo Verbo se hace presente, interior, dinamicamente 
activo por el Espiritu. En una meditation biblica de gran profundi- 
dad, un miembro catolico de la renovation, el padre Etienne Garin, 
escribe: «Sin el Espiritu, la palabra queda estSril, una semilla sin 
agua. Sin la Palabra, el Espiritu se reduce a busqueda ciega, errante, 
del agua sin semilla» 13 . jOh grande, santa, apasionante Iglesia que 
es inseparablemente cuerpo de Cristo y templo del Espiritu, ciudad 
construida sobre los apdstoles del Sefior y lugar donde actua el Es¬ 
piritu «que ha hablado por los profetas»! 


13. E. Garin, Construire I’unilf bien stir, mais quelle uniti?, «Tychique», 
13-14 (1978) 89-95 (p. 91). 
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Un corazon perfectamente filial 



CONCLUSION 

«EN LA UNIDAD DEL ESPIRITU SANTO 
TODO HONOR Y TODA GLORIA» 


Las dos «misiones» del Hijo y del Espiritu, salidas del Padre y 
hechas a la criatura, retornan al Padre en una alabanza cosmica, 
universal y total. 


A) En Jesus, Dios se ha dado un corazon de hombre, 
un corazon perfectamente filial 


El Padre no ha cesado de decir: «Tti eres mi Hijo amado, en 
quien me he complacido.» Y Jesus no ha cesado de decir: «Tu eres 
mi Padre, he venido para hacer tu voluntad.» 

cComienza este didlogo en la eternidad de la vida intratrinitaria? 
iPodemos ver en el la formula de lo que la teologla llama la gene- 
racion activa y la generacion pasiva? Solo se puede a condicion de JJ 
no distinguir en Dios una dualidad, una trinidad de conciencia 1 . Es fl 
cierto que las «misiones» temporales de la segunda y tercera personas 9 
son el termino, en lo creado, de las procesiones eternas. Pero la ge- 
neracion divina del Verbo-Hijo se termina en una humanidad cons- jl 
ciente y libre que va a decir algo al Padre; y precisamente: Tu eres 11 

mi Padre, tu me has preparado un cuerpo; yo estoy aqui para hacer 1 

tu voluntad (Sal 40,7; Heb 10,5-9). No podriamos trasponer una 
palabra del Hijo al Padre en la trinidad «esencial» o inmanente a 
no ser viendo el «Tu eres mi Padre* como el fruto constituido por 
el «Tu eres mi Hijo*, es decir, como una expresion de la generacion 
pasiva 2 . 


1. «No podriamos, pues, hablar de una reciprocidad de «tu» en el seno 
de la Trinidad. El Hijo es la expresidn que el Padre se da a si mismo, pero 
fete no podria ser concebido como «diciendo», a su vez, «aIgo»: K. Rahner, 
Mystenum Salulis, t. VI, Paris 1971, p. 86, n. 29 (trad. cast, en Cristiandad 
vol. II, t. 1, Madrid 1969). ’ 

Pero con ello no esta dicho todo respecto de la vida intradivina. V6ase al 
" consideraciones sobre esta vida. 


final de e 


i conclusidn, 


Consideraremos, pues, unicamente el dialogo que se entabla entre 
el Padre y la santisima conciencia humana de Jesus. Cuando el Es¬ 
piritu Santo actualiza en Maria su capacidad femenina de ser madre, 
bace que se suscite en ella una humanidad a la que el Padre dice 
con toda verdad: «Tu eres mi Hijo amado»: cf. Heb l,5ss. La union 
hipostatica que se realiza entonces es el acto propio y personal del 
Verbo-Hijo, pero el Espiritu Santo (£por apropiacion?) realiza la 
santificacion de este germen de hombre; obra en el un alma filial, 
un amor filial. En teologia clasica se habla, a este respecto, de gracia 
santificante cuya plenitud absoluta es dada a Jesus, y, como veremos, 
en calidad de Jefe, de Primero de una multitud de hermanos («gra- 
cia capital*). 

^Debemos, podemos colocar desde este instante, en el germen de 
hombre suscitado en Maria, una respuesta «Tu eres mi Padre* de 
la que el Espiritu santificador seria en el el principio? La carta a 
los Hebreos dice claramente: «A1 venir al mundo Cristo dice: Sacri- 
ficio y ofrenda no quisiste, pero me preparaste un cuerpo... Enton¬ 
ces dije: “Aqui estoy”; en el rollo del libro asi estd escrito de mi, 
para cumplir, oh Dios, tu voluntad* (10,5ss). Es el enunciado de 
conjunto de la disposition del alma de Cristo «que en virtud del 

Espiritu Eterno se ofrecio a si mismo sin mancha a Dios* (Heb 9,14; 

cf. Sal 2,8). Es cierto que, en Jesus, Dios ha suscitado en el mundo 
un corazon de hombre perfectamente filial, un adorador absoluto. 
Lo hemos indicado ya al hablar del alma filial de Jesus 3 . Y £que 
decir de su oracion, de sus noches de oracion en la soledad? 4 Para 
nuestro gozo, tambitii aqui tenemos que recordar, una vez mis, los 

grandes momentos del intercambio: «Tu eres mi hijo»; «Tu eres mi 

Padre*. 

A la edad de doce afios, Jestis se queda en Jerusalen despues que 
han partido los peregrinos, una vez terminada la fiesta. Sus padres lo 
encuentran en el templo despues de tres dias de busqueda ininterrum- 
pida: «^Por que me buscabais? <,No sabiais que tenia que estar en 
la casa de mi Padre?* (Lc 2,49) cQue conciencia de su relacion con 
su Padre tenia Jesus entonces al nivel de su conocimiento humano? 
Lo hemos visto ya: la union sustancial de su humanidad con la per¬ 
sona del Verbo-Hijo dejaba a su naturaleza humana el uso normal de 
sus facultades. Y debia de entrar en el designio que su Padre tenia 
sobre el segun un regimen de obediencia, no de evidencia. Pero el 
episodio demuestra que, en la inteligencia de su relacion con su Pa¬ 
dre, el se encontraba en un estado mucho mas avanzado que sus pa- 


3. Supra, p. 311. Y, para lo que sigue (conciencia y conocimiento de Jesiis), 
v€ase supra, p. 45ss. 

4. Jesus es incompi ensible si no le vemos en esta oracidn. Y cf. nuestro 
lesus-Christ, noire Medialeur, notre Seigneur («Foi vivante* 1), Paris 1965, p. 
95-118. 
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dres, a pesar de que ellos tenian alguna evidencia de un misterio so- 
brenatural. 

Jesus fue ungido por el Espiritu para su obra mesianica en el mo- 
mento de ser bautizado por Juan. «Y en el memento de salir del 
agua vio los cielos abiertos y al Espiritu que, como una paloma 
descendia sobre el. Y vino una voz de los cielos: Tu eres mi Hijo 
amado; en ti me he complacido» (Me 1,10-11). En Lucas, Jesus esta 
en oracion — «Tu eres mi Padre, yo estoy aqui para hacer tu volun- 
el Espiritu desciende sobre el y la voz del cielo enuncia: 
«Tu eres hijo mio, yo te he engendrado este dia» (3,22 refiriendose a 
Sal 2,7). En el orden intratrinitario, «el Padre engendra a su Hiio 
incesantemente, en un hoy perpetuo»5. Le engendra en Jesus hombre 
segun las etapas de la «economia»: concepcion, bautismo - uncion 
mesianica (cf. Act 10,38), resurrection - glorification, hasta que la hu¬ 
man,dad de Jesus sea revestida de la condition soberana de una huma- 
mdad de Hijo de Dios, de la que hablan ICor 15,45 y Flp 2,9-11. 

En su oracion, por el Espiritu que desciende sobre el, por la voz 
que aplica a el la frase dicha al Siervo «mi amado en quien me he 
complacido* (Is 42,1), Jesus entra en plena conciencia en su obedien- 
cia de hijo, obediencia que le impondra la via del Siervo. Se adhiere 
por adelantado a la voluntad de su Padre. Los evangelistas se referi- 
ran a esa voluntad con la frase «era preciso que», «para que se cum- 
plieran las Escrituras»«. Efectivamente, casi de inmediato Jesus es 
sometido a prueba precisamente en su obediencia a la voz de Siervo- 
v ° z que el demomo contrapone a su condicion de «Hijo de Dios»-’ 
«Si eres Hijo de Dios...» Pero Jesus ha sido conducido al desierto por 
el Espintu, del que esta lleno (Lc 4,1) y responds con una frase de 
sumision: «Adoraras al Seflor tu Dios; a el solo daras culto.» 

«Para el Hijo, haber nacido es tener el ser de su Padre. De igual 
manera, ser enviado es conocerse como viniendo del Padre» 7 es de- 
cu-le; Tu eres mi Padre. Esta sera la confesion constante de Jesus a 
lo largo de su vida publica: 

«Yr n tp a henH !n0m p nt H 0 ’ se e ! treme f 6 , de sozo Jesus en el Espiritu Santo y exclamd: 
co«s a sabios°v enfenHif"" y de h has ocultado estas 

.1 lo to^,o“rido“c °0.21)“ d0 ■ s '- p “"'- 

M - 

5. Origenes, loan com.. I, 39, 204 (Preuschen, Orig. W. t IV d 371 .lev 
J P ulL Metodio! et C c. SaI 2 ' 7 ’ Ci ‘ an tamb * n C ' emente Roma "° < C - W>, 

o 84 vIjVnTif T Seigneur, op. cit., „. 4, 

7 c ?' L y Estas f6r ™ u,as se aplican, sobre todo, a la pasidn 

7. San Agustfa, De Trinilate. IV, 20, 29: «Sicut natum esse est Filio a 
Patre esse, ita mitti est Filio cognosci quod ab illo sit.» 
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Un corazon perfectamente filial 


Lo mismo el Padre que me envid vive, y yo vivo por el Padre (Jn 6,57). 

Mi doctrina no es mia, sino del que me envi6 (7,16). 

No hago nada por mi propia cuenta, sino que lo que el Padre me ha ense- 
flado, eso es lo que hablo (8,28; 12,49-50; 14,10). Yo hago siempre lo que le 
agrada a el (8,29). Pero el mundo ha de saber que amo al Padre y que obro 
segiin el Padre me ha ordenado. Levantaos, vamonos de aqui (14,31) (era dejar 
el Cenaculo para ir a Getsemani). 

En su agonia estuvieron presentes los mismos que habian con- 
templado su transfiguracion, donde se reprodujo la palabra de la teo- 
fania del Padre en el bautismo: «£ste es mi Hijo amado en quien me 
he complacido. Escuchadle» 8 . 

La agonia fue el momento dramatico del grito al Padre: «jAbba, 
Padre, todo te es posible; aparta de mi este caliz! pero no lo que yo 
quiero, sino lo que tu» (Me 14,36). «Tu eres mi Padre; yo he venido 
para hacer tu voluntad.» ^Respondio el Padre? En Lc 22,42 un angel 
conforta a Jesus. San Juan va mas lejos: «Ahora mi alma se encuen- 
tra turbada. <,Y que voy a decir: Padre, librame de esta hora? |Si 
precisamente para esto he llegado a esta hora! jPadre, glorifica tu nom- 
bre! Vino entonces una voz del cielo: «Lo he glorificado y de nuevo 
lo glorificare» (12^7-28). 

jjesus en cruz! Se ofrece por un espiritu eterno, dice Heb 9,14, 
idea tomada por el misal romano en la oracion antes de la comunion: 
cooperante Spiritu Sancto. Comenzd el salmo 22: «Dios mio, Dios 
mio, ipor que me has abandonado?» (Mt 27,46; Me 15,34). El «tu eres 
mi Padre» se ha convertido en una llamada al Ausente: «jOh Hijo 
sin Padre! jOh Dios sin Dios!» 9 Pero, si como opinamos personalmen- 
te, Jesfis continuo el salmo o al menos recito algunos versiculos, que 
esperanza, que «tu eres mi Padre» emergio en su corazon. 

A ti se abandonaron nuestros padres, 
se abandonaron y tii los libraste; 
clamaron hacia ti y fueron preservados, 
a ti se abandonaron, y no sufrieron deception (...) 
desde el vientre matemo ya eres tii mi Dios. 

En Lc (23,46) la ultima palabra de Jesus esta tomada de otro sal- 
mo (31,6): «Padre, en tus manos encomiendo mi espiritu» 10 . 

8. Mt 17,5; Me 9,7; Lc 9,34-35. Juan empalma un equivalente de la agonia 
con una evocacidn de la glorificacidn por el Padre: 12,27-28. Sobre el paralelismo 
entre la escena del bautismo y la de la transfiguracidn, cf. L. Legrand, L’arriire- 
plan neotestamentaire de Lc 1,35, «R. Bibl.», 70 (1963) 162-192. 

9. Louis Chardon, La Croix de Jisus, fid. de Paris 1937, p. 158. 

10. J. Guillet escribe: «Poner su soplo entre las manos de Dios no significa 
>a para 61 (el suplicante del Sal 31) morir, sino, al contrario, como pone de 
manifiesto el dlstico siguiente: “tii me libras, Dios de fidelidad”, reencontrar la 

s vida segura y la paz ..» Thimes bibliques... («Th6ologie* 18), Paris 1951, p. 227. 
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La vida filial por su Espiritu 


«En la unidad del Espiritu Santo» 


deC |> a S er m 6 Ueg ° dia y medio mas tarde. Se limito a 
■ Tu eres mi , HlJ0>> P ero en condiciones absolutamente nuevas- 

en favor C !rr T Pr0m€Sa hecha a Ios P adres Dios I* ha cumplido 
favor de los htjos, que somos nosotros, suscitando a Jesus, como 
ya estaba esertto en el salmo segundo: Hijo mto eres tu; yo te he Z 
gendrado hoy>> (Act 13,32-33). San Pablo detalla en qu6 sentido ei 
Scido 5 H e " g f ndrad ° h ° y: <<E1 evangelio de Dios... acerca de su Hijo 
con nJ ^ , ° aVld Se8,iri Ia carne > constituido Hijo de Dios 

con poder segun el espintu santificador, a partir de su resurreccion 

m e oHiio d° S n Uert °r JeSUCrist0 nues,ro Se *°r» (Rom 1,1-4). El mis- 
o Hijo de Djos el mismo Cristo, despues de haber tornado la con- 

-Itu er P S,erV °p f PUdS de haber obedecido hasta la muerte de cruz 

• J, T r S ™ Padfe ’ Y ° he venid0 para hacer tu voluntad»— ha re- 
de Hon'd n° S ’ SU P ? d ”* 13 condici<5n soberana de una humanidad 
El mknf v‘°- Un c tltul ° de Sefior ( F1 P 2,6-11; Act 2,36; Rom 14 9) 


B) En Jesus estamos destinados a ser hijos de Dios: 
e! nos comun.ca Ia vida filial por su Espiritu 

Estamos llamados a ser hijos en el Hijo. 

■«S“ -?■»."'*»>.- 

chos hermanos (Rom 8,29). ^ 6 ^ uera e primogOnito entre mu- 

e inmaculados "rsu'p'fesencia E^su^am creaci6n J eI mundo > para ser santos 
adoptivos suyos por med o de’ JeL Lo t lTn a hijos 

Piritu Santo de la promesa, el cua^ fo*** 

Piri^u d P e rU s e u a ^fo ^ue damaf-A'bba^pfdS Asfque T no' “““T ^ 

hijo; y s, hijo, tambien heredero por Dios (Gat 4,^7) eSCla vo, Sm ° 

Si el Espiritu del que resucitd a Jesris dp , ... 

v°r d ^£i^«vos,^ 

de° Dio"‘y cohere'deToTLbCristo 6 (Rom J». tamb * n heredems”'heUeros 

constituira un deleite facil de conseguir. 

420 


Estamos predestinados en Cristo. Es decir, Dios (el Padre) nos in- 
cluye en el designio de gracia que realiza por aquel que ha dicho: 
«Tu eres mi Hijo», en el momento de su conception, de su bautismo, 
de su resurreccion - glorification n . En consecuencia, somos amados 
por el mismo amor con que el Padre ha amado a su Hijo 12 . 

Esto significa que ese amor eficaz nos constituye en hijos. Con 
la diferencia que existe entre Hijo por naturaleza e hijo por adop- 
cion B , diferencia que expresa Jesus 14 y que san Juan sefiala utilizan- 
do tekna cuando se refiere a nosotros y uios cuando se reliere a Jesus ls . 
Somos verdaderamente hijos de Dios por adoption y por gracia. For- 
mamos con el Hijo un solo ser filial 16 . El es el Hijo tinico (monoge¬ 
nes), pero tambien el hijo primogenito de una multitud de hermanos. 
Asi, en Jesus y gracias a el, el Padre nos dice: «Tti eres mi hijo.» 

Somos hijos por el Espiritu Santo, por una comunicacion del Es- 
pjritu del Hijo: Gal 4,6; Rom 8,Mss. Este Espiritu nos hace orar: 
«jAbba, Padre!»; el es en nosotros como un agua que murmura «ven 
hacia el Padre» 17 . Gracias a Cristo, «unos y otros tenemos acceso al 
Padre en un mismo Espiritu» (Ef 2,18). 



11. Una de las grandes convicciones de los padres es la de que Cristo jamas 
esta desatado de los cristianos. Es blblico: los verbos con sun en san Pablo, 
todo el dinamismo del misterio de Cristo en san Juan. San Cipriano, Epist., 63’, 
13 y 68, 5 (Hartel, p. 711 y 754); san Atanasio, C. Arianos, I, 50 y II, 69-70; 
san Gregorio de Nisa, C. Eunom., II (PG 45, 533); T.-J. van Bavel, Rech. sur 
la Christologie de s. Augustin, Friburgo 1954, p. 74-102; R. Bernard, La predes¬ 
tination du Christ total, en «Recherches Augustiniennes» III (1965), p. 1-58. 

12. Cf. Rom 8,28-30.39; 2Cor 5,19; Ef 4,32; Jn 17,23, «les has amado como 
me has amado a ml», y 26 «para que el amor con que me has amado est£ con 
ellos y en ellos tambien yo». 

13. Por adoption: Gal 4,5; Rom 8.15.23; Ef 1,5; E. Schweizer, en ThWzNT, 
t. VIII, p. 402. 

14. «Mi Padre y vuestro Padre»: Jn 20,17. San Agustln: «Dicimur filii Dei, 
sed ille aliter Filius Dei» (En. in Ps„ 88,7; PL 37, 1124). 

15. Uios: vOase concordances: Tekna: Jn 1,12; 11,52; lJn 3,1.2; 5.2. 

16. ICor 1,9, eis koinonian tou uiou; G&l 3,25-29; san Atanasio, C. Arianos, 
II, 59: «E1 Padre no es verdaderamente Padre sino del Hijo, y nada de lo 
creado es verdaderamente su Hijo. Por consiguiente, es evidente que nosotros no 
nos conyertimos en hijos por nosotros mismos, sino el Hijo que esta en nosotros 
(-..). Asi el Padre, ante aquellos en quienes ve a su Hijo, declara que son sus 
hijos y dice: yo os he engendrado y este verbo engendrar se refiere al Hijo, 
mientras que el verbo hacer se refiere a las criaturas» (PG 26, 273); san Cirilo 
de Alejandria, De recta fide ad Theodosium: «Cristo es al mismo tiempo el Hijo 
unico y el hijo primogenito. Es el Hijo unico como Dios; es hijo primogenito 
por la uniOn salvifica que ha establecido entre el y nosotros, haciendose hombre. 
For ello, en el y por el, somos hechos hijos de Dios, por naturaleza y por gracia. 
Lo somos por naturaleza en el, y solamente en 61; lo somos por participation y 
Por gracia, por el, en el Espiritu...» (PG 76, 1177); san Agustin, De diversis 
quaestionibus LXXXIII, q. 69 (PL 40, 79); In loan. Ev„ tr. XLI (35, 1696); 
In epis. ad Parthos X (35, 2055). Cf. E. Mersch, Le Corps mystique du Christ. 

de Theol. hist., Bruselas - Paris, 2 1936, t. II, p. 86ss. 

17. San Ignacio de Antioquia, Ad Rom., VII, 2 (en 116); Funk, I, p. 260: 
ieco de Jn 4,14?; san Atanasio, Ad Serapionem, I, 25; el Hijo, por su encarnaciOn, 
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Si el Padre nos dice «Tu eres mi hijo» por y en la doble mision del 
Verbo-Hijo y del Espiritu, icomo le responderemos «Tu eres mi Pa¬ 
dre, heme aqui para hacer tu voIuntad»? Por la oracion: «Padre 
nuestro, santificado sea tu Nombre, venga a nosotros tu reino, haga- 
se tu voluntad asi en la tierra como en el cielo...* Y por toda la vida 
orientada hacia Dios y segun Dios, que se resume en el «sacrificio 
espiritual» de Rom 12,1 o en la vida segun el Espiritu, con la lucha 
contra la «carne», de la que hemos hablado anteriormente. Finalmen- 
te, en la linea del Siervo que se sacrifica a si mismo y se convierte, 
de esta manera, en fuente de vida para los otros. Esto vale para todos 
los fieles, pero con mayor intensidad para el ministro del evangelio. 

San Pablo reconoce una dimension cdsmica a esta cualidad de 
hi jo de Dios cuyas arras ha puesto el Espiritu en nosotros. El destino 
del mundo esti ligado al nuestro. Tambien el espera una pascua por 
la que tendra participation en la gloria y libertad de los hijos de Dios: 
Rom 8,18-25; cf. Ef 1,3-14. 

Todo esto es y sera posible porque el mismo Espiritu existe en 
Cristo, nuestra cabeza, y en sus miembros o cuerpo suyo. En nuestra 
cabeza esta en plenitud. Estl desde el comienzo como principio de san- 
tidad; desde su «sesion a la derecha del Padre* como poder del Sefior. 
Ya en su uncidn mesiinica habia recibido el poder (Act 10,38), pero 
no como cuando, elevado a la derecha de Dios, recibid el Espiritu 
como Sefior, de manera que pudiera expandirlo: Act 2,33-36; Jn 7,39. 
A nuestra predestinacion a ser hijos en el Hijo, primogenito de una 
multitud de hermanos, responde el hecho de que lo somos por el 
mismo Espiritu, idem numero, iddnticamente el mismo ,s . Pero 61 se 
encuentra en nuestra cabeza en plenitud absoluta, en nosotros segun la 
medida del don de Dios y de nuestra acogida. 


C) El Espiritu de Dios Uena el universo 
Acogc todo lo que es para gloria de Dios 

«E1 espiritu del Sefior ha llenado el mundo y el que todo lo abar- 
ca tiene conocimiento de cuanto se habla* (Sab 1,7). «Tu soplo in¬ 
corruptible esti en todas las cosas* (12,1). Si existe aqui alguna remi- 
niscencia de un tema estoico, este ha sido pasado a clave teologica. 
Se trata del soplo de Yahveh 19 . Como subraya C. Larcher M , existian 

«ennoblece en el Espiritu toda la creacidn, divinizindola, haciindola hijo, y la 
conduce al Padre» (PG 26, 589). 

18. «Idem numero Spiritus», enclcl. Mystici Corporis. Cf. supra, p. 224, n. 21. 

19. Cf. M.E. Isaacs, The Concept of Spirit. A Study of Pneuma in Hellenistic 
Judaism and its Bearing in the New Testament (Heythrop Monographs) Lon- 
dres 1976. 

20. C. Larcher, Studes sur le Livre de la Sagesse («fit. Bibliques*), Paris 
1969, p. 362, n. 1. 
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todas partes 


ya antecedentes en la utilization de este tema: el soplo de Dios no se 
extendia solamente al hombre (Gen 2,7; 6,3; Job 21,3; 33,4; Ez 37; 
Eel 12,7); se extendia a todo viviente (Sal 104,28-30; Job 34,14-15). 
Ademas, el «soplo de Dios» es tambien soplo creador (Jdt 16,27; Sal 
37,6; 104,30)... Como la sabiduria, el Espiritu de Dios actua en to¬ 
das partes. 


1. El Espiritu actua en todas partes 

Los padres estuvieron profundamente convencidos de esta afirma- 
cion. Siguiendo a los apologistas, los padres se dedicaron mis a des- 
arrollar el tema del Logos presente y activo en todo pensamiento ver- 
dadero: constituye la racionalidad del mundo 21 . Pero san Ireneo nos 
dice que el don del Espiritu celeste ha sido enviado «m omnem terram, 
a toda la tierra* 22 ; que, en los ultimos tiempos, «ha sido derramado 
sobre todo el genero humano* 23 ; que «descendio sobre el Hijo de 
Dios convertido en Hijo del hombre; por ello, con el, se acostumbro 
a habitar en el genero humano, a reposar sobre los hombres, a resi- 
dir en la obra modelada por Dios* 24 . 

Los autores anteriores a la escolistica admitian que el Espiritu 
Santo es el principio de todo conocimiento verdadero 25 . En la edad 

21. Cf. san Ireneo, Adv. Haer., Ill, 18, 1 (PG 7, 932); (SChr 211/2, p. 342: 
«semper aderat generi humano*); Demonstr. ev., 34 (SChr 62, p. 87, «segtin su 
condicidn invisible, es derramado en nosotros en todo este universo...*); Clemente 
de Alejandria, Protrept. 112, 1 (GCS Clen. I, p. 79); Strom., VI, 6, 44, 1 (II, 
p. 453); 13, 106, 3 y 4 (p. 485) y cf. W. Bierbaum, Geschichte als Paidagogia. 
Theou: Die Heilsgeschichtslehre des Klemens, «Miinch. Th. Zeitsch.*, 5 (1954) 
246-272. Sobre los Semina Verbi, viase tambien A. Luneau, L’histoire de salut 
chez les Pires de Vtglise. La doctrine des dges du monde, Paris 1964, p. 89 
(san Justino), 113s (Clemente). Posteriormente, los padres son mis crfticos: p. 148- 
149 (san Basilio), 157 (san Gregorio Nazianceno), 240 (san Hilario), 281. Doctrina 
tomada de nuevo por Pio xii, enc. Evangelii praecones (2-4-1951) nn. 58 y 62; 
radiomensaje de 31-12-1952; discurso del 29-9-1957 (AAS 49 [1957] 906-922); por 
Juan xxui, enc. Mater et Magistra (AAS 53 [1961] 444); por el Concilio, Lumen 
Gentium, n.® 16; Gaudium et Spes, n.° 57 § 4. 

22. Adv. Haer., Ill, 11, 8 (SChr 211, p. 168 y 169); 17, 3 (p. 330 y 331). 

23. Ibid. 11, 9 (p. 171 y 172). 

24. Ibid. 17, 1 (p. 330 y 331). 

25. Cf. san Isidore, Sent., I, 15, 4 (PL 83, 569); Beatus, In Apoc., lib. I 
(Ed. H.A. Sanders, Roma 1930, p. 44); Walafrido Strabon, De exordiis, pr. (PL 144, 
919; MGH, Capit. II, p. 475); el papa Zacarias, en 473 (Jaffe, 2270); el papa 
Zdsimo, citado por Prdspero, Contra Collatorem, 5 (PL 51, 228); Abelardo, Theo- 
logia (PL 178, 1221 C). Se admitia a veces una visi<5n cdsmica de la funcidn del 
Espiritu: Abelardo pensaba que el alma del mundo, de la que hablan los fildsofos, 
Podria designar per involucrum, por envolvimiento, la accidn vivificante del Espi¬ 
ritu en el universo: M.-Th. d’Alverny, Abelard et Vastrologie, en Pierre Aboard, 
Pierre le Venerable... (Cluny 2-9 juillet 1972), Paris 1975, p. 611-628. Tambien 
Abelardo fue acusado, en el concilio de Sens, 1140, de hacer del Espiritu Santo 
el alma del mundo: DSch 722. 
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media se cito y gloso frecuentemente una maxima del Ambrosiaster 
que se atribula a san Ambrosio: Omne verum, a quocumque dicitur, 
a Spiritu Saticto est: toda verdad, venga de donde viniere, es del Es¬ 
plritu Santo» 26 Algunos concretaban: se refiere a la verdad sobre 
Dios. Otros opinaban que se trataba de los juicios que competen a 
la voluntad. Tomas de Aquino cita a veces el principio sin ofrecer 
explication alguna 27 , pero distingue tambien entre la luz natural, que 
procede de Dios, y la que viene de los dones de la gracia 28 , o bien 
entre simples mociones actuales del Espiritu Santo movente, sed non 
habito y luces dadas a la fe viva 29 . Alberto Magno admitia una no¬ 
tion mas amplia de «gracia». Se pregunta si toda verdad objeto de 
saber es inspirada por el Espiritu Santo; responde: si, se le llama 
gracia a todo don dado por Dios gratuitamente 30 . Es el caso de la 
existencia misma. 

Los espiritus se sienten inclinados actualmente a tomar de nuevo 
el tema ambrosiano y a extender incluso su aplicacion. Asi, la cons¬ 
titution pastoral del Concilio, Gaudium et Spes 31 . El ortodoxo Geor¬ 
ges Fedotov ve al Espiritu actuar en el dinamismo cosmico y en las 
inspiraciones de todo creador de belleza. Anade que la Iglesia tiene 
que superar la ambiguedad por el criterio de la cruz 32 . Gaudium et 
Spes, n.° 44, reconoce que el esfuerzo cultural y social humano han 
aportado algo a la Iglesia para la predication de su mensaje. Sin re- 
ferirse a este contexto, el teologo protestante Langdon Gilkey piensa 
que la relation dialogal, de beneficio reciproco, entre la teologia y el 
entorno cultural humano, supone una presencia del Espiritu en uno y 
otra 33 . Y anade: «No es preciso decir que los mismos principios se 
aplican, con una urgencia mucho mayor, a nuestro dialogo con las 
otras religiones.» En este punto no hay divergencias. Incluso un hom- 

26. PL 17, 245; Z. Alszeghy (Nova Creatura. La nozione della grazia net 
commentari medievali di S. Paolo, Roma 1956, p. 196) remite a Herv6 de Bourg- 
Dieu (PL 181, 939ss), Pedro Lombardo (PL 191, 1650), Pedro Cantor y Jean de 
la Rochelle (mss.), Pedro de Tarentasia (Dilucidatio, ed. Anvers, 1617, 215a). 

27. Com. in Tit., c. 1, lect. 3 fin; in Evan, loan., c. 8, lect. 6. 

28. ST, I-II, q. 109, n. 1 ad 1. 

29. Com. in 2 Tim., c. 3, lect. 3. 

30. In l Sent., 2, 5 (Borgnet XXV, 39) y II, d. 25, c. 6 (XXVII, 433). Para 
Alberto, el Espiritu Santo estfi in omnibus (De gratia Capitis, ed. I. Backes, 
Florilegium Patristicum XL, Bonn 1935, p. 20: ninguna persona estd privada to- 
talmente de la gracia. 

31. Si el n.° 41 § 1 habla del Espiritu Santo obrando en la necesidad reli- 

giosa sentida por los hombres, si el n.° 28 § 5 habla de 61 como conductor a la 

salvacidn, los n.° 26 § 4 y 38 § 1 final atribuyen a su accidn todo movimiento 

hacia la justicia o la renuncia al amor propio. 

32. G. Fedotov, De I’Esprit Saint dans la nature et dans la culture «Con- 
tacts» 28 (n.° 95: 1976) 212-228. 

33. Langdon Gilkey, L’Esprit et la dicouverte de la verity dans le dialogue, 
en L'Experience de I’Esprit, M61anges Schillebeeckx («Le Point th6ologique» 18), 
Paris 1976, p. 225-240. Habria que citar aqul las pp. 231-232. 


Guia secretamente la obra de Dios 

bre de Iglesia tan clasico como Manning nos lo diria 34 . Podriamos 
multiplicar los testimonies sobre la presencia del Espiritu y su trabajo 
en la vida de las almas 35 . 

Un teologo anglicano, John V. Taylor, obispo de Winchester, ha 
intentado relacionar lo que hemos comprobado sobre la presencia activa 
del Espiritu por doquier, con el caracter propio de la tercera persona. 
Se llama The go-between God, el Dios agente, el Dios que se insinua 
por doquier para crear las verdaderas relaciones. Y escribe: «E1 Es¬ 
piritu Santo aparece como aquel intermediario permanente y dinami- 
co que obra en cada elemento y en cada proceso del universo material 
y como la presencia inmanente y anonima de Dios. El verdadero fun- 
damento de toda mision es la action de la creation y de la redencion 
en el corazon de cada cosa (...) La Biblia nos dice claramente que 
Dios trabaja siempre en momentos de reconocimiento mutuo. Es una 
historia hecha de encuentros» 36 . 


2. El Espiritu guia secretamente la obra de Dios en el mundo 

La historia es como una obra de teatro inmensa que no se repre- 
senta unicamente sobre la escena publica. San Ireneo compara el 
Espiritu Santo con un director de teatro. Dirige el drama de la sal¬ 
vation sobre la escena de la historia de manera que los hombres le 
conozcan y se dejen seducir por el. Tal es el sentido de este texto 
cuyo original griego poseemos 37 : 

En el (el espiritual), todo posee una firmeza inquebrantable: — respecto del 
linico Dios todopoderoso, «de quien vienen todas las cosas» [ICor 8,6], es la 
fe Integra; — respecto del Hijo de Dios, Jesucristo nuestro Senor, «por quien 
vienen todas las cosas», y de sus «economias», por las que 61, el Hijo de Dios, 
se ha hecho hombre, es la adhesidn firme; — y respecto del Espiritu de Dios, que 


34. Escribe en la dedicatoria de La mission du Saint-Esprit: «Puede decirse 
con toda verdad, con san Ireneo: Ubi Ecclesia, ibi Spiritus...; pero no seria 
verdadero afirmar que el Espiritu no esta alii donde no esta la Iglesia. Las ope- 
raciones del Espiritu Santo no han cesado de penetrar la totalidad de la raza 
humana desde sus origenes y se encuentran actualmente en pleno vigor, incluso 
entre los que estdn fuera de la Iglesia.» 

35. Dos referencias tomadas de publicaciones recientes: Y. Raguin, Evange- 
lizacion y religiones mundiaies, «Concilium», 134 (1978) 63-71; W. Dwyer, El teo¬ 
logo en el Ashram, «Concilium», 135 (1978) 267-276 (Kabir, poeta mistico del 
siglo xv). 

36. John V. Taylor, Puissance et patience de I'Esprit, prdlogo de monseiior 
, Daniel Pezeril, Descl6e de Brouwer (col. «Christus» 44, Essais), Paris 1977, p. 87. 

1 37. Adv. Haer., IV, 33, 7ss: SChr 100, 818 y 819 (traduccidn). Seguimos 

la explicacidn de la expresi6n tas oikonomias... skenobatoun que ofrece H.J. 
Jaschke, Der HI. Geist im Bekennlnis der Kirche. Eine Studie zur Pneumatologie 
des Irenaus von Lyon im Ausgang vom altchristlichm Glaubensbekenntnis, Munster 
1976, p. 51. El sentido exacto del verbo es: producir en la escena. 
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«En la unidad del Espiritu Santo» 


da el conocimiento de la verdad, que publica las «economias» del Padre y del 
Hijo segun cada generation, para bien de los hombres, como lo quiere el Padre. 

El Espiritu puede revelar las economlas del Padre a cada genera¬ 
tion porque es el Amor y porque pone el germen del amor y de la 
esperanza en las criaturas (cf. Rom 5,5). El neoplatonismo esti do- 
minado por la idea de que el Amor mueve el mundo. Ya Aristoteles 
hablaba del primer motor inmovil que mueve el mundo os eromenon 
como al que ama mueve a lo amado 38 . Las almas espirituales com- 
prenden esto con otra profundidad. El mlstico persa Rumi (f 1273) 
describia el movimiento ascensional de todas las cosas en los siguien- 
tes terminos: 


Debes saber que las olas del Amor hacen girar la rueda de los cielos: sin 
el Amor, el mundo serla inanimado. 

iCdmo se transformaria en planta una cosa inorganica? iCdmo se sacrificarian 
las cosas vegetales para llegar a estar dotadas de espiritu? 

jCdmo se sacrificarla el espiritu por ese Soplo que hizo concebir a Marla?... 

Cada atomo esta prendado de esa Perfeccidn y se apresura hacia ella 

Su prisa dice impllcitamente: «Gloria a Dios» » 

Una generacion despues, Dante terminaba as! su Paralso: 

En su profundidad vi que se halla reunido, atado con amor en un solo libro 
todo lo que por el universo esta esparcido (...) La forma universal de este nudo 
creo que la vi porque diciendo esto me siento presa de la mayor satisfaccidn ( ). 

Asl, mr mente, toda en suspenso miraba fija, inmdvil y atenta, y siempre por 
el mirar sentlase encendida. 

Aquella luz causa tal efecto, que apartarse de ella para mirar otra cosa no 
cs posible que se consienta jamiis. 

Porque el bien, que es objeto de la voluntad, esta todo en ella y, fuera de 
ella es defectuoso lo que all! es perfecto (...). 

A la alta fantasia le faltaron aqul las fuerzas; pero ya giraban mi deseo 
y mi voluntad como rueda que igualmente es movida por el amor que mueve el 
sol y las demas estrellas «. 


Despues de estos versos incomparables vamos a citar una cancion 
entonada en nuestras asambleas y que proviene de los hijos de san 
Bernardo. Es de inspiration autenticamente biblica y expresa la mis- 
ma doctrina sublime: 


Sol de justica, 

Hace madurar el universo, 

Y su Espiritu en nuestros desiertos 
Es fuente viva. 


38. Aristdteles, Physica VIII. 

39 Cita de Mathnawi, V, 39ss, en Eva de Vitray Meyerovitch, Mystique 
et Pofsie en Islam. Djaldl-ud-Din Rami et I’Ordre des Derviches Tourneurs, Paris 
2 1972, p. 184, n. 5. 

40. La divina comedia (El Paralso, canto 33, p. 647ss) en Obras completes 
de Dante Alighieri, BAC, Madrid 1956. 


3. El Espiritu trenza, en una doxologia, 
todo lo que es para Dios en el mundo 

«Creeme, mujer; llega la hora en que ni en este monte ni en Je¬ 
rusalen adorareis al Padre... Pero llega la hora, y es el momento 
actual, en que los verdaderos adoradores adoraran al Padre en espi¬ 
ritu y en verdad; porque esos son precisamente los adoradores que 
el Padre desea* (Jn 4,21.23). Nosotros estamos llamados a ser estos 
verdaderos adoradores: vease infra n.° 4. Cuando escribimos el libro 
Mystere du Temple, sentimos la necesidad de dedicar un apartado a 
das dimensiones del templo espiritual en extension y en profundi- 
dad» 41 . Efectivamente, Dios tiene adoradores por todas partes. Los 
profetas habian anunciado que los pueblos subirian todos a Jerusalen 
para adorar 42 . Ya en ellos dominaba mas el elemento espiritual que 
el geografico y material. Era el anuncio de una extension del cono- 
cimiento de Dios. Pero con pentecostes, Jerusalen vivid como una 
especie de estallido en el mundo entero y solo Dios conoce a los suyos 
(cf. 2Tim 2,15). «(,Se esconde uno en escondites; y yo no lo vere 

— oraculo de Yahveh—. Los cielos y la tierra <,no los lleno yo? 

— oraculo de Yahve—* (Jer 23,24). ^No estamos autorizados desde 
entonces a entrar en el camino de los que perciben y experimentan 
las armonias secretas de la creacidn y de la gracia, los espirituales y 
los poetas? jLeamos! 

Ei Verbo de Dios 

ha abandonado la lira y la citara, 

instrumentos sin alma, 

para entregarse por el Espiritu Santo 

al mundo entero concentrado en el hombre; 

se sirve de 61 

como de instrumento con voces multiples 
y, acompanandose de su canto, 
de este instrumento que es el hombre, 
ejecuta la pieza de Dios ,3 . 

Se ha dicho en el Nuevo Testamento (Rom 8,19-22) que el hombre y toda 
la creacidn estan sometidos, a pesar de ellos, a la vanidad y que todo suspira y 
tiende hacia la libertad de los hijos de Dios. Este misterioso movimiento de la 
creacidn, este deseo innato en las almas, es la oracidn interior. No se la puede 
apresar porque esta en todos y en todo M . 


41. Le mystire du Temple ou I'Economie de la Presence de Dieu d sa criature, 
de la Genise d VApocalypse («Lectio divina* 22), Paris 1958 ( 2 1963), p. 232s. 

42. Cf. Is 2,2-3 (= Miq 4,1-3); 56,6-8; 60,11-14; Zac 8,20ss; 14,16; nuestro 
Mystire du Temple, p. 98-101. 

43. Clemente de Alexandria (t h. 211-216), citado por M.D. Chenu, Peuple 
de Dieu dans le monde, Paris 1966, p. 34. 

44. Retits d'un pelerin russe, tr. J. Gauvain, Paris ! 1948, p. 63. Tal vez existe 
demasiado optimismo, porque la voz del mundo es ambigua, en estas lineas de 
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«En In unidad del Espiritu Santo» 


Ea Iglesia y la doxologia del universo 


No se trata unicamente de un gemido; es una alabanza. La Biblia 
da testimonio de esta alabanza cosmica: los elementos y quienes viven 
sin conciencia la pronuncian sin saberlo y sin palabras, pero el hom- 
bre la interpreta. Es facil encontrar los textos, pues son ampliamente 
conocidos 45 . Citaremos mas bien, aquellos que, sin ser cristianos, no 
por ello tienen un sentido menos autentico y profundo: 

iNo has visto que se prosternan ante Dios todos los que estiin en los cielos 
y todos los que se encuentran en la tierra, y el sol, y la luna, y las estrellas, y las 
montafias, y los ai boles, y los animates? 

No has visto que todo lo que existe en los cielos y en la tierra celebra las 
alabanzas de Dios y tambien los pajaros al extender las alas? Cada uno conoce 
su oracibn y su alabanza. Y Dios sabe lo que ellos hacen 


4. La Iglesia sabe a quien y por quien asciende esta alabanza. 

Ella recoge y da voz a la doxologia del universo 

Existe una cierta kenosis del Espiritu: actua sin revelarse de otro 
modo que en los actos que 61 inspira secretamente. Y «£donde esta 
ahora el reino de Dios? ^Donde se realiza? Segun las mismas palabras 
de Jesus, no podemos apuntar con el dedo y decir: esta aqul o esta 
alll. En realidad, se encuentra en medio de nosotros de una manera 
inexplicable (Lc 17,21). Aparece alll donde las personas se conflan 
a Dios y a su amor, aunque, al hacerlo, no hablen expresamente de 
Dios o de Jesus (Mt 25,35ss). Por este motivo, el reino de Dios es 
una realidad oculta de la que solo puede hablarse en par4bolas » 47 . 

Pero Dios se ha revelado tambien. Ha constituido un pueblo que, 
bajo la nueva disposition de la Palabra, de los sacramentos, del don 
del Espiritu, se llama la Iglesia 48 . En el amplio campo de todo lo que 
es de Dios y para Dios en el mundo, es la zona iluminada, compuesta 
por el pueblo que conoce y confiesa. «Minorla cognitiva», dicen Peter 
Berger y los sociologos. Admitirlamos esta expresion si no pretendiera 
definir una realidad que es, ante todo, de comunion, sacramental, do- 
xologica. SI, la Iglesia conoce al Padre, al Hijo y al Espiritu. A par- 
tir de ese momento, ella no va a limitarse a vivir su propia obediencia 


R. Laurentin: «E1 Espiritu transforma el gemido tragico y desesperado del cosmos 
(Rom 8,19-23) en un gemido inefable de esperanza (8,26). No gime el Espiritu, 
pero hace acceder a una nueva conciencia la aspiracibn ansiosa del hombre y 
del entomo humano necesitados de salvacibn» (Pentecolisme chez les catholiques, 
op. cit., Paris 1974, p. 201). 

45. Igualmente los de la liturgia: «Santo eres en verdad, Seiior, y con razbn 
te alaban todas tus criaturas» (Plegaria eucaristica 3). 

46. Coran XIII, 13 y XXIV, 41: citado en pag. 192 de la op. cit, supra, 
n. 39. 

47. W. Kasper, Jesus le Christ., op. cit., tr. fr., Paris 1976, p. 145. 

48. Cf. la constitucibn dogm&tica conciliar Lumen Gentium, n.“ 9. 


de fe y su propia alabanza; recogera en esta «todas las oraciones, in- 
cluso las que ni siquiera son musitadas» 49 , las venidas del Espiritu no 
descifradas, no reveladas 50 , y la suma de estos puntos sagrados que, 
sin saberlo las almas mismas, dicen en ellas Pater nos ter 51 . 

La Iglesia recoge y ofrece todo esto. Pero no podemos afirmar que 
ello le sea extrano. Esto pertenecla ya a ella porque, como ha dicho 
Paul Evdokimov, «sabemos donde esta la Iglesia, pero no tenemos 
facultad alguna para juzgar y decir donde no esta la Iglesia:* 52 . La 
Iglesia es mas que su espacio ideal, es su patria real, es secretamente 
su madre. jCuanto nos gusta el salmo 87, el de la ciudad de Dios!: 

Yo recuerdo a Rahab y a Babel 
entre los que me conocen. 

Aqui estan Tiro, Filistea 
y la misma Etiopia: 
este ha nacido alii. 

De Sibn se ha de decir: iMadre!, 
porque todos han nacido en ella. 

La Iglesia, que conoce a Dios y trata de buscar su gloria, intenta 
hacer participar de este conocimiento a fin de incrementar la gloria. 
Los motivos que empujan a la actividad misionera se reducen a un 
intento de reunir el genero humano en un pueblo de Dios, un cuerpo 
de Cristo, un templo del Espiritu Santo. Al precisar estos motivos, el 
Concilio concluye: «Asl, por fin, se cumple verdaderamente el de- 


49. Ch. Peguy, Le mystere des saints Innocents, fid. NRF in-12, p. 51: 

Veo la cuarta flota. Veo la flota invisible. 

Son todas las oraciones que ni siquiera han sido dichas, las palabras que no son 
pronunciadas. 

Pero yo las escucho. Esos oscuros movimientos del corazbn, los oscuros buenos 
movimientos, los secretos buenos movimientos. 

Que brotan incesantemente y que nacen y ascienden inconscientemente hacia mi. 
Ni siquiera la sede de ellos los percibe. Nada sabe de ellos; es solamente su sede. 
Pero yo los acogo, dice Dios, los cuento y los peso. 

Porque soy el juez secreto. 

50. Maurice Clavel, Ce que je crois, Paris 1975, p. 234: 

Un joven cristiano que encuentro, miembro de la renovacibn carismatica, 
antiguo cabecilla del mayo francos, me dice encogiendose de hombros: 

— iMayo?... IA lo sumo un pentecostes sin Espiritu! 

Y yo, siempre fiel a mi doctrina —y pensando en el pasaje: ique es una 
doctrinal —le dije: 

— Con un Espiritu indescifrado, del que padedan... 

Y responde 61: 

Como quieras, pero entonces... verdaderamente no revelado. 

51. «Hay muchas almas, pero no existe una con la que no est6 yo en co- 
munibn mediante aquel punto sagrado en ella que dice Pater noster»: Paul Clau¬ 
del, Cantique de Palmyre, en Conversations dans le Loir-et-Cher (Pteiade, p. 731). 

52. VOrthodoxie, Paris 1959, p. 343. 
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signio del Creador, al hacer al hombre a su imagen y semejanza, cuan- 
do todos los que participan de la naturaleza humana, regenerados en 
Cristo por el Esplritu Santo, contemplando uninimes la gloria de 
Dios puedan decir: “Padre nuestro”» 53 . 

Evidentemente, tenemos ahi una perspectiva escatologica. <,Acaso 
no pide la Iglesia por ella misma cuando ora: «como este pan estaba 
disperso sobre las montafias y reunido se hizo uno, asi sea reunida tu 
Iglesia de los confines de la tierra en tu reino» 54 . Pero ya desde ahora 
recogemos todo lo que, en el mundo, es para Dios. O mas exactamente, 
ofrecemos al Padre esta gavilla que ata, invisible y soberanamente, el 
Esplritu Santo. Todas nuestras plegarias eucaristicas terminan con 
esta doxologia: 

Por Cristo, con el y en el, 
a ti, Dios Padre omnipotente, 
en la unidad del Esplritu Santo, 
todo honor y toda gloria 
por los siglos de los siglos. i Amen 1 

Despues de esto, el sacerdote invita a decir: Padre nuestro... Res- 
pecto de la doxologia, dos especialistas han presentado sendas inter- 
pretaciones que se contraponen. Para J.A. Jungmann, «en el Esplritu 
Santo» equivale al «en la santa Iglesia», de Hipdlito 55 . Dom B. Botte 
sigue el trazo de la historia de la formula, que aparece en el 420: es 
una formula esencialmente trinitaria que expresa la unidad de las per¬ 
sonas divinas y su glorificacion comun 56 . No queremos entrar en esta 
discusion. Como cristiano, como sacerdote, pronuncio diariamente esta 
doxologia con gran intensidad y le doy el siguiente sentido: el Espi- 
ritu Santo, que llena el universo y que, teniendo todas las cosas uni- 
das, sabe todo lo que se dice, recoge todo lo que, en el mundo, es para 
Dios y esta destinado al Padre, pros ton Patera; el ata la gavilla en 
una alabanza cosmica, por, con y en Cristo, en quien todo tiene su 
consistente (Col 1,15-20). Despues de lo cual, nosotros, los fieles, que 
conocemos al Padre y al que el ha enviado, reactualizamos, con Cris¬ 
to, la invocacion que el nos ensefid y que el Esplritu nos hace orar: 
jAbba, Padre! Tu eres mi Padre... De esta manera, la eucaristia, que 
es accion de gracias, adquiere toda su plenitud. 

Cada dia, es mi misa sobre el mundo. 

53. Decreto conciliar Ad Gentes divinitus, n.° 7 § 4. 

54. Didakhe, IX, 4; y cf. X, 5, «y reunela de los cuatro vientos esta Iglesia 
santificada, en el reino tuyos. 

55. J.A. Jungmann, In der Einheit des HI. Geistes, en Gewordene Liturgie, 
Innsbruck 1941, p. 190-205; El sacrificio de la misa, BAC, Madrid ‘1965, p. 948- 
949; In unitate Spiritus Sancti, «Zeitsch. f. kath. Theol.», 72 (1950) 481-486. 

56. B. Botte, «La Maison-Dieu», 23 (1950) 49-53; L'Ordinaire de la Messe, 
Paris 1953, p. 133-139. P. Smulders ofrece algunas referencias suplementarias. 
Diet, de Spirituals, t. IV, col. 1275. 
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por la gracia del Esplritu Santo, Dios suscita para si, misteriosa- 
te hijos en el mundo. Y la misma gracia del mismo Espiritu les 
hace responder, en una alabanza a veces sin palabras — pero el sabe 
"odo lo que se dice — «;Tu eres mi Padre, a ti la gloria!» 
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NOTA SOBRE «T0 ERES MI PADRE» 

EN LA ETERNIDAD DE LA VIDA INTRADIV1NA 


Es preciso evitar poner, en las personas divinas, una reciprocidad que nos 
forzarla a reconocer en ellas una pluralidad de conciencias, con lo que rozariamos 
el triteismo. Determinadas aplicaciones a Dios de la psicologia intersubjetiva no 
siempre evitan este inconveniente, al menos en las maneras de expresarse. Pero, 
naturalmente, esto no es todo. Efectivamente, el Nuevo Testamento habla, sin 
separarlos ni distinguirlos, de Jesus hombre, Salvador por la cruz, y de Jesus 
existente en forma de Dios 5 ‘. Si Cristo esta asi presente en la etemidad trinitaria, 
es tambi6n, en estas condiciones, imagen de «Dios» (= del Padre), proyecta 
sobre el el reflejo de su semeianza. Como minimo, podemos decir que entraba 
en los planes etemos de Dios que el hombre Jesus fuera su imagen, Dios ma- 
nifestado humanamente: Cristo «cordero sin defecto ni tara, es reconocido desde 
antes de la creacidn del mundo y manifestado en estos illtimos tiempos, en 
atencidn a nosotros» (IPe 1,20). Pero, si el plan eterno de Dios fue 6ste, yio 
significa que el Hijo, perfecta imagen increada del Padre, es concebido etema- 
mente por este para ser, en un mundo creado, la perfecta imagen creada de 
Dios? £No implica esto que el Hijo-Verbo es concebido y engendrado eterna- 
mente como incarnandus, immolandus, antes de hacerse came y ser sacrificado? 
En este Verbo-Hijo tiene coherencia la aventura al mundo, «todo tiene con¬ 
sistence (Col 1,17) en el. Si esto es asi, ;,no se da una cierta presencia, en el 
Verbo etemamente engendrado, de la respuesta humana perfecta de Jesucristo: Tu 
eres mi Padre, heme aqui para hacer tu voluntad? 

Permanezcamos un poco m&s en el terreno de la vida intratrinitaria. £Cual es 
la funcidn del Espiritu en una posible reciprocidad entre el Padre y el Hijo- 
Verbo? En el libro tercero encontraremos la posicidn de determinados ortodoxos 
(Paul Evdokimov) que hablan de la generacidn del Verbo «a Patre Spiritu- 
quen. Pensamos que el orden de las procesiones, que hace del Espiritu la ter- 
cera persona (sin que esto signifique que Dios sea ires, porque las personas 
son consustanciales), no permite hablar de esta manera. En la visi<5n agustiniana, 
muy infrecuente en Oriente, del Espiritu como Iazo de amor del Padre y del 

57. Jesucristo estaba en forma de Dios (Flp 2,6); tiene una funcidn en la 
creacidn (ICor 8,6; Col 1,15); es la imagen de Dios (2 Cor 4,6; Col 1,15; Heb 
1,3); existe antes que Abraham (Jn 8, 58); tenia la gloria junto al Padre antes 
de que el mundo existiera (17,5.24). Cf. P. Benoit, Preexistence et Incarnation, 
«Rev. Biblique®, 77 (1970) 5-29. Algunas lecturas de Ap 13,8 ven el Cordero 
inmolado antes de la fundacidn del mundo. La BJ y la TOB traducen este 
versiculo de manera distinta. 
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Hijo, «por su manera propia de espirar (al Espiritu), el Padre dirige un amor 
paterno a su Hijo; se complace en 6ste al que engendra como su igual. Recipro- 
camente, el Hijo se complace en su Padre, pero filialmente, naciendo de el». 
podriamos temer de que se diera un corrimiento del amor esencial, comun a las 
tres personas, al amor llamado «nocional», caracteristico de la persona del Es¬ 
piritu; pero el autor que citamos continua: «Mientras que el Padre se quiere 
[ipero por el querer esencial?) el principio del Hijo, la reciprocidad no puede 
verificarse en modo alguno; y esto no es necesario para una reciprocidad real 
de amor. Por el Espiritu filialmente espirado, el Hijo se toma hacia su prin¬ 
cipio; tiene su complacencia en el Padre queridndole lo que 61 es personalmente, 
el principio sin principio, el no engendrado® 58 . Por consiguiente, por la espiracidn 
del Espiritu — por el Padre como fuente primera y absoluta: principaliter —, por 
el Hijo-Verbo en dependencia del Padre, se establece, entre las dos primeras 
personas una reciprocidad de amor que es el Espiritu, en la rigurosa consustancia- 
lidad de los Tres. Esto representa una reciprocidad de amor entre el principio 
absoluto, el Padre (que ama al Hijo: Jn 3,35; 5,20) y aquel que procede de 61 
por generacidn, a la vez en dependencia filial y en igualdad de ser, es decir, 
en identidad de sustancia. 


58. E. Bailleux, L’Esprit du Fire et du Fils sdon S. Augustin, «Rev. Tho- 
miste®, 77 (1977) 5-29 (p. 20). 
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L1BRO TERCERO 

« r Un rio de agua de vida» (Ap 22,i) 
fluye a Oriente y a Occidente 





A la dulce memoria del hermano Patrice Kucela, que 
fue el m&s dotado, tal vez, de mis alumnos, asesinado 
por la Gestapo, en Praga, su patria, sometida a la tirania. 


Lev&ntate, Jerusal£n, 
contempla a tus hijos congregados 
desde el ocaso del sol hasta el oriente, 
por la palabra del Santo, radiantes porque Dios se acordd 
de ellos. 

(Bar 5,5) 
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Introduction 


GRIEGOS Y LATINOS 
EN TEOLOGIA TRINIT ARIA 


PRESENTACI6N 


Ante todo, debemos decir algo sobre el contenido de este libro 
tercero y sobre sus condiciones de redaction. 

Cuando leemos, en Chamfort: «La teologia es a la religion lo que 
las triquifiuelas a la justicia», no nos sentimos impresionados porque 
sabemos que esa afirmacion no es verdadera. La teologia es la cul- 
tura de la fe mediante la utilizacidn honesta de los medios de cultura 
de los que podemos disponer en un momento dado. Cuando leemos, 
en Bonhoeffer: «Para la Iglesia no existe otra election que la palabra 
concreta o el silencio. Hablar sdlo en el piano de los principios es 
mentir», nos sentimos profundamente impresionados. Pero no hasta 
el punto de ver en esas palabras una desaprobacion de nuestra obra. 
Bonhoeffer hablaba as! en la coyuntura dramatica del deber de re- 
sistir al nazismo. Es cierto que, de una manera mas general, repro- 
chaba a Karl Barth un positivismo de la revelation. En este caso nos 
sentimos mis afectados, aunque debemos senalar que existe tambiin 
un positivismo de la experiencia y de la actualidad. [A cada cual 
su positivismo! 

Nos parece esencial —para todo hombre y para cualquier teo- 
logo— una pregunta referida a su tarea peculiar: £En que pais vives? 
iDe que ambiente hablas? £En que lengua te expresas? 

Yo habito en la Iglesia de las Escrituras, de los padres y de los 
concilios. Soy un profesor entregado a ensefiar, a exponer. Mi estilo 
esta en consonancia con mi tarea: seri didactico. Llevara tambien la 
impronta, digamos los estigmas, de una vida condicionada por las di- 
ficultades que la han hecho mas sedentaria que en otro tiempo, mas 
confmada a los papeles, libros y textos. Y asi durante afios. Esta 
°bra es el fruto de un trabajo iniciado hace muchisimo tiempo du¬ 
rante el cual la documentacion se ha enriquecido hasta correr el pe- 
liero de resultar sobrecargada. Se ha impregnado tambien de amor 
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y de oracion. Diariamente hemos traducido estos elementos de una 
erudition, a veces pesada, en doxologia adoradora. 

Se me ha dicho que este lenguaje no es de hoy. Que no sera com- 
prendido. Y algun amigo me ha pedido: *,No podria usted, al me- 
nos, despues de esa tarea, redactar una exposition de conjunto que 
sea accesible a gentes como nosotros, personas ordinarias de las que 
Chesterton detia que si Dios no las amara no las habria hecho as!...? 
Si, me gustaria, tal vez lo intente, sin tener la seguridad de poder 
lograrlo. Con todo, por mas atinadas que puedan ser tales observa- 
ciones, no me han detenido, ni convencido de haber pretendido una 
tarea inutil. «Hablar el lenguaje de hoy.» <,Cual? ),Seria mas com- 
prensible? fiste se refiere a los hombres, a sus relaciones. El de los 
padres se referia a Dios, a su misterio. El extranamiento que este tal 
vez requiere, no impone solamente un esfuerzo intelectual; corres- 
ponde a una conversion religiosa indispensable. Pero, £es que el len¬ 
guaje de los padres es inactual? De hecho, vemos que se vuelve a 
leerlos, a escucharlos, a interrogarlos. Pero, por encima de todo, he 
pensado en el didlogo teoldgico, restablecido entre la Ortodoxia y el 
catolicismo romano. 

Felizmente, este didlogo comenzara por el capitulo de los sacra- 
mentos y la Iglesia como «misterio», como gran sacramento. Son 
6stas realidades de gracia que han permanecido como profundamente 
comunes. Sin embargo, pronto o tarde —probablemente bastante 
pronto— toparemos con las dificultades que un milenio de confron¬ 
tation no ha podido eliminar. Afectan a la teologia del Espiritu Santo 
en si mismo y a su funcion en los sacramentos. Es, precisamente, el 
tema de la presente obra y la distribution de sus dos partes. Cuando, 
en la entrevista de Juan Pablo 11 y Dimitrios I, celebrada en Estam- 
bul, el 29 de noviembre de 1979, el patriarca ecumenico hablaba de 
los «serios problemas teologicos que conciernen a capitulos esencia- 
les de la fe cristiana», pensaba, probablemente, en los que vamos a 
estudiar aqui. Pero, cuando el obispo de Roma, por su parte, ha¬ 
blaba de «desacuerdo, si no al nivel de la fe, al menos al nivel de 
la formulations, confirmaba la conclusion de varios trabajos muy 
serios, como tambien el de nuestra modesta investigation. 

Antes de adentrarnos en ella, queremos expresar nuestro agrade- 
cimiento a los que nos han ayudado, tanto al poner a nuestra dispo¬ 
sition los libros que necesitdbamos, como al mecanografiar nuestro 
manuscrito: de manera especial al padre Nicolas Walty y a la senora 
Nicole Legrain. Sin ellos, no habrian podido ver la luz los tres libros 
que constituyen esta obra. 
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Jamas se ha obtenido una expresiOn conveniente del misterio tri- 
nitario sin largos titubeos, sin que incluso los espiritus mas agudos 
y cristianos abocaran a callejones sin salida, a errores o a medias ver- 
dades. Ha sido escrita ya esta historia 1 y no vamos a intentar re- 
hacerla de nuevo. Ademas, estamos interesados de manera especial 
por la pneumatologia, pero esta es inseparable de la reflexiOn sobre el 
misterio de la tri-unidad de Dios. 

Bajo los titubeos e imperfecciones de esta reflexidn, se percibe 
una intencion de fe m£s segura que las expresiones que de ella se 
pretende elaborar. Tal vez un san Justino ho es capaz de distinguir 
entre el Logos y el Espiritu, pero dio su vida por su fe bautismal. 
Fueron necesarios dos siglos de ensayos mas o menos logrados para 
encontrar un vocabulario satisfactorio: una sustancia, tres hipostasis 
o personas. Y un heroico defensor de la fe ortodoxa, como san Ata- 
nasio, identifica ousia (esencia) e hypostasis 2 . San Basilio tiene aun 
dudas en este punto. Pero este vocabulario mismo era fuente de difi¬ 
cultades entre el Oriente griego y el Occidente latino. Hypostasis se 
traducia literalmente por substantia. ^Podra hablarse de «tres sustan- 
cias», como los griegos hablaban, atinadamente, de «tres hip6stasis»? 
La dificultad, que habia atormentado a san Jeronimo, es evocada 
todavia en plena edad media 3 . 

Sin embargo, la fe vivida y profesada doxologicamente era, en 
realidad, la misma en Oriente y en Occidente. Estamos convencidos 
de que —a pesar de las diferencias profundas de planteamiento, de 
construction teologica del misterio, incluso en el piano de su expre- 
sion dogmatica, en definitiva diferencias de categorias intelectuales 

1. J. Lebreton, Histoire du dogme de la Trinity, t. I y II (hasta san Ireneo), 
Paris ‘1921-28; G.L. Prestige, Dieu dans la pensee patristique, Paris 1955 (tr. cast.: 
Dios en el pensamiento de los padres, Secretariado trinitario, Salamanca 1978); 
J.N.D. Kelly, Initiation a la doctrine des Peres de I’Eglise, tr. fr. de C. Tunmer, 
Paris 1968; G. Kretschmar, Le developpement de la doctrine du Saint-Esprit du 
Nouveau Testament a Nicee, «Verbum Caro», 88 (1968) 555. Citaremos, ademas, 
H.B. Swete, On the History of the Doctrine of the Procession of the Holy Spirit 
from the Apostolic Age to the death of Charlemagne, Cambridge 1876; id., The 
Holy Spirit in the Ancient Church, Londres 1912; Th. Ruesch, Die Entstehung der 
tehre vom Heiligen Geiste, Zurich 1953; H. Opitz, Vrspriinge friihchristlicher 
Pneumatologie, Berlin 1960. 

2. Cf. G. Bardy, Diet. Theol. Cath., XV, col. 1666-67. VOase tambiSn san 
Epifanio, Haer., 69, 72. 

3. Cf. supra, p. 105; Prestige, op. cit., p. 163, 202; Th. de R6gnon, op. cit. 
infra (n. 8), I, p. 216, cor. el bello texto de Fausto de Riez en 480. Para san 
Anselmo, infra, p. 538, n. 8; santo Tomas, C. err. Graec., I, prdl. 
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y de vocabulario—, la fe trinitaria de la parte oriental de la Iglesia 
es id6ntica a la de la parte occidental 4 . Conocimos, estimamos y 
amamos profundamente a Vladimir Lossky (f 1958). Estuvo dotado 
del genio dogmatico en el sentido mis noble de la palabra. Frecuen- 
temente, le confesamos nuestra imposibilidad de seguirle en su idea 
de que el Filioque constituye no solo el principio de todas las diver¬ 
gencies entre la ortodoxia y el catolicismo, sino un articulo de opo- 
sicion insuperable y de alejamiento irreconciliable. De hecho, al final 
de su vida se habia hecho menos intratable, pero, desgraciadamente, 
habia creado escuela 5 . 

Indudablemente, Oriente y Occidente son diferentes. Diferentes 
son tambien sus planteamientos y construccion del misterio de la 
tri-unidad de Dios. El reconocerlo y admitirlo es la condition de un 
esfuerzo que tiende a manifestar la profunda comunidad de fe y 
a buscar una expresion valida de ella. Nuestra experiencia personal, 
la de los libros, asi como la de los hombres y comunidades, coinciden 
en lo que nos habian dicho excelentes conocedores; un monsefior 
Szepticky, metropolita de Lvov: «Oriente difiere de Occidente in- 
cluso en los temas en que no difiere del todo» 6 ; un padre de Regnon: 
«Acostumbremonos a considerar las Iglesias griega y latina como dos 
hermanas que se aman y visitan, pero que tienen domicilio y ajuar 
diferentes» 7 . 

El padre de Regnon (+ 26.12.1893) dio nuevo impulso a los estu- 
dios de teologia trinitaria; concretamente a los estudios que preten- 
dian comprender bien a los padres griegos en paralelo con los lati¬ 
nos 8 . Todos le debemos muchisimo. El fundamento una conclusion 
inestimable: las construcciones dogmaticas son diferentes; traducen 
la misma idea de fe. En la fe, concuerdan Oriente y Occidente. Con 
todo, el padre de Regnon simplified la diferencia entre los dos mun- 
dos teoldgicos y, despues de 61, muchos —especialmente entre los 
ortodoxos— han tornado sus formulaciones mas tajantes al pie de 
la letra. Presentamos algunas de ellas: 


4. Ricardo de San Victor, constatando que unOs hablaban de tres sustancias 
y una esencia, otros de tres subsistences y una sustancia, escribia: «Sed absit 
ab eis (Graeci et Latini) diversa credere, et hos vel illos in fide errare! In hac 
ergo verborum varietate intelligenda est veritas una, quamvis apud diversos sit 
nominum acceptio diversa»: Be Trinitate, IV, 20 (PL 196, 943 C). Alejandro de 
Hales: «Idem credunt (Graeci et Latini) sed non eodem modo proferunt»; vease 
infra, p. 607ss. 

5. Cf. el boletin en H.M. Legrand, «Rev. Sc. ph. th.», 56 (1972) 697-700. 

6. Citado por G. Ts6bricov, UEsprit de I’Orthodoxie, «Irenikon», n.° 7 
(1927) 9. 

7. Op. cit. en nota siguiente, III, p. 412. 

8. Th. de R6gnon, Etudes de theologie positive sur la sainte Trinite 4 vol, 

Paris: I y II, 1892; III y IV, 1898. 
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La filosofia latina contempla primero la naturaleza en si misma y pasa despuds 
al agente. La filosofia griega se fija, primero, en el agente y penetra, a continua- 
cidn, en el para encontrar su naturaleza. El latino considera la personalidad como 
un modo de la naturaleza; el griego considera la naturaleza como el contenido 
de la persona. Tenemos ahi puntos de mira contrarios que proyectan los concep- 
los de la misma realidad sobre fondos diferentes. 

Asi, el latino dice: «tres personas en Dios»; el griego dice: «Un Dios en 
tres personas.® En ambos casos, la fe, el dogma, son identicos, pero el misterio 
se presenta bajo dos formas diferentes... (I, p. 433-34). 

Si el pensamiento cae, en primer lugar, sobre el concepto de la naturaleza y 
afiade a 61, a continuacidn, el concepto de la personalidad, se definira la realidad 
concreta: «una naturaleza personificada®. Es tomar la naturaleza in recto y la 
persona in obliquo. Si, por el contrario, el pensamiento recae, primero, en la per¬ 
sona para llegar posteriormente a la naturaleza, se definira la realidad con¬ 
creta: «una persona que posee una naturaleza®. Es tomar la persona in recto 
y la naturaleza in obliquo. Ambas definiciones son verdaderas, son completas, 
son adecuadas al objeto. Pero han sido obtenidas por dos puntos de mira con¬ 
trarios y ello es suficiente para que las deducciones ldgicas sigan corrientes 
inversas. 

La escolastica latina se embared en una de estas vias y la dogmatica griega 
quedd vinculada a la otra. De ahi las teorias diferentes que expresan la misma 
verdad, como dos tri&ngulos simdtricos son iguales sin ser superponibles 9 . 

El padre de Regnon percibio algo aut6ntico y fundamental. Vere- 
mos hasta que punto es exacto. Encontramos observaciones analogas, 
pero mds cercanas a los textos y menos sistematizadas, en un histo- 
riador de las doctrinas, en J.N.D. Kelly 10 . Por desgracia, en ocasio- 
nes se han simplificado y endurecido los enunciados del padre de R6g- 
non, hasta el punto de caricaturizarlos y privarlos de su contenido de 
verdad. Ofrecemos a continuation algunos ejemplos: 

El rasgo caracteristico de todas estas construcciones es su impersonalismo ini- 
cial, que preside el nacimiento de las hipdstasis; es decir, la primacia ontoldgica 
de la ousia sobre la hypostasis. Esto no es peculiar de los Capadocios, para 
quienes las hip6stasis existen como tales; pero si lo es de san Agustin y de toda 
la teologia catdlica, con su deitas inicial, en la que las hipdstasis existen como 
relaciones de origen, por oposicidn reciproca. Esta doctrina cat61ica de la pro- 
cesidn no es otra cosa que el subordinacionismo impersonalista en el que la divi- 
nidad, deitas, es el fondo metafisico primordial y, en este sentido, el fundamento 
suficiente o la causa de las hipdstasis u . 

9. I, p. 257-252. Cr., ademds, I, p. 276, 305, 309, 387-88, 428s; IV, p. 128, 143. 

10. Asi, op. cit. (n. 1), p. 145: «La doctrina trinitaria occidental estd marcada 
desde hace mucho tiempo por una tendencia monarquianista. Para sus partidarios 
resulta luminosamente clara la unidad divina; las distinciones a trazar en el in¬ 
terior de esta unidad les resultan tan misteriosas que, por mas convencidos que 
est6n de su realidad, no hacen mds que comenzar, con dudas y timidez, a re- 
presentarselas como «personas». En Oriente, donde la atmdsfera intelectual estd 
impregnada de nociones neoplatdnicas sobre la jerarquia del ser, se ha adquirido 
la costumbre de abordar los problemas bajo un prisma pluralista abierto y su- 
mamente diferente.® Se trata del siglo III, por consiguiente antes de san Atanasio 
y los Capadocios, por una parte, san Agustin, por la otra... 

11. Sergio Boulgakof, Le Paraclet, trad. C. Andronikof, Paris 1946, p. 67-68. 
Cf. p. 118s. 
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Para san Agustin, por el contrario, las procesiones se reducen a atributos de 
la unica esencia de Dios n . 

La teologia latina sucumbe a esta influencia y abandona el plan teoldg.eo 
personalista para convertirse en una filosofia de la ‘ 

El filioquismo... encierra la trinidad de lasHijo son 

sustancia impersonal ”. 

irritante oposicion en torno a la proceston del Esplritu {Santo. two. 
antes de entrar en estos puntos, queremos, aunque sea de forma al 
mente sucinta concluir este apartado con algunas indicaciones sobre 
la diferencia de planteamiento y desarrollo teologicos en Oriente y 
Occtente y con un recuerdo de la historia de nuestra doctrma: sen- 
dlTo memento que nos permits exponer, de manera smt&ica, el 
sentido de una y otra teologias. 

Las oposiciones o, al menos; las diferencias de estas teologias tn- 
nitarias se dan en el planteamiento del misterio, en dos maneras de 
«teologizar» Los griegos hablan recibido de los padres dos reglas 
cuya slntesis ellos practican. Por un lado, utilizacidn de ^os recursos 
de la razon. Contra Juliano el Apdstata, que habia prohib.do al 
cristianos enseflar en las escuelas de gramdtica y de retorica„ g* 
a sus hijos a las escuelas publicas, los «tres ]erarcas» -Basilio Ore 
gorio Nazianceno, Crisdstomo- reiyindicaron y P racticar0 " l * 
lizacion de los recursos racionales. Lstos debian servir a la 
cion pedagogica del tedlogo mas que a una elaboracion del dat 
velado. Por otra parte, ellos hablan combattdo activamente la lamen¬ 
table herejla de Eunomio y de los anomeos. La menctonada herejia 
preconizaba un conocimiento homogdneo y factl de Dim, que habna 
surgido del mismo poder y facultad de conocimiento que los restentes 
objetos de nuestra razon. Frente a esto, los padres habian afimado 
la incomprensibilidad de Dios. Llegamos a percibir algo de el par- 
tiendo de su accion, pero 61 mismo trasciende toda representacion, 
que permanece fatalmente en el planodelocreado. Cmostomo es- 
cribid un tratado sobre la incomprensibilidad de Dios («SChr» -8. 

12. J. Meyendorf, en «Russie et Chr6tient6», 4.* serie, 2.° ano, 1950, p. 160. 

13 S. Verkhovsky, misma revista, p. 195. In 

»• v. saan;» 

£” o ULJL, 8." afio. n.” 30-31 <1959. M«a.orial Vladimir Lo„t,). p. 137- 
206 (p. 194). 
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1951) y las paginas de Gregorio de Nisa son cldsicas sobre la inac- 
cesibilidad de Dios para la inteligencia creada, incluso esclarecida 
por la fe 15 . 

La teologia trinitaria utilizaba el raciocinio. Los escritos de Ata- 
nasio, de Basilio, de los dos Gregorios, lo demuestran suficientemente. 
Lo utilizaban, esencialmente, para refutar las herejlas; para desen- 
mascarar los errores de interpretacion de estas... Pero, en el trata- 
miento positivo del misterio, habia que seguir, simplemente, la Es- 
critura, los padres y los concilios. El canon 19 del concilio de Trullo 
(692), considerado como pertenencia al sexto concilio ecumenico, 
expresa y resume perfectamente la tradicion practicada en Oriente 
hasta aquel momento: «Los pastores de las iglesias deben explicar 
la Escritura segiin los comentarios de los Padres» 16 . 

En lo que concierne a la procesion del Esplritu Santo, nuestro 
tema, la situacion cambio cuando el patriarca Focio publico, hacia 
el 886, su Discurso mistagogico sobre el Esplritu Santo (PG 102, 280- 
392). No se contento con argumentar por medio de la Escritura e 
invocar los textos de los padres o de los papas. Criticaba razonando. 
A partir de aquel momento, el debate entre la construccion dogma- 
tica del misterio por los ortodoxos y los catolicos ha incluido una 
parte de argumentacion teologico-racional. Los griegos demostraron 
en este punto tanta competencia y sutileza como los latinos. A pesar 
de todo, los temperamentos o comportamientos teoldgicos continuaron 
siendo diferentes. El dogma catdlico del Filioque se apoya en razo- 
nes de valor dogmatico y, en primer lugar, en datos escrituristicos. 
San Agustin habia del Filioque porque el Nuevo Testamento atri- 
buye el Esplritu al Padre y al Hijo. Pero el mismo Agustin senalo 
como norma de comportamiento a la teologia latina la busqueda 
de un intellectus fidei, una inteligencia de la fe, por la meditacion 
y el raciocinio, mis alia, eventualmente, de la estricta letra sagrada... 
Anselmo, Tomas de Aquino, aplicaron su genio metaflsico a desarro- 
llar esta teologia. Igualmente, en el siglo xiv, frente a una escolas- 
tica latina poderosa, frente a la actitud humanista de un Barlaam, 
posteriormente cuando comenzaron a aparecer en Grecia traduccio- 
nes de grandes obras latinas, se entablaron intensas discusiones sobre 
el metodo teologico, sobre el lugar y valor que podia concederse al 
silogismo, tanto cuando tenia dos premisas de fe como si una era 
de fe y la otra de raz6n 17 . Contra estas perspectivas, Gregorio de 

15. Cf. la Vie de Moise, II, 163-164 (SChr 1, ed. de 1955, p. 81-82). Sobre 
el apofatismo, cf. J. Hochstaffl, Negative Theologie. Ein Vetsuch des patristi- 
schen Begriffs, Munich 1976. Poddamos ilustrar, mediante docenas de textos y de 
ejemplos, un cierto apofatismo de los padres latinos y de los mismos escolasticos. 

16. Hefele-Leclercq, Histoire des Condles, III/l, Paris 1913, p. 566. 

17. Esta historia est4 hecha ya con una documentacidn exhaustiva en G. Pods- 
kalsky, Theologie und Philosophie in Byzanz. Der Streit um die theologische 
Methodik in der spiitbyzantinischen Geistesgeschichte (14. / 15. Jh.); seine systemati- 
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Palamas (1296-1359) defendio, a la vez, la incognosciblidad de la 
esencia divina y la realidad de un conocimiento sobrenatural, mistico, 
totalmente diverso de la inteleccion racional. Para los griegos de esta 
linea, la racionalidad escolastica latina representaba una intromision 
intolerable de la razon creada en los misterios de Dios. El ejemplo 
acabado de critica de la teologia latina y del reproche que los grie¬ 
gos le hacen de racionalizar el misterio mediante el uso inadecuado 
del silogismo se encuentra en el tratado de Nicol&s Cabasilas, arzo- 
bispo de Tesalonica (f 1363), editado recientemente por el padre Em¬ 
manuel Candal 18 . Cabasilas expone y discute (y cree refutar) 15 silo- 
gismos sobre los que se fundamentaria la teologia del Filioque. Esa 
misma impresion sera compartida por bastantes griegos en el conci- 
lio de Ferrara-Florencia, 1438-1439 19 Para los latinos, la resistencia 
de los griegos a su argumentacion era la senal de una carencia de 
intelectualidad 20 . 

Que estas observaciones referentes a una historia ya antigua con- 
servan aun una actualidad; que, lejos de despreciarlo, apreciamos al- 
tamente el «teologizar» oriental; que nosotros mismos hemos querido 
situarnos en una tradicion que nos es comun, nos remitimos al tes- 
timonio de Pablo vi: al volver de un viaje-peregrinacion a Turquia 
(Estambul, Efeso...), decia: 

El Oriente es maestro, nos enseiia que el creyente esta llamado a la especula- 
cidn de la verdad revelada; es decir, a la formulacidn de una teologia que podria- 
mos llamar cientifica (cf. DSch 3135ss); pero tambiAn es obligado el reconocimiento 
del caracter sobrenatural de la verdad revelada, el cual no permite agotarla en 


schen Grundlagen und seine hislorische Entwicklung («Byzantinisches Archiv» 15), 
Munich 1977, p. 124s. 

18. Em. Candal. Nil us Cabasilas el theologia S. Thomae de Processione Spi¬ 
rit us Sancti. Novum e Vaticanis codidbus subsidium ad historiam theologiae 
Byzanlinae saeculi XIV plenius elucidandam («Studi e Testis 116), Vaticano 1945. 

19. J. Gill escribe: «La diferencia de metodo entre griegos y latinos es cho- 
cante y ha sido puesta en evidencia claramente por Marco Eugenikos y Montenero. 
Evidentemente, a lo largo de la explicacidn filosdfica del misterio de la Santisima 
Trinidad, Marco no hacia mencidn de ella en sus argumentos mAs que cuando era 
forzado a ello por sus adversaries. Y cuando aportaba sus pruebas, se contentaba 
con citar sus fuentes biblicas o patristicas, despuAs de afiadir un comentario que 
no era mucho mas que una repeticidn de palabras del texto alegado. El orador 
latino, por el contrario, casi nunca omitia razonar partiendo de los pasajes que 
habia citado, para deducir de cllos las conclusiones que, a su juicio, se imponian 
en favor de su tesis, si se admitia la verdad de la cita.» Le Concile de Florence, 
trad. fr. de M. Jossua, DesclAe et C«*. 1964, p. 204-205. 

20. Testigo este texto del antiguo maestro general de los hermanos predica- 
dores, en su famoso informe para el concilio de Ly<5n, 1274: «perit apud eos 
pro magna parte scientia cum studio, et ideo non intelligent quae dicuntur eis 
per rationes, sed adhaerent semper quibusdem conciliis et quibusdem quae tradita 
sunt eis a praedecessoribus suis, sicut faciunt quidam haeretici idiotae, ad quos- 
ratio nihil valet»: Humbert de Romans, Opus tripartitum, pars II, c. 11 (Brown, 
Appendix ad Fasdculum rerum expectandarum et fugiendarum, Londres 1690, t. II,. 

p. 216). 



.irminos de pura racionalidad natural, y exige tambiAn un respeto textual a la 
T rminologia con que ha sido autorizadamente enunciada (cf. 824-442, 2831-1658). 
cl Oriente nos da ejemplo de fidelidad al patrimonio doctrinal, y nos recuerda la 
norma, tambien nuestra, con frecuencia hoy por Nos reafirmada ante iniciativas 
m uchas veces bien intencionadas, pero que no siempre han conseguido expresar 
nueva teologia conforme a la mentalidad contemporAnea; la norma del Con¬ 
cilio Vaticano i, que augura un progreso en la «inteligencia, ciencia y sabidurla» 
de la doctrina de la Iglesia, para que esta doctrina permanezea siempre igual a 
si misma (cf. De fide, IV; Vicente de Lerins, Commonitorium, 28; PL 50, 668). 

Con nuestro viaje hemos querido dar al Oriente la seguridad de que la fe en 
los Concilios celebrados en aquella tierra bendita y reconocidos por la Iglesia 
latina como ecumenicos es tambiAn nuestra fe; ella constituye una base muy 
amplia y muy sdlida para disponer los esfuerzos encaminados a la recomposicidn 
de la perfecta comuni6n cristiana entre la Iglesia ortodoxa y la Iglesia catdlica 
en esa doctrina unlvoca y firme que el magisterio eclesiAstico, guiado por el Espl- 
ritu Santo, proclama como autAntico 21 . 


21. Audiencia del 2 de agosto de 1967: «Ecclesia» 1353 (1967) 11-12. 
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PARTE PRIMERA 


EL ESPIRITU SANTO 
EN LA TRI-UNIDAD DIVINA 

I 

CONOCIMIENTO DEL MISTERIO TRINITARIO 
1 

LAS FUENTES DE NUESTRO CONOCIMIENTO 
DEL ESPIRITU SANTO 

NECESIDAD Y CONDICIONES 
DE UNA EXPRESI6N DOGMATICA Y TEOL6GICA 


La revelacion es, evidentemente, nuestra primera fuente. De ella 
habla el concilio Vaticano u en los tSrminos siguientes: «E1 plan de 
la revelacion se realiza con obras y palabras intrlnsecamente conexas 
entre si, de forma que las obras realizadas por Dios en la historia de 
la salvacion manifiestan y confirman la doctrina y los hechos signi- 
ficados por las palabras, y las palabras, por su parte, proclaman las 
obras y esclarecen el misterio» *. Existen, pues, en primer lugar, unos 
hechos con valor de revelacion; despues, con ellos, palabras inspira- 
das que desvelan el sentido de aqu6Ilos. 

Los hechos son aquellos que constituyen la economia de gracia; 
los que nos narran las Escrituras del Antiguo y del Nuevo Testa- 
mento; ademas, los de toda la historia de la salvacion, incluso los 
de la epoca contemporanea. Hemos evocado gran numero de ellos 
en nuestros dos libros precedentes. Lo mismo podemos decir acerca 
de los textos. Se trata, soberanamente, de los de las Escrituras cano- 
nicas; despues, de manera subordinada, pero maravillosamente enri- 
quecedora, los de los testigos de la tradicion: padres, liturgia, santos 
y espirituales, teologos, testigos multiples del Espiritu. Hemos citado 
ya a muchos de ellos y continuaremos citandolos. Forman la gran 
familia de la que nos reconocemos miembros. 

La Escritura es rica en enunciados. Muchos de ellos son altamente 
dogm&ticos o estan cargados de contenido teologico. Con todo, con 
mucha frecuencia hablan del Espiritu, y tambien de «Dios», en imd- 
genes que los padres reprodujeron una y otra vez y comentaron. Re- 
cordemos las principales. 

1. Constitucidn dogm&tica Dei verbum, del 18 de noviembre de 1965, n.° 2. 
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Soplo, aire, viento. Es el nombre mismo del Espiritu. 

Agua, y sobre todo agua viva 2 . 

Fue S° : lenguas de fuego (Act 2,3; Is 6,6). «Los grandes simbolos 
del Espiritu, el agua, el fuego, el aire y el viento, pertenecen al mundo 
de la naturaleza y no comportan rasgos distintos; evocan sobre todo 
la invasion de una presencia, una expansion irresistible y siempre en 
profundidad» 3 

Paloma: cf. p. 43. 

Uncion, crisma \ 

Dedo de Dios: Lc 11,20, cuyo paralelo en Mt 12,28 dice «Espi- 
ritu» 5 . En el Antiguo Testamento, el dedo de Dios era el instrumen- 
to y signo de su poder (Ex 8,15), incluso de su potencia creadora 
(Sal 8,3; en 33,6 es «el soplo de su boca»). O tambidn el signo de 
la autoridad comprometida por Dios en su iniciativa: las tablas de la 
ley fueron escritas por su dedo (Ex 31,18; Dt 9,10). En el cristianis- 
mo, la ley de Dios es escrita por su Espiritu en los corazones 6 . El 
poder de Dios, cuyo brazo y mano son tan frecuentemente su ins¬ 
trument© y expresion, toca al hombre en su vdrtice. Se trata de un 
contacto, a la vez delicado y poderoso, que Miguel Angel ha repre- 
sentado maravillosamente en la creation o el despertar de Adan. En 
el evangelio, es la expresion de una participation de la santidad de 
Dios por este contacto delicado y poderoso 7 . 

Otros nombres del Espiritu Santo son fruto menos de la imagi¬ 
nation; estan mds abiertos a la especulacion: 

Sello. El Padre ungio a Cristo con el Espiritu en el momento de 
su bautismo (Jn 6,27; Act 10,38). Con ese mismo Espiritu son ungi- 
dos y marcados los cristianos despuds de Cristo: 2Cor 1,22; Ef 1,13' 


,„, 2, , C f, . 44 ' 34: J " 4 > 10 i 7 > 37 - 39 : supra, P- 76 y 316. Th. de R6gnon 
(&. de thiol, pos sur la Ste. Triniti, t. IV, p. 389s) ofrece estos textos de los 
padres: Reneo Adv. Haer., Ill, 17, 2-3; IV, 14, 2; Atanasio Y.« carta a Serapion, 
553) ClnU> dB JerusaWn ’ Cat ' XVI ‘ 11 y 12 ’> Didimo, De Trinit., II, 6, 22 (PG 39, 

3. J. Guillet, art. Espiritu de Dios, en Vocabulario de teologia biblica. Her- 
der, Barcelona u 1980, p. 297. 

., 4, 4, u 8 , ) , ; Act 10,38; supra ’ p> 47 • E1 P adre de R^gnon (op. 

cit p. 401-406) cita los bellos textos de Ireneo, Adv. Haer., Ill, 18,3; Atanasio, 
cart “ a Sera v\ 6n < 23; Basilio, Sobre el Espiritu Santo, c. 12; Gregorio de 
Nisa, Adv. Maced., 15 y 16 (PG 45, 1320). V6ase tambi6n de R6gnon, p. 413- 
421, sobre «perfume, buen olor, cualidada. 

5. Esta aproximacidn necesaria ha sido realizada frecuentemente por los pa- 
dr “ : san Agustln, C Faustum, 30 (PL 42, 270); Ep. 55, 16 (33, 218s); Sermo 156, 
"n, ill? de Ale i andrIa > Com. in Lucam, XI, 20; san Martin de Ledn, 
- ,n °, 1203). San Gregorio lo relaciona con Me 7,33 (In Ezech., I, 


13; etc.; 

Sermo 32 (PL 2 
10, 26; PL 76, 891). 

6. 2Cor 3,2-3. Cf. s 
(PL 44, 218-219, 222). 

7. J. Leclercq, Le doigt de Dieu, «La Vie spirituelle® 78 (1948) 492-507 Cita 
numerosos pasajes de los padres. 


n Agustln, De spiritu et littera, 16, 28; 17, 29-30; 21, 36 


Necesidad y condiciones de una expresion dogmatica 

4,30. El sello evoca la idea de algo final, definitivo. El Espiritu es el 
Prometido, el Don escatologico. En Dios mismo es la consumacion 
de la comunicacion de la divinidad. San Atanasio demuestra que el 
sello que nos marca no puede ser otro que el Espiritu, y Dios 8 . 

Amor: cf. Tomas de Aquino, C. Gent., IV, 19; ST I, q. 37 y pa- 
ralelos. 

Don: vease infra, cap. sobre san Agustin; Tomas de Aquino, ST, 
I, q. 38 y paralelos. Este titulo es tan importante que le dedicamos 
un espacio particular. 

Paz: cf. Jn 20,19.21.22-23; Rom 14,17: «paz y gozo en el Espiritu 
Santo». 

A estas imagenes tendriamos que anadir las utilizadas por la li- 
turgia. Conviene leer de nuevo el himno Veni Creator (supra, p. 139), 
la secuencia Veni, Sancte Spiritus, cuyas traducciones se ofrecen en el 
lugar citado. Podriamos anadir, algunos usos de los padres y de los 
espirituales, explicados por ellos con suma claridad. Asi, cuando san 
Simeon compara al Espiritu con la Have que abre la puerta (supra, 
p. 126), o san Bernardo con el beso que intercambian el Padre y el 
Hijo (supra, p. 120). 

Son muchas las razones que justifican que el misterio de Dios 
haya sido revelado tan frecuentemente por medio de imagenes. Los 
alejandrinos (Origenes), Dionisio, e incluso todavia santo Tomas 9 , 
ven en ello menos un valor de revelacion que un velo que oculta, 
occultatio. En este caso, apurariamos la observation hasta hablar de 
condiciones «kenoticas» de la autorrevelacion y autocomunicacidn de 
Dios. Veremos esto mds tarde. En cualquier caso, retengamos la ob¬ 
servacion de que las comparaciones mds groseras son las mejores 
porque impiden pensar que se alcanza el misterio mismo. Pero, en 
nuestra opinion, el que Dios se haya revelado preferentemente en 
imagenes responde a una razon mds profunda. Y es que las ima- 
genes mds materiales son metaforas que no pretenden expresar, en 
modo alguno, el ser en si, el quid del asunto del que hablan, sino 
el comportamiento, lo que esto representa para nosotros. Dios es una 
roca. Cristo es un cordero. El Espiritu Santo es agua viva. Ni Dios 
es un mineral, ni Cristo es un animal ni el Espiritu un liquido con 
una formula quimicamente conocida. Pero Dios es firmeza para nos¬ 
otros, Cristo una victima ofrecida, el Espiritu un dinamismo porta- 
dor de vida. La revelacion pretende, en primer lugar y esencialmente, 
decirnos lo que Dios es para nosotros. Por supuesto, al mismo tiem- 
po desvela algo de lo que es en si mismo, pero esto de manera se¬ 
cundaria y sumamente imperfecta. Lo que el es, es algo que man- 


8. Primera carta a Serapion, 23 (PG 26, 584 C - 585 B; SChr 15, 1947, 
p. 124s). 

9. ST, I, q. 1, a. 9 ad 2; III, q. 42, a. 3. 


448 


449 


Congar, Espiritu 29 






Conocimiento del misterio trinitario 


tiene secreto. «Se lo que es Dios para mi, dice san Bernardo, quod 
ad se, ipse novit, lo que es en si, el lo sabe» ,0 . 

Este hecho de una revelation de la «teologia» —del misterio eter- 
no e intimo de Dios— en la «economia», en lo que Dios ha hecho 
por nosotros en su obra de creacion y de gracia, fundamenta la tesis, 
que examinaremos mas tarde, sobre la identidad de la Trinidad eco¬ 
nomica y de la Trinidad inmanente. 

Esta afirmacion es especialmente cierta si se trata del Espiritu 
Santo. Este es afirmado como sujeto de acciones. Pero algunos exege- 
tas han entendido las afirmaciones del Nuevo Testamento como expre- 
sion de una fuerza impersonal. Supuesto como sujeto de action, se 
manifestaria como sin rostro personal. El Verbo encarnado tiene un 
rostro; ha expresado su personalidad, en nuestra historia, a la ma- 
nera de las personas. El Padre se ha revelado en 61. El Espiritu 
Santo, sin embargo, no presenta tales rasgos personates; esta como 
soterrado en la obra del Padre y del Hijo, que 61 consuma. «No se 
considera, de ordinario, el soplo que sostiene la palabra» n . Vladimir 
Lossky y Paul Evdokimov hablan de su kenosis en cuanto persona. 
Se halla como desprovisto de los rasgos de una persona concreta. 
No es de extranar, pues, que los mismos que han escrito sobre 61 le 
llamen «desconocido» o «mal conocido» 12 ...San Agustin senalaba 
ya que no se hablaba apenas del Espiritu Santo ni se escudrifiaba su 
misterio 13 . 

Gracias a Dios, en la actualidad podemos trazar un balance m£s 
positivo, aunque continuen siendo profundas las dificultades teoldgi- 
cas de un conocimiento de la tercera Persona. Tales dificultades han 
sido evocadas por los teblogos de nuestra tradition: carencia de con- 
ceptos y de palabras adecuadas para expresar el t6rmino, en nosotros, 
del acto de amar, mientras que, para el acto de inteligencia, tenemos 
«verbo mentab 14 ...; el hecho de que «espiracion» no exprese la re¬ 
lation constitutiva de la persona como sucede, para las dos primeras, 
con los terminos «paternidad» y «filiacidn» 15 . De suyo, «Espiritu 
Santo» no es un termino relativo, sino absoluto. En realidad, podria 

10. De consideratione, V, 11, 24 (PL 182, 802 B). Y cf. aplicado al Espiritu 
Santo, Sermo 88 de diversis, 1 (183, 706); In die Penlec., seimo 1, 1 (183, 323). 

11. J.R. Villaldn, Sacrements dans I'Esprit..., Paris 1977, p. 424. 

12. Monsenor Gaume (t 1879) puso como tltulo a su libro sobre el Espiritu 
Santo Ignoto Deo. Monsenor M. Landrieux publica, en 1921, Le divin Meconnu; 
el padre Victor Dillard, en 1938, Au Dieu inconnu; el pastor A. Granier, en 
1965, Le Saint-Esprit, ce meconnu. En ingles, E.H. Palmer comienza su The Holy 
Spirit, 1958, p. 11, por The Unknown God; L. Wunderlich publica, en 1963, 
The Half known God; The Lord and Giver of Life... 

13. De fide et symbolo, 9, 19: PL 40, 191. 

14. Tom&s de Aquino, ST, I, q. 37, a. 1. 

15. Tomas de Aquino, Comp, theol., I, 59; / Sent., d. 10, q. 1, a 4 ad 1- 
ST, I, q. 40, a. 4. 
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convenir igualmente al Padre o al Hijo; incluso a la esencia divina 16 . 
Convertimos esta expresion en nombre propio de la tercera Persona 
solo en virtud de una «acomodacion» autorizada por la Escritura 17 . 
En resumen, nuestro conocimiento de la persona «Espiritu Santo» 
padece limitaciones y dificultades. 

Hemos pasado de golpe a un cierto nivel de conceptualization 
y construccion intelectuales. £Es esto legitimo y posible? ^No ha con- 
fesado la teologia el deber de mantenerse —cuando habla de Dios — 
lo mas cercana posible a las formas de hablar empleadas por la Es¬ 
critura? Tal manera de proceder era ya norma antes de que fuera 
conocido Dionisio, quien presento una formulation decisiva de esta 
regia: «Es preciso evitar la aplicacion temeraria de palabra alguna, 
incluso de ningun pensamiento, a la divinidad superesencial y secreta. 
Solo podemos aplicarle lo que nos ha sido revelado divinamente por 
las Sagradas Escrituras» 1S . «Esta fue una de las razones por las que 
los campeones de la divinidad del Espiritu Santo, Atanasio y Basilio 
— e incluso el concilio del ano 381— evitaron dar el nombre de 
«Dios» al Espiritu. Y Cirilo de Jerusal6n escribid: «Digamos sobre 
el tema del Espiritu Santo solo las cosas que han sido escritas. Si 
alguna cosa no ha sido escrita, no fijemos ahi nuestra investigation. 
El Espiritu Santo mismo dicto las Escrituras; dijo de si mismo todo 
lo que quiso o todo lo que somos capaces de captar. Digamos, pues, lo 
que 61 dijo y no osemos decir lo que 61 no ha dicho» 19 . 

Cirilo de Jerusal6n, pastor y catequista, fue bastante fiel a la regia 
que profesaba. Pero otros doctores, que fueron tambien santos, no 
dudaron en ir mas alia del texto de la Escritura, al menos del texto 
material. Tomds de Aquino, que cita frecuentemente el texto de Dio¬ 
nisio — a veces como objecidn contra el termino Filioque — sefiala 
que Dionisio mismo fue quien mas se salto su regia 20 . En la presente 

16. Tomas de Aquino, ST, I, q. 36, a. 1 ad 2. 

17. Tomas de Aquino, ST, I, q. 36, a. 1 c y ad 1. Ya san Agustin, De Tri- 
nitate, V, 14 y XV, 19. 

18. Des noms divins, c. 1 (PG 3, 585), trad. fr. de M. de Gandillac, Paris 
1943. Se hablaba de esta regia ya antes de la traduccidn de Dionisio al latin. 
Cf., por ejemplo, Beda, Super parab. Salom., II, 23 (PL 91, 1006 AB);. Alcuino, 
Ad Felicem, VII, 17 (PL 101, 230 B); Adv. Elipand., IV, 11 (295 A). 

19. Cathechise XVI, 2 (PG 33, 920 A. Cf. XVI, 24, col. 952), citado y tra- 
ducido al francos por J. Lebon, SChr 15, p. 70, n. 1. Referencias a otros padres 
en H. de Lubac, La Foi chritienne, Paris 1969, p. 117, n. 2 (tr. cast.: La fe 
cristiana. Fax, Madrid 1970). Cf. Hugo de San Victor, De sacram., lib. Ill, 
pars 1, c. 4 (PL 176, 376 A). 

20. Santo Tom&s, comentando el texto de Dionisio; cf. J. Kuhlmann, Die 
Taten des einfachen Gottes, Wurzburgo 1968, p. 21. Tomfis citando a Dionisio 
(en objeci6n): III Sent., d. 25, q. 1, a. 3 ad 2, 3 y 4; De veritate, q. 14, a. 6; 
De potentia, q. 9, a. 9 ad 7; q. 10, a. 4, obj. 12; C. err. Graec., c. 1; ST, I, q. 
29, a. 3 ad 1; q. 32, a. 2 ad 1; q. 36, a. 2, obj. 1; q. 39, a. 2 ad 2; II-II, q. 4, a. 
1; III, q. 60, a. 8 ad 1. Citas de esta regia en la primera escolastica: A. Land- 
graf, Dogmengeschichte der Friihscholastik, t. I, p. 20. 
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Necesidad y condiciones de una expresion dogm&tica 


obra se hallan muchas expresiones y razonamientos que no feemos 
en la Escritura. ^Es algo legitimo? ^Por que? 

En primer lugar, porque los enunciados escrituristicos, las ima- 
genes mismas que hemos anotado, estan cargados de contenido dog- 
matico. No tenemos necesidad de especular. Basta con considerar y 
pesar el sentido de las palabras para encontrarnos en plena teologia. 
Consideremos, por ejemplo, las expresiones siguientes: «E1 Espiritu 
de verdad que procede del Padre» (Jn 15,26); «... recibira de lo mio... 
todo lo que tiene el Padre es mio. Por eso os he dicho: Aquel recibe 
de lo mio y os lo anunciara» (16,14-15); «todo lo mio es tuyo y lo 
tuyo mio» (17,10). La experiencia cristiana de diecinueve siglos nos 
dice que podemos percibir algo por el espiritu en la profesion de 
la fe; que existe una coherencia y una sustancia inteligible en la fe; 
que el buscarlas es un gran bien y una fuente de gozo; que la fe 
misma sale alimentada y fortalecida de esa busqueda 31 . 

Es necesario, incluso, poner una coherencia entre las imagenes 
que encontrarnos en la Escritura. Un termino concreto es susceptible 
de varias significaciones. Por consiguiente, exige una interpretation. 
Lo que una imagen o un concepto no expresan tiene que ser com- 
pletado por otra imagen o por una aproximacion distinta 22 . 

No podemos depender exclusivamente de la Escritura. Los cre¬ 
dos arrianos o semiarrianos, el de Antioquia del 341 y otros, se com- 
ponian tinicamente de terminos escrituristicos en el articulo del Es¬ 
piritu Santo 23 . Los arrianos se levantaron contra el homoousios de 
Nicea como termino ausente en la Escritura. Y los macedonianos 
rechazaron, por la misma razon, la atribucion del titulo de Dios a la 
tercera Persona. Pero precisamente las interpretaciones y posiciones 
de los que, agarrdndose a ellas con pertinacia, se convertiran en «he- 
rejes» obligaron a los doctores catolicos a precisar las formulas, a 
crear expresiones capaces de excluir el error. San Hilario, testigo 
y campeon de la fe trinitaria (f 367), suspiraba por esta necesidad: 
«Nos vemos forzados... a expresar cosas inefables...; nos vemos em- 
pujados a extender la debilidad de nuestros discursos a cosas propia- 
mente inexpresables; nos vemos constrefiidos a una cosa deplorable 
por lo que los otros han hecho de deplorable. Y lo que deberia haber 
sido guardado en el santuario interior es expuesto al peligro de una 
formulation humana » 24 . Tal vez sin una conciencia tan aguda como 


?*•. Tom&s de Aquino suele citar el dicho de san Agustin «huic scientiae 
attribuitur lllud tantummodo quo tides salubexrima gignitur, nutritur, defenditur, 
roboratur» (De Trinitate, XIV, 1, 3: PL 42, 1037): ST, I, q. 1 a 2- cf II-II 
q. 6, a. 1 ad 1. 

22. Cf. Tomds de Aquino, ST, I, q. 42, a. 2 ad 1, en respuesta a Arrio, 
que desarrollaba doce sentidos o modos posibles de «generaci6n». 

166s H B SWCte ’ ^ H ° ly SpiHt ' n >he Ancient Church > Londres 1912, 

24. De Trinitate, II, 2: PL 10, 51. 


Hilari 0 de este sentirse obligados a lo imposible, los mayores docto¬ 
res sefialaron que los herejes obligaron a discutir las cosas de la fe 
y a precisar un lenguaje adecuado 2S . Somos los herederos de un es- 
fuerzo multisecular de explication y de meditation. En este sentido, 
somos «los adultos del cristianismo» (M. Blondel). Los conceptos han 
sido definidos; se ha formado una lengua cuya utilization no pode¬ 
mos evitar. Trataremos de hablarla guardando el sentimiento que el 
misterio difunde, mucho mas alte de nuestros balbuceos. Podemos 
entrever el misterio, trazar sus contornos; pero no podemos penetrar 
dentro de el. 

Sabemos las ardientes manifestaciones de «apofatismo» que los 
padres griegos nos ha legado. Pero los testimonies de los latinos no 
les van a la zaga. Hemos recogido un legajo que podria llenar muchas 
pdginas. Nos contentaremos con citar una estrofa de Adan de San 
Victor (f 1192), que se cantaba entre nosotros en la edad media: 


Digne loqui de personis 
vim transcendit rationis, 
excedit ingenia. 

Quid sit gigni, quid processus 
me nescire sum professus! “ 


Hablar como conviene de las Personas 
sobrepasa las fuerzas de la razdn, 
desborda nuestras inteligencias. 
iQud es ser engendrado? iQui es pro- 
ceder? Confieso no saberlo. 


Dado que la fe en el misterio va mas alia de las expresiones y de 
las construcciones teologicas que podemos formarnos de aqu611a, son 
posibles muchas teologias trinitarias y, en la medida en que depen- 
den de esas teologias, muchas expresiones y construcciones dogmi- 
ticas. El padre de Regnon —que ha estudiado los doctores griegos 
y latinos de la Trinidad con una atencion de la que se han aprove- 
chado tantos otros — repite que la fe de los latinos y la de los griegos 
es la misma, mientras que los puntos de mira y concepciones de su 
aproximacion al misterio son diferentes. Esta es tambidn nuestra con- 
viccion. Pensamos, incluso, que la distincidn de dos grandes mundos 
culturales, uno oriental y otro occidental, forma parte de una es- 
tructura histdrica de la humanidad, estructura que puede ser califica- 
da de providencial 27 . Por supuesto, las cosas no estan zanjadas como 
la distribucion, mediante la bula Inter caetera divinae de Alejandro vi 
(1493), del continente y de las islas entre Portugal y Espana segun 
que se encontraran al este o al oeste de un determinado meridiano. 
Se trata, sobre todo, de una disposicion del espiritu, mis simbolica 


25. Cf. san Agustin, De Trinitate, VII, 9 (PL 42, 941-942); santo Tomas 
de Aquino, C. err. Graec., prol.; De potentia, q. 9, a. 8; q. 10, a. 2. 

26. Ad&n de San Victor, Sequentia XI, de sancta Trinitate: PL 196, 1459. 

27. Teniendo en cuenta el sentido que los antiguos tenian de las cosas, pode¬ 
mos preguntamos si la obra de Dios no sigue frecuentemente un esquema de 
unidad en la dualidad: cf. nuestro Ecclesiologie du Haut Moyen Age, Paris 
1968, p. 262s. 
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aqui, mis analitica alii, que se ha manifestado en el pensamiento, 
en las liturgias y en el arte, en todo el planteamiento teologlco de 
las mismas realidades cristianas. Los conocedores de estas cosas no 
nos contradeciran. La presente obra ilustrara, una vez mas, la realidad 
de una dualidad en la unidad y, personalmente estamos convencidos de 
ello, una unidad en la dualidad. 

Gottes ist der Orient 
Gottes ist der Okzident; 

Nord und Sudliches Gelande 
Ruht im Frieden Seiner Hande 


2 

TRINIDAD «ECON6MICA» 
Y 

TRINIDAD «INMANENTE» 


La de K. Rahner 1 es la aportacion contemporanea mas original 
a la teologia trinitaria. Afecta a varios articulos, concretamente a la 
nocidn de «persona». Tocaremos este punto en otro lugar. Pero su 
tesis esencial, calificada por Rahner como Grundaxiom (axioma fun¬ 
damental) se contiene en esta afirmacidn: la Trinidad «economica» 
es la Trinidad inmanente y viceversa. 

Por «economla» se entiende la ejecucidn del designio de Dios en 
la creacidn y redencion o alianza de gracia. Dios se compromete y 
revela en ella. Uno de los objetivos de la proposition de Rahner 
consiste en crear una relacidn, e incluso una unidad, entre los tra- 
tados que el genio analitico de la escol&stica y de la ensefianza co- 
rriente presentan de manera sucesiva sin manifestar la coherencia 
existente entre ellos. Atribuimos la creacidn a Dios, pero, en el fondo, 
tenemos, en la mente, una idea pretrinitaria de Dios. Evidentemente, 
atribuimos la redencion a Jesucristo, pero el es «Dios», y apenas se 
incluia en este «Dios» al Verbo como tal. Ademds, a pesar de los 

28. Goethe, Talisman, en West-ostlichen Divan, 3: De Dios es el Oriente, 
de Dios es el Occidente; el pais del Norte y del Sur reposa en la paz de sus 

1. K. Rahner, Advertencias sobre el tratado dogmdtico «De Trinitaten, en 
Escritos de teologia, t. IV, Taurus, Madrid 1964, p. 105-136 (citado ET. El origi¬ 
nal alem&n es de 1960); Dieu Triniti, fondement transcendant de Vhistoire du salut, 
en Mysterium Salutis, ed. francesa que citamos MS, t. VI, Paris 1971, p. 13-140 
<E1 original alem&n es de 1967; trad. cast, en Cristiandad, vol. II, t. 1, Madrid 
1969, p. 359-449). An&dese el prdlogo a Mario de Franca Miranda, O MistMo de 
Deus em nossa vida, SSo Paulo 1975, p. 7-13. Este libro es un estudio de la tesis 
de Rahner que nos ocupa. 
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estudios exegeticos relacionados con esta cuestion, rara vez se des- 
arrollaba la relacidn entre creacidn y redencion, relacidn ligada, pre- 
cisamente, con el Verbo hecho carne. Y, por supuesto, es preciso 
tener en cuenta su termino escatologico. <,Que funcion desarrolla aqui 
el Espiritu Santo? Incluso se ha presentado el tratado de la gracia 
sin referencia al de la tri-unidad de Dios. <,No es la gracia una parti- 
cipacion de la naturaleza divina? ^Donde esta, pues, la referencia a 
las personas? ^Se habla de la gracia increada que es el Espiritu Santo? 

Sin embargo, la Escritura, el Simbolo, los padres prenicenos ha- 
blaban el lenguaje de la economia 2 . El Simbolo es trinitario en este 
marco. Rahner los reune cuando aflrma como Grundaxiom: La Tri¬ 
nidad que se manifiesta en la economia de la salvacion es la Trinidad 
inmanente, y viceversa. 

Tres razones justifican y aclaran este principio fundamental: 

a) La Trinidad es un misterio de salvacion. De lo contrario, no 
nos habria sido revelada. El reconocerlo y subrayarlo permitira es- 
tablecer unos lazos y crear una unidad entre los tratados que carecen 
de ellos. Pero esto supone que la Trinidad en si sea tambien la de 
la economia. 

b) Existe al menos un caso —pero este es importantisimo y 
decisivo— en el que se impone la afirmacion; es el de la encarna- 
cion. «Hay, por tanto, al menos, una “mision”, una presencia en el 
mundo, una realidad economico-salvifica no meramente apropiada a 
una persona divina determinada, sino peculiar suya. Aqui no se 
habla unicamente “sobre” esa persona divina determinada en el mun¬ 
do. Aqui acaece fuera de la vida intradivina, en el mundo mismo, 
algo que no es simplemente acaecer del Dios tripersonal en cuanto 
uno, actuante en el mundo con causalidad eficiente, sino que perte- 
nece solo al Logos y que es la historia de una persona divina dife- 
renciada de las otras» 3 . 

c) La historia de la salvacion no es solamente la de la autorre- 
velacion de Dios; es la de su autocomunicacion. Dios mismo es el 
contenido de esa historia. La Trinidad economica (revelada y comu- 
nicada) y la Trinidad inmanente son identicas porque la autocomuni- 

2. En los antenicenos esto queda solucionado, frecuentemente, por un su- 
bordinacionismo: el Verbo era considerado, bajo la influencia estoica, como aquel 
por medio del cual Dios crea y, por consiguiente, en una condicidn de mediador 
de la creacidn. El arrianismo sistematizd esto: el Hijo tenia un comienzo, como 
una criatura. Contra esta doctrina, Atanasio y los capadocios afirmaron: si el 
Hijo es tambidn una criatura, no nos diviniza; s61o ser4 nuestro Salvador pleno 
si es Dios y nos comunica la vida de Dios. Por consiguiente, es consustancial al 
Padre. Y lo mismo el Espiritu. Insistiendo de esta manera en la consustancialidad, 
por tanto en lo intradivino, la reaccidn antiarriana y el concilio de Nicea des- 
plazaron los espiritus un tanto de la consideracidn de la Trinidad econdmica. 

3. ET, p. 118. Rahner ha desarrollado la idea de que, en el Verbo encar- 
nado, Dios es sujeto de una historia (historia de salvacidn): Problemas actuates 
de cristologia, en ET, t. I, Madrid H967, p. 167-221. 
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cacion de Dios a los hombres en el Hijo y en el Esplritu no seria 
una awtocomunicacidn de Dios si lo que Dios es para nosotros en 
el Hijo y en el Espiritu no fuera propio de Dios en si mismo. En el 
fondo, volvemos a la argumentation antiarriana partiendo de nuestra 
divinizacion que requiere la comunicacion de Dios mismo, en la eco- 
nomla. Y, al mismo tiempo, se reconoce una realidad a las «apro- 
piaciones». Porque lo que la economla manifiesta de tres maneras 
por parte de Dios, de estar con nosotros y de comunicarse, responde 
a los tres modos relacionales de subsistir Dios en si mismo. 

Las posiciones de K. Rahner, que en este punto habian sido sos- 
tenidas ya por K. Barth en teologia reformada, han encontrado un 
amplio consenso. Si se trata del conocimiento que tenemos de la 
tri-unidad de Dios, no se plantea problema alguno. Este conocimien¬ 
to es medido por la economla en la que aquel nos es dado. 

Por otra parte, sabemos que las «misiones divinas» del Verbo y 
del Espiritu son las procesiones mismas de estas personas en cuanto 
que se terminan con un efecto en la criatura. De esta manera, en su 
caso, la Trinidad economica es la Trinidad inmanente. Y esto asegura 
una cualidad absolutamente sobrenatural, teologal e incluso divina, 
tanto a la vida espiritual de los verdaderos creyentes como a la Igle- 
sia en cuanto tal. La Iglesia vive, en las condiciones de la carne, de 
la comunicacion de Dios. Es una y santa con la unidad y santidad 
de Dios. Los padres no tuvieron miedo en afirmarlo 4 y, por nuestra 
parte, lo hemos explicado en nuestro segundo libro. El Padre no 
«procede» y no es «enviado». Es comunicado, en la economia, como 
la fuente absoluta de toda procesidn, mision, obra ad extra. «E1 Padre 

es el origen indefinible y la unidad en la que todo tiene su fuente. 

Su “Palabra” no es otra que su propia expresion lanzada al corazdn 
de la historia. En cuanto al Espiritu, representa la tension de la histo- 
ria hacia una comunion directa con su fin supremo, que es, al mismo 
tiempo, su fuente suprema, el Padre» (MS, p. 55). «Solo existe una 
actividad de Dios ad extra; se ejerce y es poseida bajo el signo de la 
unidad y de la identidad del Padre, del Hijo y del Espiritu en con- 

formidad con la manera propia en que ellos poseen la divinidad» 

(p. 87). 

Aceptamos la idea de Rahner, pero le anadiriamos dos glosas que 
limitan notablemente su caracter absoluto. 


4. Cf. san Cipriano, De cath. Ecclesiae imitate, 7; De Orat. Domin., 23 (PL 
4, 553; Hartel, p. 285); Origenes, In Jesu Nave, hom. VII, 6; san Epifanio, Ancora- 
tus, 118, 3: «Una es la unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo, una 
sustancia, una sefioria, una voluntad; una Iglesia, un bautismo, una fe»: (GCS, 
Epiph. 1, p. 146); san Agustin, Sermo 71, 20, 33 (PL 38, 463ss); san Juan Da- 
masceno, Adv. Iconoclast., 12 (PG 96, 1358 D); Vaticano II, Lumen Gentium, 
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A) «La Trinidad economica es la Trinidad inmanente y vice- 
versa» (umgekehrt). La primera parte de la proposition es indiscu- 
tible; la segunda requiere una matizacion. ^Podemos identificar el 
misterio libre de la economia y el misterio necesario de la tri-unidad 
de Dios? Como dicen los padres que combatieron el arrianismo, las 
criaturas podrian no existir. Y Dios continuaria siendo Trinidad — Pa¬ 
dre, Hijo y Espiritu— porque la creation es un acto de libre volun¬ 
tad, mientras que la procesion de las personas se realiza segun la 
naturaleza, kata physin 5 . Ademas, ^podemos afirmar que Dios com- 
promete y revela todo su misterio en la «autocomunicacion» que 
hace de si mismo? 6 Al leer los enunciados a los que llega un pro- 
posito puramente logico de desarrollar y afirmar esta reciprocidad, 
nos parece manifiesto que no puede afirmarse pura y simplemente 
tal reciprocidad. Es lo que ha hecho Piet Schoonenberg. Este ha pre- 
sentado sus tesis como una simple prolongation de las de Rahner. 
Pero veamos a donde llega 7 . 

11. Der Vater muss auch in der 
trinitarischen Theologie nicht nur als 
«erste Persons Oder als Ursprung und 
Quelle der Gottheit gesehen werden, 
sondem auch und zuerst als unser Va¬ 
ter in Christus. Die heilsokonomische 
Vaterschaft 1st die innergbttliche Vater- 
schaft — und umgekehrt. 

12. Der Sohn 1st nicht nur inner- 
gottlich, sondem auch und zuerst als 
der Mensch Jesus Christus zu verstehen. 

Der Logos ist nicht nur innergottliches 
Wort (er wird in der Schrift niemals als 
innergottliche Antwort dargestellt), son- 
dern auch und zuerst offenbarendes und 
lebenspendendes Wort in der Heilsge- 
schichte, das in Jesus Christus Fleisch 
und ganzlich Mensch geworden ist. Die 
heilsokonomische Sohnschaft ist die in¬ 
nergottliche Sohnschaft — und umge¬ 
kehrt. 

13. Der Heilige Geist ist nicht nur 
innergottliche Verbindung zwischen Va¬ 
ter und Sohn, sondem auch und zuerst 


5. San Atanasio, Contra Arian., I, 18 (PG 26, 49); II, 31: «Incluso si Dios 
no hubiera decidido crear, no por eso habria dejado de tener su Hijo» (col. 
212 B); san Juan Damasceno, De fide orth., I, 8 (PG 94, 812-813). 

6. Nuestra ciitica se encuentra en otros autores: G. Lafont, Peut-on connaitre 
Dieu en JesusChrist?, Paris 1969, p. 220, 226; B. Rey, «Rev. Sc. ph. th.» (1970) 
645. 

7. P. Schoonenberg Trinitat — der vollendete Bund. Thesen zur Lehre von 
dreipersonlichem Gott, «Orientierung» (Zurich), 37 (1973) 115-117 (p. 115). Scho¬ 
onenberg presenta estas tesis como una secuela y justificacidn de su libro Un Dios 
de los hombres. Herder, Barcelona 1971. 
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11. En teologia trinitaria, el Padre 
debe ser visto no s61o como la «pri- 
mera Personas o como el origen y la 
fuente de la divinidad, sino tambi6n, 
y en primer lugar, como nuestro Pa¬ 
dre en Cristo. La paternidad econd- 
mica [de historia de la salvacidn] es la 
paternidad intradivina, y viceversa. 

12. El Hijo no debe ser entendido 
s61o como intradivino, sino tambi£n y 
ante todo, como el hombre Jesucristo. 
El Logos no es sdlo Palabra intradi¬ 
vina (jamSs le presenta la Escritura co¬ 
mo respuesta intradivina), sino tambien, 
y principalmente, como Palabra que re¬ 
vela y expande la vida en la historia 
de la salvaci6n, hecho came y plena- 
mente hombre en Jesucristo. La filia- 
ci6n econdmica [de historia de la sal- 
vacidn] es la filiation divina, y vice- 

13. El Espiritu Santo no es sdlo la- 
zo intradivino entre el Padre y el Hijo, 
sino tambifin, y principalmente, «don» 
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«Gabe» (donum) und «Heiligungskraft» 
in der Heilsgeschichte. Diese Jetzteren 
Namen werden ihm in der Patristik zur 
Charakterisierung seines Personseins ge- 
geben. Der in der Heilsgeschichte wir- 
kende Geist Gottes ist der innergottliche 
— und umgekehrt. 

14. Die Mitteilungen Oder «Sendun- 
gen» des Sohnes und des Geistes of- 
fenbaren sich als innergottliche «Her- 
vorganges. Die innergottliche «Hervor- 
gange» (processiones) sind uns nur als 
Sendungen bekannt. Die Sendungen 
sind die Hervorgange — und umgekehrt. 

15. Die Relationen zwischen Vater, 
Sohn und Geist sind uns nur in ihren 
Relationen zu uns zuganglich. Die Heils- 
okonomischen relationen sind die in- 
nergottlichen — und umgekehrt. Des- 
halb miissen Vater, Sohn und Geist 
zuerst durch ihre Beziehungen zu uns 
und dann durch ihre Beziehungen zuei- 
nander charakterisiert werden. 


y «fuerza de santificaci<5n» en la his- 
toria de la salvacidn. Los padres le dan 
estos nombres como caracteristico de lo 
que es 61 como persona. El Espiritu de 
Dios activo en la historia de la salva¬ 
cidn es [Espiritu] intradivino, y vice- 

14. Las comunicaciones o «misio- 
nes» del Hijo y del Espiritu se reve- 
lan como «procesiones» intradivinas. 
Las «procesiones» intradivinas s61o nos 
son conocidas como misiones. Las mi- 
siones son las procesiones, y viceversa. 

15. Las relaciones entre Padre, Hijo 
y Espiritu sdlo nos son accesibles en 
sus relaciones con nosotros. Las rela- 
cioncs econdmicas son intradivinas, y 
viceversa. El Padre, el Hijo y el Espi¬ 
ritu deben ser caracterizados ante todo 
por sus relaciones con nosotros y pos- 
teriormente por sus relaciones entre 


Estas tesis son cl&sicas en la medida en que nos colocamos en el 
piano del conocimiento que viene de la revelacidn, es decir, de la ma- 
nifestacidn de Dios. El problema deriva del umgekehrt en la medida 
en que implica un paso del conocimiento a la ontologia. Schoonenberg 
no lo da formalmente, pero profesa un apofatismo — una imposibili- 
dad de afirmar o negar algo — por lo que respecta a la vida intradivina. 


7. Umgekehrt ist die immanente Tri¬ 
nitat die okonomische Trinitat. Sie ist 
uns nur als okonomische Trinitat zu- 

seiner heilsgeschichtlichen Selbstmitteil- 
ung trinitarisch ist, darf weder als selbst- 
verstandlich vorausgesetzt noch auch 
verneint werden. 

24. Es bleibt aber, dass Jesus Chris- 
tus und der Vater sich personal ge- 
genuberstehen und dass der Heilige 
Geist in uns zum Vater betet und zum 
Sohn ruft und ihnen also auch personal 
gegenubersteht. Vater, Sohn und Geist 
stehen sich also nach der Schrift in der 
Heilsgeschichte als Personen gegenuber. 
Aus These 23 folgt, dass dies auch nur 
durch die Heilsgeschichte moglich ist. 
Die immanente Trinitat ist eine Trinitat 
der Personen dadurch, dass sie okono¬ 
mische Trinitat ist. 


7. Viceversa, la Trinidad inmanente 
es la Trinidad econdmica. Ella nos es 
accesible sdlo como Trinidad econdmi¬ 
ca. Que Dios sea trinitario tambiSn 
independientemente de su autocomuni- 
cacidn en la historia de la salvacidn es 
algo que no puede ser presupuesto co¬ 
mo evidente ni negarlo 
24. Pero subsiste que Jesucristo y el 
Padre se hallan cara a cara de manera 
personal y que el Espiritu Santo ora 
al Padre en nosotros, que llama al 
Hijo y, de esta manera, se comporta 
de manera personal frente a ellos. Se- 
giin las Escrituras, Padre, Hijo y Es¬ 
piritu se situan de manera personal los 
unos respecto de los otros en la historia 
de la salvacidn. Segun la tesis 23, esto 
sdlo es posible por la historia de la 
salvacidn. La Trinidad inmanente es 
una Trinidad de personas en cuanto 
que y porque es Trinidad econdmica. 


En Dios mismo, Padre, Hijo y Espiritu son solo medios de la di- 
vinidad. No hay «persona», relaciones personales sino en la econo- 
mia (tesis 28). Dios es verdaderamente tripersonal solo (jpara nos- 
otrosl) en la economia. «Por la historia de la salvacidn, existe una 
Trinidad en Dios mismo. Por su propia accion salvifica, Dios se con- 
vierte en trinitario, driepersoonlijk, es decir, tres personas» 8 . 

Todo esto deriva de que Schoonenberg entiende «persona» en 
sentido moderno, que incluye su modo humano e implica concien- 
cia, libertad, relaciones interpersonales (tesis 18). Esto se aplica a 
Cristo. Por esa razon, Schoonenberg le atribuye una pura personali- 
dad humana, advirtiendo insistentemente que hablar de una persona 
divina, preexistente, pone en peligro la realidad de esta personalidad 
humana... Nosotros no sabemos lo que esto es en Dios mismo, ya 
que sdlo tenemos conocimiento por medio de la economia de la sal¬ 
vacidn y dentro de los limites marcados por ella. Por consiguiente, 
Schoonenberg deja abierto —pero desconocido e incluso incognos- 
cible— el misterio de la Trinidad inmanente. Esta clausula salva la 
ortodoxia formal del autor. Pero, £esta permitido colocarse fuera de 
toda una tradicion, como hace 61, de reflexion basada en los testimo¬ 
nies inspirados de la revelacion? Jesus mismo senalo la distancia entre 
hijo por gracia e Hijo por naturaleza: «Mi Dios y vuestro Dios, mi 
Padre y vuestro Padre» (Jn 20,17). Y £qud puede ser una comunica- 
cidn de tres personas si ellas no son en principio tres personas? Rah- 
ner no lo olvida. Y escribe: «Si bien es cierto que Dios se entrega al 
hombre de una manera trinitaria por pura gracia, esta triple manera 
contingente de darse supone un fundamento existente desde toda la 
eternidad en el seno mismo de la Trinidad. Dicho de otra manera: 
la posibilidad de un tal don viene de la “estructura” misma de Dios» 
(MS, p. 85) f. 

B) La autocomunicacion de Dios, Padre, Hijo y Espiritu, solo 
sera plena autocomunicacion escatologicamente, en lo que llamamos 


8. Fdimula tomada de un articulo «Jesucristo hoy el mismo», aparecido en 
neerland6s en los Milanges W.H. van de Pol (Ruremonde-Maaseik, 1967) anali- 
zado y criticado por J. Coppens en «Ephem. Theol. Lov.» 45 (1969) 127-137. 
Otra fdrmula del mismo articulo: «La presencia de Dios en cuanto Verbo se 
convierte en el Hijo personal del Padre por el hecho de que, desde el comienzo, 
abarca la existencia humana de Jesucristo y la constituye (y no por el hecho 
de que ella llena al hombre ya existente). La presencia de Dios en cuanto Es¬ 
piritu se convierte en el Par&clito personal por el hecho de que, de forma para- 
lela, encierra y constituye la comunidad de los creyentes. Dios se convierte en 
Padre, primera persona de la Trinidad, por el hecho de producir en Jesus un 
Hijo de la misma naturaleza y por derramar en la Iglesia un Espiritu de igual 
naturaleza ( wezensgelijk ).» 

9. Esta trasposici<5n entrana la obligacidn de aquilatar y precisar nuestro 
lenguaje, por la necesidad de respetar, en la Trinidad inmanente, la absoluta 
consustancialidad de las «personas». Tanto Rahner como Schoonenberg hablan 
personalmente de la economia, y modalmente de la Trinidad etema. 
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vision beatifica. Es conocida la tesis de santo Tomas a este respec- 
to: vision sin species creada, es decir que Dios mismo sera la forma ob- 
jetiva de nuestra inteligencia. Tesis heroica, casi insostenible. Ha sido 
muy discutida. El Oriente no la admite tal cual ha sido planteada, a 
pesar de que Ios orientaies nos ofrecen numerosas afirmaciones sobre 
la vision de Dios. Afirma la incognoscibilidad de la esencia distinguien- 
do lo que es incomunicable de lo que puede ser comunicado (las 
«energias» que emanan de ella). Pero, en Occidente, nadie sostiene 
que comprendamos a Dios como se comprende el a si mismo. San Juan 
de la Cruz aplica a la vision la imagen de las «islas lejanas». No exis- 
te participation alguna de la aseitas, del Ipsum esse, de lo que hace 
que Dios sea Dios. La construction teologica de la realidad es dife- 
rente, profundamente diferente incluso, en Oriente y en Occidente, 
pero nos enganariamos si pensaramos en dos dogmaticas incompa¬ 
tibles y enemigas. Con todo, aqui nos interesa caer en la cuenta de que 
no existe plena autocomunicacion de Dios mas que en la consuma- 
cion escatologica. 

Esta autocomunicacion se realiza, en la economia, segun un esta- 
tuto de «condescendencia», de humiliation, de servicio y, por decirlo 
todo, de kenosis. Elio obliga a reconocer una distancia entre la Tri¬ 
nidad economicamente revelada y la Trinidad eterna. Es la misma y 
Dios es comunicado verdaderamente, pero de un modo no conna¬ 
tural al ser de las divinas personas, (,el Padre «omnipotente?» /.Ddn- 
de estd en un mundo lleno del escandalo del mal? 4 EI Hijo «resplan- 
dor de su gloria, efigie de su sustancia», «sabiduria» de Dios? jEs la 
sabiduria de la cruz! Es tan poco reconocible, que la blasfemia con¬ 
tra el sera perdonada. (,E1 Espiritu? Carece de rostro; se le ha defi- 
nido frecuentemente como desconocido. 

Es el momento de evocar elementos muy profundos de la refle¬ 
xion cristiana: el tema de la «condescendencia» y, especialmente, el de 
la theologia crucis. Ya antes de Lutero, la encontramos, por ejemplo, 
en san Maximo el Confesor. Escribia este: «E1 Sefior, queriendo dar a 
entender que no es necesario buscar una necesidad de naturaleza en 
lo que esta por encima de la naturaleza, quiso obrar por los contra- 
rios: realizar la vida mediante la muerte y la gloria por medio del 
deshonor» 10 . Con todo, la expresion theologia crucis es hija de Lu¬ 
tero. Dios no es accesible segun nuestra logica, se revela ocultan- 
dose 11 . Realiza su obra propia bajo las especies o por medio de su 
contrario; la justicia, la gracia y la vida por un camino de juicio y de 
muerte. El verdadero conocimiento de Dios es el que lo concibe de 


10. Questions et difficultes: PG 94, 793. Citado y traducido por J.M. Garri- 
gues, Maxime le Confesseur. La charitt avenir divin de Vhomme, Paris 1976, 

p. 160. 

11. Comentario de 1522 sobre G&latas: OEuvres, t. XV, Ginebra 1969, p- 
282-295. 
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esta manera, el que encuentra su opus proprium en un opus alienum; 
en resumen, la salvation en la cruz donde Jesus es tratado como un 
maldito n . 

En todas estas observaciones nada contradice el axioma de Rah- 
ner. Este puede escribir: «Lo que Jesus es y hace en cuanto hombre 
no es otra cosa que la condicidn del Logos cabe nosotros como sal- 
vacion nuestra; y esta condicion nos revela lo que es el Logos mis- 
mo» (MS, p. 40; ET, p. 125). Es verdad: la condescendencia, la 
humillacion, la kenosis, la cruz, el hecho de que la vida sea mas fuer- 
te que la muerte pero que el amor se manifieste asumiendola ri ... 
Todo ello revela quien es el Verbo, que, a su vez, revela quien es el 
Padre. «Felipe, quien me ha visto, ha visto al Padre» (Jn 14,9) 14 . En 
la forma en que el cuarto evangelista introduce el lavatorio de los 
pies tenemos un testimonio lleno de fuerza a favor de que esta «eco- 
nomia» no ofusca en nada la «teologia»: «(Jesus) sabiendo que el 
Padre lo habia puesto todo en sus manos y que habia venido de Dios 
y a el volvia...» (13,3). En la conciencia de ser la expresion del Pa¬ 
dre, Jesus realiza el acto tipico del amor humilde y servicial. jDios 
es asi! La Trinidad economica revela la Trinidad inmanente. Pero, 
(,1a revela en su totalidad? Existe un limite: la encarnacion tiene sus 
condiciones propias, derivadas de su naturaleza de obra creada. Si 
se transponen todos los datos a la eternidad del Logos, tendriamos 
•que decir que el Hijo procede a Patre Spirituque ls ... Ademas, si la 
forma servi forma parte de lo que es Dios, la forma Dei le pertene- 
ce igualmente. Pero esta se nos escapa aqui abajo en una medida 
imposible de determinar. El modo infinito, divino, en que son reali- 
zadas las perfecciones que afirmamos escapa a nuestra comprension. 
Ello debe hacernos discretos cuando decimos: «y viceversa». 

Dado que hablaremos del palamismo y reconoceremos en el, a 
nivel de theologoumenon, una construccidn posible de la fe, pode- 
mos preguntarnos cu&l seria la reaccion palamita a la tesis de Rahner. 
Pensamos que la teologia palamita haria suya la idea de que la Tri¬ 
nidad es un misterio de salvacion, interpretando esta salvacion —en 
consonancia con la tradicion oriental—- como divinizacidn, theiosis. 
Opinamos que aceptaria plenamente la idea de autocomunicacion de 
Dios a condicidn de que situemos esta comunicacion en el orden de 

12. Escritos de 1518: Asterici; glosa marginal sobre Heb.; Resoluciones y, 
especialmente, disputa de Heidelberg, th. 22 y 24 (OEuvres, t. I, Ginebra 1957, p. 
121s). Cf. J.E. Vercruysse, Luther’s theology of the Cross in the time of the 
‘Heidelberg Disputation, «Gregorianum» 57 (1976) 523-548. 

13. Aspecto subrayado por E. Jiingel, Das Verhiiltnis von «dkonomischer» 
u nd «immanenter» Trinitat, «Zeitschr. f. Theol. u. Kirche» 72 (1975) 353-364. 

14. Cf. Nuestro Dum visibiliter Deum cognoscimus, «La Maison-Dieu», 59 
<1959/3) 132-161, reimpreso en Les voies du Dieu vivant, Paris 1962, p. 79-107. 

15. Cf. K. Barth, Dogmatique, l.' y vol., tomo l.“ **, Ginebra 1953, p. 174. 
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las energias increadas. Como las energlas manifiestan a las personas, 
se darla, por medio de aquellas, una revelacion de la tri-unidad de 
Dios. Sin duda que se situaba dentro de estas condiciones la defensa 
que el archimandrita Kallistos Ware hacia de la distincion entre esen- 
cia y energias, contra una critica de R. Williams (que reprochaba a 
VI. Lossky y a Palamas pasar de nuestras posibilidades de conoci¬ 
miento al piano de la ontologia intradivina). Kallistos Ware respondia: 
«Esta revelacion de si es una verdadera indication del ser etemo de 
Dios. Si nosotros no lo creyeramos, icomo podriamos pasar de la 
doctrina “economica” de la Trinidad a la doctrina de las distinciones 
eternas trinitarias?» 16 Pero unas paginas antes, en el mismo fasciculo, 
Amphilokios Radovic senalaba que la distincion entre la esencia y las 
energias encierra una distincion, una diferencia, entre los origenes 
existenciales de las personas y la manifestation economica de las 
mismas personas: «No podemos —partiendo de la manifestacidn de 
la Trinidad en el mundo— llegar a conclusiones sobre el modo de la 
existencia eterna de Dios.» La identification del orden de la existencia 
etema de las hipdstasis con el orden de la economia estd en la base 
de la position latina 17 . De hecho, es claro que esta identidad exigiria 
el Filioque, al menos un per Filium del mismo sentido, en el piano 
de la procesion eterna. Es, incluso, una de las razones por las que 
Karl Barth juzgo necesario, en nombre del testimonio biblico, man- 
tener el Filioque. Pero, en teologia palamita, si Dios es revelado par- 
cialmente por su actuation, en la economia, permanece absolutamente 
oculto en cuanto a su esencia. 


16. Dieu cache et revile. La voie apophatique et la distinction essence — 
energie, «Messager de l’Exarchat du patriarche russe en Europe occidentale», 
89-90 (1975) 45-59 (p. 56). 

17. Reaccidn explicita de A. Radovic, Le «Filioque» et Venergie increee de 
la Sainte Triniti selon la doctrine de S. Grigoire Palamas, «Messager de l’Exar¬ 
chat du patriarche russe en Europe occidentale», 89-90 (1975) 11-44 (p. 15-17 y 
19). Puede compararse, en la misma rcvista, n.° 81-82 (1973) 19-25, con lo que 
dice el monje Hilarion: la concepcidn catdlica romana esta ligada, segun 61, a 
una identiflcacidn de las misiones temporales con las procesiones eternas, cosa 
que 61 rechaza en nombre de la distincidn entre procesidn de las hipdstasis y 
energias increadas. 



II 

ETAPAS Y FORMAS DE UNA TEOLOGIA 
DE LA TERCERA PERSONA 


Podemos distinguir tres grandes momentos: antes de la crisis arria- 
na; frente al arrianismo; construcciones sistematicas. 

ANTES DE LA CRISIS ARRIANA 

Tuvo lugar una lenta y dificil gestation. Al estar habituados a la 
firmeza del dogma y a la interpretation de los textos escrituristicos, 
tenemos sumas dificultades para comprender que se haya dudado du¬ 
rante tan largo tiempo, que se haya seguido caminos sorprendentes 
para nosotros. Verdaderamente, no se abordo la cuestion teologica 
del Espiritu en buenas condiciones hasta que quedo claramente pa- 
tente la relacion entre el Hijo-Logos y el Padre 1 . 

Vino, primero, el tiempo de los apologistas. Podemos decir que 
utilizan, en alguna manera por vocation, los datos filosoficos comun- 
mente admitidos. En consecuencia, estan en mejores condiciones para 
hablar del Logos que del Espiritu. Confiesan la fe trinitaria y que el 
Logos y el Espiritu (Sabiduria) estin eternamente en Dios antes de 
que este les proyecte en la creation y en el tiempo para manifestarse. 
El Espiritu ha hablado en los profetas y se une al alma de los que 
viven en la justicia. Deriva o dimana de Dios 2 . No se encuentra otra 
precision respecto de la procesion de aquel que, dice Justino, es re- 
verenciado por los cristianos en tercer lugar 3 . 

1. La exposicidn mas reciente: F. Bolgiani, La thiologie de l’Esprit Saint. 
De la fin du 1." siicle apris lesus-Christ au condle de Constantinople (381), 
«Les quatre fleuves», 9 (1979) 33-72. 

2. Atendgoras, Legaddn en favor de los cristianos, BAC, 116, 1954 y SChr 3, 
1943, p. 94: derivacidn = aporroia (cf. Sab 7,25). Ibid. (SChr, p. 92-93). Atendgo- 
ras tiene la bella fdrmula: «E1 Hijo en el Padre y el Padre en el Hijo por la 
unidad y el poder del Espiritu», pero esta Ultima palabra carece de articulo, no 
se trata de la tercera persona, sino de la naturaleza divina. 

3. I Apol., 4, 1. Atendgoras (loc. cit.) dice «distinci6n en el rango». 
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San Ireneo es mas hombre de Iglesia y doctor que apologista. Sabe 
que el Espiritu de Dios esta siempre brotando de su ser 4 . Conoce, 
pues, la Trinidad inmanente, pero desarrolla, de manera especial, su 
papel en la economia: el Verbo y la Sabiduria (el Espiritu) son como 
las dos manos de Dios (cf. supra, p. 212) que colaboran en la forma- 
cion de las criaturas. El Verbo, hecho visible, ha revelado al Padre. 
El Espiritu es aquel «por quien profetizaron los profetas y los padres 
entendieron lo que concierne a Dios, los justos fueron guiados en el 
camino de la justicia; aquel que —en el final de los tiempos— ha 
sido derramado de una forma nueva... para renovar al hombre por 
toda la tierra para Dios» 5 . 

Tertuliano (h. 160-h. 220) escribe que el Espiritu sale a Pat re 

per Filiurn, del Padre por el Hijo 6 , «viniendo como tercero a partir 
del Padre y del Hijo (a Deo et Filio), algo asi como el fruto salido 
de la rama viene en tercer lugar a partir de la raiz, el regato que 
desemboca en el mar es el tercero a partir de la fuente y el 

punto luminoso en el que termina el rayo es el tercero a partir 
del sol» 7 . (,Se produce una degradacion al pasar de una persona a la 
otra en su existencia economica? iSe da subordinacionismo? Se ha 
pensado en ello, pero estamos muy lejos de poder afirmarlo con toda 
seguridad 8 . El Espiritu es «vicario» del Hijo que, sentado a la dere- 
cha del Padre, lo ha enviado «vicariam vim Spiritus Sancti, qui cre- 
dentes agat» 9 . Sin embargo, el Hijo y el Espiritu son «consortes sub¬ 
stantiae Patris» 10 . Los tres son uno en cuanto a status, a la substantia. 


4. Adv. Haer., V, 12, 2; cita de Is 57,16: SChr 153, 1969, p. 145s. Sobre 
el Espiritu Santo en Ireneo, cf. A. d’Alfes, La doctrine de YE. S. chez S. Irenee, 
«Rech. Sc. rel.», 14 (1924) 426-538; A. Benoit, Le S.E. et I'Hglise dans la theologie 
patristique des quatre premiers siicles, en VEsprit Saint et YEglise, Paris 1969, 
p. 131-136; H.J. Jaschke, Der Heilige Geist im Bekenntnis der Kirche. Eine 
Studie zur Pneumatologie bei Irenaus von Lyon im Ausgang vom altchristl. 
Glaubensbekenntnis, Miinster 1977. 

5. Demons trot, de la predication apostol., 6 (SChr 62, p. 40). Un poco des¬ 
pues (7: p. 41-42), Ireneo desarrolla la funcidn reveladora del Espiritu: revela al 
Hijo, quien revela al Padre. El del Padre por el Hijo en el Espiritu es principio de 
un retorno en el Espiritu, por el Hijo, al Padre. 

6. Adv. Praxean, 4 (PL 2, 159; CSEL 47, 232). Segiin J. Moingt, este per 
Filium se refiere no a la procesidn intradivina, sino al orden de la economia: el 
Espiritu es enviado y derramado por el Hijo: Theologie trinitaire de Tertullien, 
t. Ill («Th6ologie» 70), Paris 1966, p. 1057. 

7. Ibid., 8 (col. 163; p. 238). Segiin Th. Camelot («Spritus a Patre et Filio», 
«Rev. Sc. ph. th.», 30 (1946) 31-33), no estaria presente alii la idea del Filioque. 
Otros piensan de manera distinta (B. de Margerie). 

8. B. Piault, Tertulien a-t-il ete subordinatien?, «Rev. Sc. ph. th.», 47 (1963) 
337-369 J. Moingt, op. cit., (n. 6), p. 1071-1074, disipa tambidn «la sombra de 
subordinacionismo* recordando que Tertuliano no separa a Dios en si del Dios 
para nosotros, y viceversa. 

9. De praescript., 13, 5 (PL 2, 26). 

10. Adv. Prax., 3 (col. 158; p. 231). 
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a la potestas 11 : no un solo individuo, una sola persona (unus), sino 
una misma realidad, «unum... ad substantiae unitatem, nod ad nu- 
meri singularitatem» 12 . Tertuliano no dispone aun de la seguridad del 
concilio de Nicea. Su consideracion de la economia le lleva a algunas 
formulas que podrian ser mal interpretadas. Tertuliano tendia a una 
ortodoxia trinitaria sin disponer aun de todos los medios para expre- 
sarla de manera adecuada. Pero de el vienen «esas formulas bien co- 
nocidas: Trinitas, tres personae, una substantia, forjadas por el y 
que se han convertido en lugares comunes del dogma trinitario, como 
aquellas otras expresiones mas imaginativas: Deum de Deo, lumen 
de lumine, con las que profesamos, todavia hoy, nuestra fe» 13 . 

Origenes (h. 185-254), uno de los mayores genios de la historia 
cristiana, tiene mas sentido metafisico que Tertuliano. Trabaja en el 
clima cultural del platonismo medio de manera que, leyendo y citan- 
do sus afirmaciones, puede encontrarse, en este autor, la teologia de 
las tres hipostasis coeternas y la eterna procesidn del Espiritu del 
Padre por el Hijo 14 , como tambien, en relation con la concepcion 
platonica de una jerarquia ordenada por grados, encontrar temas y 
formulas netamente subordinacionistas 15 . fistos se encuentran en el 
tema del Padre como tinico ho theos, autotheos; el Hijo es deuteros 
theos, segundo Dios 16 . El Hijo y el Espiritu estan totalmente referi- 
dos al Padre, «fuente de la divinidad», pero no son los unicos que 
coexisten eternamente con 61. Todo un mundo de seres espirituales se 
encuentra en id6ntica situation. Pero, por otro lado, Origenes, que 
conoce la expresion homoousios —al menos en el sentido de una co- 
munidad de naturaleza—, afirma la existencia eterna de tres «hipos- 
tasis» 17 , la generation eterna del Hijo y la procesion eterna del Es¬ 
piritu 18 , este por el Hijo 19 . De esta manera, Origenes anticipa unos te¬ 
mas que volveremos a encontrar en los grandes clasicos griegos. Pero 
no podemos ni debemos silenciar el apoyo que los arrianos buscaron 

11. Adv. Prax., 2 (col. 156; p. 229). 

12. Adv. Prax., 25 (col. 188; p. 276). 

13. Piault, art. cit., p. 204. 

14. Cf. la exposici6n de H.B. Swete, p. 61-65. 

15. Asi S. Boulgakov (Le Paraclet, p. 22-23); mas documentado y equilibrado, 
J.N.D. Kelly, p. 137-141. 

16. Contra Celso, V. 39 (BAC, 271, 1967, p. 366 y SChr 147, 1969, p. 118 con 
la larga nota 2); In loan., VI, XXXIX, 202 (SChr 157, 1970, p. 280). Tomas de 
Aquino dird «los arrianos, cuya fuente fue Origenes* (ST, I, q. 34, a. 1 ad 1). 

17. Comm, sur S. Jean, II, X, 75: SChr 120, p. 257. Segiin G.L. Prestige, 
(Dieu dans la pensSe patristique, p. 158), Origenes fue el primero que definid 
a las personas de la Trinidad con el termino hypostasis (C. Celsum, 8, 12). 

18. De Principiis, II, 1 (PG 11, 186). 

19. Swete lo encuentra en el comentario de Rom 8,9-11 (PG 14,1098): El Es¬ 
piritu precede del Padre y recibe del Hijo y es, igualmente, el Espiritu del Padre 
o de Cristo. O en el comentario de Jn 1,2 «nada fue hecho sin 61». El Espiritu 
tiene una genesis dependiente del Verbo (Comm, sur S. Jean, II, 75 y 79: SChr 
120, 254s; PG 14, 128). 
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y encontraron en mas de una formula de Orlgenes, «padre, a la vez, 
del arrianismo y de la ortodoxia capadocia» (Prestige, p. 9). 

En la llnea de la ortodoxia se expresa la profesion de fe de su 
discipulo Gregorio Taumaturgo (entre 260 y 270). Respecto del Es- 
piritu Santo, dice este: «Y un Espiritu Santo, que tiene su sustancia 
de Dios (ek Theou ten hyparxin ekhon) y que aparecio (fue revela- 
do) a los hombres por el Hijo: imagen del Hijo, perfecta del perfecto, 
vida causa de vivientes, fuente santa, santidad que lleva a la santifica- 
cion, en el que se ha manifestado Dios Padre que est£ por encima de 
todo y en todos, y Dios Hijo que es a traves de todo» 20 . Este vocabu- 
lario bastante elaborado ha suscitado dudas acerca de si puede ser 
atribuido a Gregorio. L. Abramowski sugirio como posible la pater- 
nidad de Gregorio de Nisa. 

El papa Dionisio de Roma detectaba, en la doctrina de su homo- 
nimo de Alejandria, discipulo de Origenes, un peligro de triteismo 
(«tres hipostasis»). En el 262 reacciono fuertemente en favor de la 
monarquia del Padre. Entonces nacio esta bella formula: 

Es necesario que el Verbo divino este unido con el Dios del universo y es 
preciso que el Espiritu Santo tenga su residencia y habitacidn en Dios. Es pre- 
ciso consiguientemente que la Santisima Trinidad sea recapitulada y resumida en 
uno solo como en un vertice, es decir, en el Dios omnipotente del universo. Es 
necesario creer en Dios Padre omnipotente y en Jesucristo su Hijo y en el Es¬ 
piritu Santo (vienen a continuacidn citas de Jn 10,30; 14, 10). De esta manera, 
aseguramos tanto la Trinidad divina como la santa predicacidn de la monar¬ 
quia 21 . 


A) EN LA PARTE GRIEG A DE LA IGLESIA 


CR1TICA DEL ARRIANISMO 
PROGRESO DE UNA TEOLOG1A TRINITARIA 

Nos proponemos presentar en primer lugar, aunque sea de mane¬ 
ra esquematica, la aportacidn de los grandes doctores (Atanasio, Epi- 

20. PG 10, 985. M. Jugie argumenta para encontrar aqul una dependence 
en el ser del Espiritu respecto del Hijo: De Processione Spiritus Sancti... Roma 
1936, p. 104-106. L. Abramowski, en «Zeitschrift fUr Kirchengeschichtea, 87 (1976) 
145-166. Estudio m&s reciente: A. Arunde, El Espiritu Santo en la exposicidn de 
fe de san Gregorio Taumaturgo, «Scripta Theol.a (Pamplona), 10 (1978) 373-407. 

21. DSch 112 y 115. Respondiendo a la sospecha de triteismo, que Dionisio 
de Roma hacia pesar sobre 61, Dionisio de Alejandria escribe la fdrmula famosa: 
«Entendemos la unidad en trinidad y Tesumimos la trinidad en la unidada: citado 
por san Atanasio, Sent. Dionys. (PG 25, 505 A). 
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fanio, Basilio, los dos Gregorios, Cirilo de Alejandria). Despu6s de 
realizar esa presentation, resumiremos la teologia trinitaria de san 
Juan Damasceno y expondremos la intervention del patriarca Focio. 
Cumplidos estos objetivos, estaremos en condiciones de proponer una 
vision de conjunto del planteamiento griego del misteno de la tri-uni- 
dad. Finalmente, anadiremos una breve exposicidn de la teologia de 
san Gregorio Palamas. 

Seria necesario presentar —de forma paralela y situdndolos en su 
lugar cronologico correspondiente— los doctores, concilios y ense- 
nanzas pontificias del Occidente latino. Atraidos m&s por la refle¬ 
xion teologica que por la historia en si misma, entraremos en esa 
tarea despues de haber cubierto los objetivos trazados con anteriori- 
dad. Entonces tendremos la oportunidad de comprobar hasta qu6 
punto se ha expresado y explicado la misma fe de maneras parcial- 
mente diferentes. 

Arrio 1 . Era sacerdote, encargado de la iglesia de Baukali en Ale¬ 
jandria. En el ano 318 comenzd a predicar una doctrina que negaba 
radicalmente la divinidad de Cristo. Su sistematizacidn depende del 
subordinacionismo que formaba parte de la herencia de Origenes, 
Dionisio de Alejandria, Eusebio de Nicomedia. El misterio del ser di¬ 
vino se habia realizado solamente en el Padre. S<51o 61 era «Dios». El 
Hijo era una criatura (no distincidn entre ser engendrado y ser crea- 
do). Este tuvo, por consiguiente, un comienzo; hubo un tiempo en 
que este no existia. Ciertamente, es la primera de las criaturas, por 
la que Dios cre6 las restantes, inferiores. Para apoyar sus tesis, Arrio 
citaba determinados textos biblicos en los que se encuentran las ex- 
presiones: Dios me ha creado (la Sabiduria), 61 (Cristo) ha sido 
hecho... 

San Atanasio (f 373) se identifica —en la historia de las doctrinas 
cristianas— con la causa de Nicea. Siendo simple sacerdote, acom- 
pafio a su obispo en el concilio celebrado en esa ciudad (325). Una 
vez consagrado obispo de Alejandria (326), emprendid una lucha sin 
tregua contra el arrianismo, combate que le valid cinco destierros: 
335-337 en Treveris; 339-346 en Roma; 356-362 en el desierto (en¬ 
tonces escribid sus cuatro cartas a Serapion, probablemente en el 359); 
362-364 tambi6n en el desierto; finalmente, algunos meses en 365-366. 
Cuando Atanasio, respondiendo a la llamada de Serapidn, es llama- 

1. G.L. Prestige, Dieu dans la pensee patristique, Paris 1953, el c. VII, p. 122- 
141, «subordinacionismo» (tr. cast.: Dios en el pensamiento de los padres, Secre- 
tariado Trinitario, Salamanca 1978); J.N.D. Kelly, Initiation d la doctrine des 
Pires de I’Bglise, Paris 1968, p. 238-242; E. Boularand, Vhirisie d'Arius et la foi 
de Nicie. 2 vol., Paris 1972. 




Etapas y formas 

do a defender la divinidad del Esplritu 2 , ha combatido ya por la del 
Hijo y por el homoousios de Nicea entendido como afirmacion de la 
identidad de sustancia entre el Hijo y el Padre. Para ello utilizo los 
siguientes argumentos: Dios (el Padre) no puede existir sin su Verbo. 
Y como aquel es eterno, este le pertenece etemamente. Nosotros mis- 
mos somos llamados a ser hijos, a ser divinizados. Esto solo es posi- 
ble si Cristo, Hijo encarnado, es verdadera y plenamente Dios: «El 
Verbo no habria podido divinizarnos si solo fuera divino por parti¬ 
cipation; si no fuera por si mismo la divinidad por esencia, la ver¬ 
dadera imagen del Padre» 3 . Atanasio aplica al Espiritu lo que ha 
dicho del Hijo. Aunque cita el texto de Jn 15,26, solo habla de la 
relacion entre el Espiritu y el Padre a traves de su relacion con el 
Hijo. Atanasio fundamenta y defiende la divinidad del Espiritu apo- 
yandola por complete en su teologia cristologica 4 . Entre el Espiritu y 
el Hijo existe una relacion analoga a la que une al Hijo con el Pa¬ 
dre: «Porque la condition propia que hemos reconocido [como la] 
del Hijo respecto del Padre, veremos que es precisamente la que el Es¬ 
piritu posee respecto del Hijo» 5 . Aplicando el esquema lineal-dina- 
mico, del Padre por el Hijo en el Espiritu, Atanasio escribe: «E1 
Padre es luz, el Hijo su resplandor, el Espiritu el que nos ilumina»; 
«siendo el Padre fuente y el Hijo llamado rio, se dice que bebemos 
del Espiritu». Y asi sucesivamente para todo lo que concierne a la 
comunicacion de la vida divina 6 . El Espiritu realiza todo esto porque 
es consustancial al Padre y al Hijo 7 . 

iQue relacion de origen supone todo esto entre el Espiritu y el 
Hijo? San Atanasio no especula en absoluto acerca de las relaciones 


2. P. Galtier, Le Saint-Esprit en nous d’apres les Peres grecs, Roma 1946, p. 
117-133; J.N.D. Kelly, Initiation a la doctrine des Peres de VEglise, Paris 1968, p. 
242-257, 266-269; J. Meyendorff, La procession du S.E chez les Peres orientaux, 
en «Russie et Chr£tient6», 1950, p. 158-178. 

Texto de base: San Atanasio, Cartas a Serapidn sobre la divinidad del Espi¬ 
ritu Santo (SChr 15, 1947). 

3. De Synodis, 51. El que santifica no es de la misma naturaleza que los 
santificados; es santo por si mismo: Primera carta a Serapion, 23 (PG 26, 584 B) 
y 25 (589). El argumento se encuentra tambi6n en san Basilio: Tratado del E.S. 
(PG 32, 185; SChr 17, p. 230ss), etc. 

4. Serge Boulgakov reprocha de ello a san Atanasio: su doctrina, dice, no 
es tri&dica, sino diadica: Le Paraclet, Paris 1946, p. 29-34. 

5. Tercera carta a Serapidn, 1 (PG 26, 625 B; SChr, p. 164). Cf. Primera 
carta, 21 (PG 26, 580 B; SChr, p. 120). 

6. Primera carta a Serapidn, 19 (PG 26, 573 C; p. 116s de SChr). 

7. Ibid., 27, p. 113s de SChr; col. 593 C: «Nada tiene de connln ni de 
propio, en cuanto a la naturaleza y a la sustancia, con las criaturas, pero 61 
es propio de la sustancia y divinidad del Hijo, por la que, perteneciendo tambi6n 
a la Trinidad...®; 25, p. 133s de SChr, col. 589 A: «Pero si el Hijo, por pro- 
venir del Padre, es propio de la sustancia de 6ste, es absolutamente necesario tain- 
bi£n que el Espiritu, afirmado como proveniente de Dios, sea propio del Hijo 
segtin la sustancia.® 
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jntradivinas eternas. Habla de ellas refiriendose a las operaciones que 
las personas divinas realizan en la economia salvifica. Con todo, 
j. Lebon ha subrayado, con tanta discretion como precision, tres 
pasajes en los que podria esbozarse un enunciado sobre la dependen- 
cia de origen del Espiritu respecto del Hijo. La fuerza de estos textos 
radica en el uso de la preposition para: 

Todo lo que tiene el Espiritu, lo tiene del Hijo (para tou Logou)' ... 

su donacidn (el Espiritu), de la que se dice que procede del Padre porque por 
el Hijo (para tou Logou) que es confesado [como proveniente] del Padre, 61 res- 
plandece, es enviado y dado ’. 

Porque el Padre crea todas las cosas por el Verbo en el Espiritu, ya que alii 
donde esta el Verbo, alii esta tambi6n el Espiritu, y las cosas cicadas por me- 
diacidn del Verbo reciben del Espiritu por el Verbo (para tou Logou) la fuerza 
del ser ”. 

Existen muchos indicios, incluso testimonios formales, del senti- 
miento de los padres griegos acerca de una funcion del Verbo-Hijo 
en el ser eterno del Espiritu. Se aferran al texto escrituristico y jamas 
aplican a esta funcion del Hijo el verbo ekporeuomai, empleado en 
Jn 15,26 para afirmar que el Espiritu procede del Padre. A decir ver- 
dad, ellos no plantean la cuestion tal como ha sido formulada pole- 
micamente entre griegos y latinos despues de Carlomagno y, espe- 
cialmente, despues del patriarca Focio. El padre Serge Boulgakov 
tenia razon en este punto, sin que ello quiera decir que el camino por 
el que pretendia superar un planteamiento malhadado de la cuestion 
pudiera reunir muchos pronunciamientos favorables. Con todo, no 
podemos negar que hay, en los padres griegos de los siglos iv y v, 
bastantes indicios respecto de una dependencia del Espiritu con rela¬ 
cion al Hijo en la vida trinitaria eterna. 

Didimo el Ciego, jefe de una escuela catequetica de Alejandria 
del 340 al 395, continuo el combate de Atanasio en favor de la divi¬ 
nidad del Espiritu Santo. Su De Spiritu Sancto —que influyo en san 
Ambrosio— nos ha llegado sdlo en la traduction latina de san Jero¬ 
nimo, quien ha dejado su huella en el texto y ha forzado, probable- 
mente, expresiones como «a Patre et me, hoc enim ipsum quod sub- 
sistit et loquitur, a Patre et me illi est», «procedens a Veritate®, «ne- 
9 ue a ]j a su bstantia est Spiritus Sancti praeter id quod datur ei a 

8. Tercer discurso contra los arrianos, 24 (PG 26, 376 A), SChr 15, p. 74, 
nota. 

9. Primera carta a Serapidn, 20 (SChr, p. 120; PG 26, 580 A). H.B. Swete 
(The Holy Spirit in the Ancient Church..., Londres 1912, p. 92) opina que es 
jmposible considerar esta eklampsis (resplandor), que el Espiritu tiene del Verbo 
\Para), como implicando menos que una dependencia esencial. 

10. Tercera carta a Serapidn, 5 (SChr, p. 169; PG col. 632 C). 
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Fillio» u . Con todo, estas expresiones estan bien insertadas en el con- 
texto, consagrado por entero a comentar los textos biblicos. Pero te- 
nemos el texto griego casi Integro de Peri Triados, De Trinitate. Po- 
niendo de manifiesto que el Esplritu es de Dios (del Padre), Didimo 
cita el texto de Tit 3,4-6, «ha derramado este Esplritu sobre nosotros» 
y se pregunta cuando ha hecho Dios esto. Fue cuando Cristo dijo: 
«Recibid el Esplritu Santo.» Y Didimo afiade: «Con razon se dice 
que el ha derramado; efectivamente, lo derramo como un agua que 
procede de 61 sustancialmente» 12 . Una vez mas, el contexto es «eco- 
nomico», pero la afirmacion es general. Se encuentra aislada y la 
continuation del capltulo habla unicamente de la procesion a Patre ,3 . 

San Epifanio, monje y despues obispo de Salamina (367-403), no 
es un genio, pero nos ha trasmitido una information rica. En el An- 
coratus, en 374, Epifanio tan pronto cita simplemente Jn 15,26, sobre 
el Pardclito que procede del Padre y recibe del Hijo 14 , como dice que 
es (= tiene el ser consustancial) del Padre y del Hijo 15 . Y se trata 
del ser intradivino, eterno. Pero se omite toda especulacion; no se 
ofrece explication alguna sobre la «procesi6n» del Esplritu. Esta de¬ 
pendence respecto del Hijo se identifica con el hecho de recibir de 
61. Lo dice Epifanio: «E1 Esplritu que (es) de dos, como testifica 
Cristo mismo cuando dice: que sale del Padre (Jn 15,26) y recibiri 
de ml (Jn 16,14-15)» >«. 


2 


LOS CAPADOCIOS 

CONCILIO DE CONSTANT1NOPLA (381) 
SAN JUAN DAMASCENO 


La fe en la divinidad consustancial del Verbo-Hijo encarnado en 
Jesus y la del Esplritu fue diflcil de formular. Pulularon las desvia- 


11. Liber de Spiritu Sancto, respectivamente n.° 34, 36, 37: PG 39, 1064 A, 
1064-65, 1065-66. 

12. Eu de keito «exekheen», ole hydor ex autouhomoousios ekporeuthen (II, 
2: PG 39, 436). 

13. Cf. col. 460 D: apo tou enos Patros kath enosin tes ekporeusis heautou 
theotetos esti genesis kai ekporeusis. 

14. Ancoratus, n.» 6 (PG 43, 25 C), 7 (28 A), 11 (36 C), 67 (137 B), 73 
(153 A), 120 (236 B); Panarion, haer. LXII (PG 41, 1056). Para la «procesi6n» 
del Hijo, Epifanio dice: ek Patros proelthon: Ancoratus, n.° 19 (52 B), 43 (93 C). 

15. Ancoratus, n.° 8 (PG 43, 29 C), 9 (32 C), 67 (137 B), 70 (148 A), 71 
(148 B), 72 (152 B), 75 (157 A); Panarion, haer. LXIX, 54 (PG 42, 285 D). 

16. Ancoratus, n.» 67, col. 137 B; Panarion, haer. LXII, 4 (PG 41, 1053 D). 
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ciones o los errores. Venido a Roma poco antes del 220, Sabelio sos- 
tenla que se trataba unicamente de dos proyecciones o modos de 
action de «Dios» (= Padre). Es el modalismo. Para Aecio y Eunomio, 
solo el Padre era agennetos. El Hijo y el Esplritu no eran de la mis- 
ma sustancia ni de sustancia similar («anomeos»). Eunomio (h. 335-393), 
disclpulo de Aecio, concebla al Esplritu como una criatura del Hijo, 
quien, a su vez, era criatura del Padre, que era agennetos. El Esplritu 
era tercero no sdlo en rango y dignidad, sino tambien en cuanto a 
naturaleza. Basilio y su hermano, Gregorio Niseno, escribieron un 
Contra Eunomium. En estos afios verdaderamente dramaticos, la di¬ 
vinidad del Esplritu era puesta en tela de juicio desde muchos angu- 
los. Refiriendose al hecho de que la Escritura no llama jamas Dios 
al Esplritu y que habla de este frecuentemente como de una fuerza 
subordinada a Dios, los llamados «pneumatomacos», adversaries del 
Esplritu, con Macedonio y Eustacio de Sebaste (hacia 361 y siguien- 
tes), situan al Esplritu entre Dios y las criaturas. 

Los doctores ortodoxos combatieron estas desviaciones. San Ata- 
nasio escribla sus Cartas a Serapion (357ss) y, de vuelta a Alejandrla 
celebrara all! un concilio en el 362: la fe de Nicea implicaba la plena 
pertenencia del Esplritu a la Santa trlada, a la misma divinidad que 
el Padre y el Hijo 1 . San Hilario de Poitiers, san Epifanio, Didimo, 
Cirilo de Jerusalem tomaran parte tambi6n en la contienda. En Roma, 
el papa Damaso proclama al Esplritu «increatum atque unius maiesta- 
tis, unius usiae, unius virtutis cum Deo Patre et Domino nostro Jesu 
Christo» 2 . Un concilio celebrado en Iconio hacia el 375 extendla la 
fe de Nicea al Esplritu Santo, en los terminos que utiliza en aquel 
mismo momento san Basilio, obispo de Cesarea, del que era amigo 
Anfiloquio, obispo de Iconio 3 . 


En ese momento, san Basilio escribe su Tratado del Esplritu San¬ 
to. Hemos visto ya (cf. supra, p. 103ss) en que condiciones lo hace. 
Continua en la llnea trazada por san Atanasio: el Esplritu pertenece, 
en igualdad de dignidad, a la Santa trlada. Basilio partio de dos 
datos que nadie podia negar: de una parte, el bautismo en el nombre 
del Padre, del Hijo y del Esplritu Santo. Hay que confesar la fe como 
se ha sido bautizado y alabar como se confiesa la fe 4 . Por otro lado. 



1. Tomus ad Antiochenos, 3 (PG 26, 797; cf. la carta a Joviniano, PG 26, 
816 y 820. 

2. Carta Ea gratia a los orientales, h. 374: PL 13 351; DSch 145 y 147. 
En 375 la Fides Damasi, muy detallada: PL 13, 358s. 

3. PG 39, 95s. 

4. Trciti du Saint-Esprit, Introd. y notas por B. Pruche, c. 10, SChr 17, 
P. 149ss (PG 32, 112s; Epist. 159 (PG 32, 621 A). Monografla: H. Dorries, 
De Spiritu Sancto. Der Beitrag des Basilius zum Abschluss des trinitarischen 
Dogmas, Gotinga 1956; B. Piuche, L’Originalite du Traite de S. Basile sur le 

E., «Rev. Sc. ph. th.», 32 (1948) 207-224; id., Autour du Traite sur le S. E„ 
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Etapas y formas 

como Atanasio lo habia dicho ya, si el Espiritu no es consustancial 
al Padre y al Hijo, no puede hacernos conformes al Hijo ni unirnos, 
mediante esta conformation, al Padre; no puede divinizarnos 5 . El 
Espiritu, imagen y reflejo del Hijo, nos revela a este y nos hace seme- 
jantes a 61. En este contexto se inserta esta formula de Basilio, de 
dificil interpretation: 

Se le llama tambien «Espiritu de Cristo» porque esta intimamente unido a 61 
por naturaleza. Igualmente, «si alguien no tiene el Espiritu de Cristo, no es de 
Cristo* (Rom 8,9). De ahi que sdlo el Espiritu glorifica dignamente al Senor, 
porque «61 me glorificara*, ha dicho Cristo (Jn 16,14), no como la creacidn, 
sino como Espiritu de la Verdad que hace resplandecer en si misma la Verdad, 
y como Espiritu de Sabiduria que revela, en su propia majestad, a Cristo, Poder y 
Sabiduria de Dios. Como Par&clito, expresa en el la bondad del Paraclito que 
le ha enviado y en su propia dignidad pone de maniiiesto la grandeza de aquel 
de quien ha salido (ten megalosynen emphainei ten tou hothen proelthen ) 6 . 

Notese la funcion de manifestation. A Basilio le agrada repetir la 
expresion de san Atanasio de que el Espiritu tiene, respecto del Hijo, 
una relacion semejante a la que el Hijo tiene respecto del Padre 7 : es 
su imagen, en su expresion (rema) i . Por supuesto, en esta manifesta¬ 
tion y asimilacion nos encontramos en el orden de la economia, de la 
accidn divina en y para las criaturas, pero la expresion empleada, 
proelthen, habia de las relaciones intradivinas entre las personas. El 
Espiritu procede del Padre: en el capitulo 16 (PG 32, 136 C; SChr, 
p. 177), Basilio utiliza de nuevo el para tou Patros ekporeuetai de 
Jn 15,26; pero emplea tambien proelthon para la procesion a Patre 
(c. 18: col. 152 B; SChr, p. 195), como lo hizo tambi6n san Epifanio 
(cf. supra). Basilio no especifica que lugar corresponde al Hijo en la 
«salida» intradivina de la tercera persona. Una pasaje de su Ad versus 
Eunomium parecia precisarlo en el sentido del Filioque; pasaje que 


de Basile de Cesaree, «Rech. Sc. rel.», 52 (1964) 204-232. Finalmente, todo el 
n.“ 89 de «Verbum caro» (1968). Sobre Eunomio, el articulo de M. Spanneut, 
en Diet. Hist. Geo. Eccl., t. XV, 1963, col. 1499-1504. 

5. Atanasio, Primera carta a Serapion, 25 (SChr 15, p. 128s; PG 26, 589); 
Basilio TraitS, c. 26, SChr, p. 230s, y en la introduccidn de B. Pruche, p. 64- 
77; PG 32, 185. 

6. TraitS, c. 18 (PG 32, 152 C), SChr, p. 195-196: la cuestidn de la inter- 
pretacidn es discutida por Pruche en p. 82s. Este aspecto de manifestacidn nos 
parece que dificulta la traduccidn «por cuyo medio procede el E.S.» de la frase 
que, en la anafora de san Basilio, establece la transicidn del Hijo al Espiritu: 
por el que «to Pneuma to hagion exephane», como hace B. Capelle, La proces¬ 
sion du S. E., d’apres la liturgie grecque de Basile, en «L’Orient syrien» 7 
(1962) 69-76. 

7. TraitS, c. 17 (PG 32, 148 A), SChr, p. 188, que remite a san Atanasio, 
Primera carta a Serapion, 21; Tercera carta, 1 (PG 26, 580 B y 625 B; SChr 15, 
p. 120 y 164). 

8. Adv. Eunom., V: PG 29, 723 y 731. Pero, segun J. Lebon («Le Museon», 
50 [1937] 61-84, los libros IV y V del Adv. Eunom. son de Dldimo de Alejandrla). 
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fue asperamente discutido en el concilio de Florencia 9 . Un estudio 
critico del texto original concluyo que, probablemente, se incluyo — en 
el texto de Basilio transmitido por determinados manuscritos— un 
escolio reproducido al margen por un copista, pero tornado de Euno¬ 
mio; escolio criticado por Basilio y que decia: el Espiritu es tercero, 
es decir, subordinado e inferior al Verbo en cuanto a la naturaleza; 
posicion filosofica neoplatonica combatida por los Capadocios 10 . 

San Basilio utiliza poquisimas nociones filosoficas. Emplea la dis- 
tincion usual entre ousia e hypostasis y la explica de la manera si- 
guiente: «Ousia e hypostasis se diferencian exactamente como lo 
comun (koinon) y lo particular (to kath’ekaston), por ejemplo, como 
‘"animal” y una persona humana concreta » n . Cada hipostasis es la 
ousia; de esta manera, Basilio liga la unidad de las hipostasis a la 
identidad de naturaleza; pero cada hipostasis se distingue por una 
caracteristica (idiazon) 12 consistente en que dos de las personas vienen 
de una primera que no viene de ninguna otra; o, mejor, por una 
propiedad (idiotes ): la paternidad, la filiation, el poder de santifica- 
cion 13 . Esta ultima gnoristike idiotes —que equivale a lo que santo 
Tomas llama «nocion»— es caracteristica: El espiritu es aquel que 



9. He aqui el pasaje (Adv. Eunomium III, comienzo) tal como fue discutido 
en Florencia (J. Gill, Le concile de Florence, Paris 1964, p. 183ss y 205): 


Texto leido por los griegos 

PG 29, 653 B Incluso si el Espiritu 
Santo es tercero por dignidad y por 
el orden. 

656 A iPor qu6 deberia serlo tambien 
por la naturaleza? 

Porque 61 viene despu6s del Hijo. 


Esto lo dicen la Escritura y la tradi- 
ci6n tal vez. 

Pero los santos no nos ensefian que 
sea el tercero por su naturaleza y nos- 
otros no podemos deducirlo ldgicamen- 
te de lo que se ha dicho. 


Texto leido por los latinos 

Incluso si el Espiritu Santo es tercero 
por dignidad y por el orden. 

iPor qu6 deberia serlo tambien por la 
naturaleza? 

Porque 61 viene despu6s del Hijo, te- 
niendo de SI su ser y recibiendo de su 
bien para hacernos participes de SI y 
dependiendo completamente de esta 

Esto lo dicen la Escritura y la tradi- 
cidn. 

Pero los santos no nos ensenan que 
sea el tercero por su naturaleza y nos- 
otros no podemos deducirlo Idgicamen- 
te de lo que se ha dicho. 


10. M. van Parys, Quelques remarques a propos d’une texte controversS de 
Basile au concile de Florence, «Irenikon», 40 (1967) 6-14. La historia del debate 
sobre este texto ha sido disenada por L. Lohn, Doclrina S. Basilii de processio- 
nibus divinarum Personarum, «Gregorianum», 10 (1929) 329-364, 461-500. Lohn 
se decanta a favor del texte de los latinos. 

11. Epist. 214, 4 y 236, 6 a Anfiloquio, en 376: PG 32, 789; 884. Y tambi6n 
Epist. 38 a Gregorio de Nisa, su hermano, en 369-70 (col. 325s). 

12. TraitS. c. 18 (PG 32, 149 B), SChr, p. 192-93. 

13. TraitS, c. 25 (col. 177 B), p. 222; Epist. 214, 4 y 236, 6 (PG 32, 789 y 
884); Adv. Eunom., II, 28 (PG 29, 637). 
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santifica, que consuma en la perfection de la comunion con la di- 
vimdad. 

San Basilio muere el 1 de enero del aflo 379. El combate que el 
ha dingido es continuado por su hermano Gregorio, obispo de Nisa 
(+ 394 o despu6s) 14 Como Atanasio y Basilio, se apoya en la formula 
del bautismo Como eUos, arguye partiendo de nuestra divinizacion 
para concluir la plena divinidad del Espiritu. Esta argumentacidn cla- 
sica es desarrollada por Gregorio, incluso, en una antropologia teo- 
logal: la formation del hombre cristiano (morphosis), su perfeccion 
(ieletosis) de la que Cristo es el modelo, son la obra del Espiritu san- 
tmcador . El Espiritu es, por consiguiente, consustancial al Hijo y al 
Padre; es de la misma naturaleza (contra Macedonio y EunomioV 
unidad de naturaleza (physis, ousia), distincidn de hipdstasis Lo que 
la Escritura le atribuye como accion exige que el sea Dios y, como 
tal, reciba el mismo honor que el Padre y el Hijo, Gregorio argumenta 
ae esta maneracuando esta a punto de tener lugar el concilio del 381 « 
Es la conviction que guio el planteamiento del concilio y el texto de 
su simbolo. Jaeger ha demostrado que Gregorio Niseno desempend 

2 ,T , eC1S1V °, - Gregorio logra la uni ™ de afirmaciones in- 

sistentes sobre la unidad de naturaleza y el sentido, tan profundo en 

? e r . ie p e ’ de . la monarc < uia del Padre: «De la misma y unica persona 
Z Z^J Pr ° SOP °y T ?, engendra 31 Hij0 y es P unt0 de P r °cedencia 
del Espiritu. Por ello hablamos estrictamente de un solo Dios, de una 
sola causa de aquellos que dependen de el como de su causa* 28 
Gregorio ilustra esta teologia sirviendose de comparaciones significa- 

w 

15 RefZmi^r f r de S P irituatiti > »• VI, 1967, col. 971-1011. 

b£ v IOpn " 1 w - J “' cr - "• »■ w 

SS B SS , y '^ i J op G S i I 5’ c ' v ' p ' I0 '’' Y l<, ‘ * «• L * 

JL°TST ”"“ ca - c ■ 3,,: ™ 45 ' r “ * »• 

18. Adversus Macedonianos: PG 45, 1301ss; Opera III/l, p. 89ss. 

ntrlhnv* 0 ?' Clt ‘ v” 1 ”? , 14 *’ P ' 70ss ' Sobre este concilio y el simbolo que Ie 

atnbuy6 el concilio de Calcedoma, A.M. Ritter, Das Konzil von 

und sem Symbol. Studien zur Geschichte und Theologie des II. okumenischen 

l°cZ 5tU,g i 1%5; J G I -. Dossetti > » Simbolo di Nicea e di CostZZpoU 

n i 96 7’ /,u a - mtroduccl<5n de Conciliorum Oecumenicorum Decreta prepa- 
rada por J. Albengo y otros autores. ’ p p 

20. Tract, de communibus notionibus: PG 45, 180 C. 
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tivas: la de una lampara que comunica su luz a otra y, a traves de 
ella, a una tercera, y asi el Espiritu resplandece eternamente a traves 
del Hijo 21 . O la comparacion de una fuente de poder, de este poder 
mismo y del espiritu de este poder 22 . 

El Verbo aparece asi como intermediary entre el Padre y el Es¬ 
piritu. Gregorio de Nisa utiliza, evidentemente, las formulas biblicas: 
el Espiritu precede (sale) del Padre y recibe del Hijo; por ello es de 
Dios y es de Cristo 23 . Esto implica una cierta dependencia del Es¬ 
piritu, en el ser, respecto del Hijo. Es verdad que Gregorio no dice 
ek tou Hyiou ni apo tou Hyiou. Jaeger ha demostrado que el ek de 
algunos manuscritos del De Oratione Dominica, hom. Ill, es una in¬ 
terpolation 24 . Pero en el ano 380, Gregorio escribe en el final del libro 
I de su Contra Eunomium: el Hijo estd siempre con el Padre y nos- 
otros ensenamos lo mismo acerca del Espiritu, con una unica diferen- 
cia en el orden (taxis), «porque como el Hijo esta unido al Padre por 
tener el ser de el (ex autou), pero no es (temporalmente) posterior en 
cuanto a su hipdstasis, de igual manera el Espiritu Santo del Mono- 
genos. Porque, en cuanto a la hipdstasis, el Hijo no es concebido antes 
del Espiritu sino bajo el aspecto de la causa (kata ton tes aitias lo¬ 
gon)* 75 . El titulo de «causa, aitia», £se aplica aqui al Monogenos o 
al Padre? Algun pasaje podria suscitar la duda 26 . Pero, al final del 
Quod non sint tres dii, se nos ofrece una precision de gran valor: 

Si se nos acusa, al no poner diferencias en cuanto a la naturaleza (physis), 
de mezclar y confundir las hipdstasis, responderemos: al confesar una natura¬ 
leza divina sin diferencia ni variation, no negamos una diferencia que afecta a la 
situaci6n de causa y causado (kata ton aition kai mtiaton). Solamente por esto 
captamos que el uno se diferencia del otro: una cosa es ser causa y otra distinta 
ser causado. Y en lo que es causado vemos una nueva distincidn entre lo que 
viene inmediatamente (prosekhos) del primero y lo que viene por la mediacidn 
de lo que viene inmediatamente del primero. Asi, la propiedad de ser Unigtaito 
pertenece sin ambiguedad al Hijo y no dudamos que el Espiritu es del Padre, 
la posicidn intermedia del Hijo reserva para 61 la propiedad de ser Unig6nito 
y el Espiritu no est& privado de su relacidn natural con el Padre 27 . 

No se trata del Filioque latino. Los orientales no hablan del Pa¬ 
dre y del Hijo formando un unico principio de espiracion activa aun- 

21. Adv. Maced., 6 (PG 45, 1308); cf. Contra Eunomium, lib. I (45, 416 C, 
3% D). Id6ntica imagen en Gregorio Nazianceno, Or. theol., V: PG 36, 136. 

22. Adv. Maced., 13; 45, 1317. 

23. Adv. Maced., 2 y 10 (45, 1304, 1313 B). Son las referencias clasicas a 
Jn 15,26 y Rom 8,9. 

24. Op. cit. supra (n. 14), p. 122-153. 

25. PG 45, 464. 

26. As! Contra Eunomium, lib. I; PG 45, 416. 

27. PG 45, 133. Senalemos que san Basilio habia expresado ya la distincidn 
entre el Padre y el Hijo en tdrminos de aition y to ek tou aitiou: Epist. 52 (PG 
32, 393 O; C. Eunom., II, 22 (29, 621 B). 
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que, como lo hicieron san Agustin y el Occidente, se subraye que 
esto compete al Padre principaliter. A los griegos no les gusta es- 
pecular, precisar a golpe de deducciones. Pero no puede negarse una 
funcion del Hijo en la existencia intradivina del Esplritu. Sin embargo, 
esta funcion no sera de naturaleza causal. Cuando trata de precisar, 
Gregorio Niseno presenta la letra o el sentido de la formula: ek tou 
Patros dia tou Hyiou ekporeuetai, el Espiritu sale del Padre por el 
Hijo 2S . 

San Gregorio Nazianceno, nacido hacia el 330, fue consagrado ar- 
zobispo de Constantinopla el 27 de noviembre del 380, pero dimitio 
de su cargo en junio del 381 y se retiro a su pais natal, donde murio 
en el afio 389 6 390 29 . La Iglesia de Oriente le dio el apelativo de 
«el Teologo». Al igual que su amigo san Basilio, pone de manifesto 
que el Espiritu tiene todas las cualidades y realiza todas las acciones 
de Dios 30 . A diferencia de Basilio, que no habia pronunciado esta 
frase, Gregorio Nazianceno afirma explicitamente que el Espiritu es 
Dios 31 . En la afirmacion de la consustancialidad, insiste en la mo- 
narquia del Padre, que es «sin principio, anarkhos »: 

El nombre de aquel que es sin principio es Padre; el nombre del Principio 
es Hijo; el nombre de aquel que es con el Principio es Espiritu Santo 3! . 

Cada uno es Dios en razdn de la consustancialidad, los tres son Dios en 
virtud de la monarqula 31 . 

La naturaleza es una en los tres, en Dios; pero lo que hace la unidad de 
ellos es el Padre, del que provienen los otros, no para ser confundidos o mez- 
dados, sino para estar unidos 3< . 

Gregorio emplea la comparacion con la fuente, el arroyuelo y el 
rio o el sol, el rayo y la luz 3S , pero advierte que toda comparacion es 
deficiente. Subraya nuestra (su) incapacidad de penetrar y precisar la 
naturaleza de los procesiones y la diferencia de ellas, a pesar de que 
estemos informados de estas por los terminos mismos que utilizo 
Cristo, teologo soberano 36 . Basta con afirmar, como misteriosamente 

28. H. Dorries (op. cit. supra, n. 14, p. 149) rcmite a Opera, ed W. Jaeger, 
III/l, p. 56; VIII/2, p. 76. 

29. Obras: PG 35-38. Los Discursos teologicos estan traducidos al francos 
por P. Gallay (col. «Les grands Ocrivains chretiens»), LyOn 1942; despuds, con 
la colaboraciOn de M. Jourjon, en SChr 250 (1978); los discursos 1-3 en SChr 
247, trad. J. Bernardi (1978). J. Plagnieux, S. Gregoire de Nazianze, theologien, 
Paris 1952; J. Rousse, en Diet, de Spiritudite, t. VI, 1967, col. 932-971; S. Har- 
kianekis, Die Trinitiitslehre Gregors von Nazianz, «Kleronomia» (TesalOnica), 
enero de 1969, 83-102. 

30. Oratio 31 (theol. V), 29 (PG 36, 165 B — 168 B); 41, 9 (PG 36, 441). 

31. Oratio 31 (theol. V), 10: col. 144 A. 

32. Oratio 42, 15: PG 36, 476 B. Es el discurso de despedida del concilio. 

33. Oratio 40, 41: 36, 417. Cf. Oratio 31, 14 (col. 148 D — 149 A). 

34. Oratio 42, 15: 36, 476 B. 

35. Oratio 31 (theol. V), 32: PG 36, 169; SChr 250, p. 398. 

36. El Espiritu procede del Padre; no hay que buscar cOmo: Oratio 20 (PG 
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diferentes, la generacion y procesion partiendo de aquel que es el 
unico agennetos 11 . Gregorio se arriesga, no obstante, a ofrecer una 
comparacion: Eva fue sacada de Adan por una salida inmediata; de 
esa manera procede el Espiritu; pero Set vino de Adan (y de Eva) por 
generacion (cf. Gen 4,35) 3S ... jExtrana comparacion! Si la forzara- 
mos, tendriamos que decir que el Hijo es engendrado a Patre Spiritu- 
que, lo que contradiria la taxis, el orden de las tres personas en su 
perfecta consustancialidad. 

Nuestros capadocios establecieron definitivamente la distincion en- 
tre la ousia comun (sustancia o naturaleza) y las hipostasis, a las que 
llaman tambien, a veces, «personas, prosopa». La hipostasis es lo que 
tiene una consistencia propia, una existencia concreta; es la prote 
ousia de Aristoteles, el ser concreto en el que solo existe una sustan¬ 
cia concreta. Ella se caracteriza por su idiotes reconocida por los 
gnorismata. «Segun san Basilio, estas caracteristicas individualizantes 
son respectivamente la patemidad, la filiacion y el poder santificador 
o santificacion. Los otros capadocios dan terminos mis precisos de 
la propiedad de “no ser engendrado (agennesia)", la de “ser engen¬ 
drado (gennesis)” y la “misidn” o “procesidn” (Ekpemsis, ekporeusis)... 
Asi, la distincion de las personas se funda en su origen y en sus re- 
laciones mutuas...; esto viene a decir que ellas son “modos de acceso 
al ser” (tropoi hyparxeos)» 39 . De esta manera, los caracteres hiposta- 
ticos «son extraidos de las relaciones de origen» 40 . 

Pero todos los padres griegos afirman que el modo de acceso al 
ser del Verbo y del Espiritu es inefable 41 . Lo mas que podemos ha- 

35, 1077). Respecto de la signification de «proceder» (ekporeuetai: Jn 15, 26), 
no puede ofrecerse una explication mOs amplia que la dada de la agennesia 
del Padre o de la generation del Hijo: Oratio 31, 7s (36, 140ss). Sobre el carac- 
ter inefable de la generaciOn del Hijo y del uso, en este sentido, de Is 53,86, 
cf. G.M. de Durand, «Rev. Sc. ph. th.», 53 (1969) 638-657. 

37. Oratio 30 (theol. IV), 19 (PG 36, 127 C); 31 (theol. V) 7-8 (140ss); 39, 
12 (348); sermOn de Epifanio 381 (35, 347). Gregorio aclimatO los t6rminos 
to ekporeuton, ekporeusis. 

38. Oratio 31 (theol. V), 11 (36, 144-45), 35 (348 C); Carmen dogmat.. Ill 
(37, 408). Esta comparaciOn fue utilizada por Gregorio de Nisa (PG 44, 1329 C); 
por el Pseudo-Basilio (Adv. Eunom., IV: PG 29, 681 B); por Didimo (De Trinit., 
II, 5: PG 39, 504 C — 505 A); por el Pseudo-Cirilo (De S. Trin., 8: PG 77, 
1136 D); por san Juan Damasceno (De fide orth., I, 8: PG 94, 816 C — 817 A). 
Y tambitii por Focio (Q. amphiloch., 28: PG 101, 208 C). 

39. J.N.D. Kelly, Initiation d la doctrine des Pires de VEglise, p. 276. «Tropos 
tes hyparxeoss: Gregorio de Nisa, PG 45, 404 C. «Padre» es un nombre de 
relation: Oratio 29 (theol. II) 16 (PG 36, 96); 31 (theol. V), 9 (292 y 293). 
«Entre los tres todo es idOntico excepto la relation de origen»: Oratio 41 (36, 
441 C). 

40. Serge Boulgakov, Le Paraclet, Paris 1946, p. 37. 

41. A. Malet (Personne et amour dans la theologie trinitaire de S. Thomas 
d’Aquin, Paris 1956, p. 18), cita en este sentido a Basilio, De Spir. S„ XVIII, 46 
(PG 32, 152 B), Gregorio Nazianceno, Oratio 31, 8 (36, 141), Cirilo de Alexandria, 
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cer es reconocerlo, respetarlo, afirmarlo. El Hijo, Verbo del Padre, 
es engendrado hyiokos, filialmente; el Esplritu pneumatikos, como 
Esplritu, escribe Didimo de Alejandria 42 . Los andlisis de los latinos, 
profundamente consonantes con la doctrina de los griegos, serdn con- 
siderados por estos como una elaboration racional indiscreta que va 
mas alia de lo que puede decirse sobre el misterio inefable de las 
procesiones. 

El combate y el trabajo realizado por los capadocios tuvieron 
como logro el articulo sobre el Esplritu Santo en el simbolo que el 
concilio de Calcedonia atribuye al de Constantinopla 43 . No llamaba 
al Esplritu «Dios» ni «consustancial con el Padre», sino «Senor, dador 
de vida, que procede del Padre (ekporeuomenon), que recibe la misma 
adoracidn y gloria que el Padre y el Hijo, que habl<5 por los profe- 
tas». Y se afiadla inmediatamente: «En la Iglesia una, santa, catolica 
y apost61ica». Tomando de nuevo el termino empleado por Jesus en 
Jn 15,26 —como hacen comunmente los padres griegos— el con¬ 
cilio sustituyo para por ek, suponiendo, de esta manera, la equiva¬ 
lence de ambas preposiciones. El concilio no decia una palabra sobre 
el papel del Hijo en la venida al ser del Esplritu. Habrla podido to- 
mar de nuevo la formula sacada de Jn 16,14 —tan citada por los 
padres—: «kai ek tou Hyiou lambanon, y recibiendo del Hijo» o 
bien, como haran Epifanio, el Pseudo-Cirilo (PG 77, 1140 B), san 
Juan Damasceno (PG 94, 821 B) y el mismo papa Zacarlas (f 752), 
«en Hyio anapauomenon, reposando en el Hijo»... El concilio de 
Efeso, cincuenta ados mds tarde, tampoco hablari del tema, aunque 
podrla haberlo hecho, pues se le presents la ocasion al condenar la 
doctrina de Nestorio que limitaba la funcion del Esplritu en el hecho 
de Cristo a una santiflcacidn de su pura humanidad. Contra lo cual 
Cirilo de Alejandria demostraba que el Esplritu no es extrafio al Hijo 
encarnado, en el piano de la esencia; el 9.° anatema compuesto por 
Cirilo antes del concilio anatematizaba a quien dijera que el Sefior 
Jesucristo era glorilicado por el Esplritu como por una fuerza extra- 
fla, en lugar de reconocer al Esplritu como propio (idion) de 61, por 
el que realizaba los signos de la divinidad (theosemeias)**. 

De esta manera, llegamos a san Cirilo (+ 444), que fue obispo de 
Alejandria durante mis de treinta afios. Se ha estudiado preferente- 

Contra luilianum, IV (76, 725), Juan Damasceno, De fide orth., I, 8 (94, 820 A 
y 824 A). Puede aiiadirse, con B. Pruche (Traiti, p. 195), Atanasio, I. a y lV a carta 
a Serapidn (PG 26), Didimo (De Trinit., 2, 1: PG 39, 438 C) y v6ase Agustin, 
De Trin., XV, 27, 48, 50 y 45 (PL 42, 1095 B, 1097 A y 1092 B). 

42. De Trin., II, 2: PG 39, 464 C. 

43. DSch 150 6 Conciliorum Oecumenicorum Decreta, preparado por J. Al- 
berigo y otros autores, Herder, Basilea ’1973, p. 24. Y cf. supra, n. 19. 

44. DSch 260. Y cf. P. Galtier, Le Saint-Esprit dans Vlncarnation du Verbe 
d’apris S. Cyrille d'Alexandrie, en Problemi scelti di Teologia contemporanea, 
Roma 1954, p. 383-392. 
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mente el papel que desempefto en el debate cristologico. En el capl- 
tulo de la pneumatologla merece una atencion especial, particular- 
mente en lo que se refiere, l.°) a la habitacion del Esplritu Santo en 
los justos; 2.°) dependencia del Esplritu respecto del Hijo en su ser 
de tercera persona, 

Hemos expuesto la primera cuestion en el libro segundo, parte 
segunda, p. 292-300, y en las notas correspondientes (25 a 46), don- 
de indicamos la bibliografla. Al tiempo que afirman la comunidad 
de action ad extra de las personas divinas, los padres griegos insisten 
en la huella o marca —en esta operation— de lo que es la propie- 
dad de cada hipdstasis en la tri-unidad de Dios. El Esplritu, imagen 
del Hijo, realiza nuestra filiacion por gracia; virtud santificadora de 
la divinidad, lleva a cabo nuestra santificacion. 

En cuanto a la segunda cuestion, los enunciados mas fuertes se 
encuentran, indudablemente, en san Cirilo 43 . Es exacto afirmar que 
la primera intention de Cirilo apunta a oponerse a Nestorio y a poner 
de manifiesto que el Esplritu pertenece al Verbo encarnado a titulo 
propio. En esta perspectiva de encamacion, Cirilo apunta, a veces, 
al piano de la «economla» 46 , pero es de tener en cuenta que funda- 
menta esta economla en la tri-unidad eterna. Abundan los testimo¬ 
nies 47 . Tambidn las formulas sobre el Esplritu propio del Hijo 
(idion) 48 , que viene de este (ek)* 9 , sobre el Esplritu que procede del 

45. H.B. Swete, On the History of the Doctrine of the Procession of the 
Holy Spirit..., Cambridge 1876, p. 148-152; M. Jugie, De Processione Spiritus 
Sancti ex Fontibus Revelationis et secundum Orientales dissidentes, Roma 1936, 
p. 138-143; J. Meyendorff, La Procession du Saint-Esprit chez les Fires orientaux, 
en «Russie et Chr6tient6», 1950, p. 158-178 (p. 163-165); H. de Manoir, Dogme 
et spirituality chez S. Cyrille d’Alexandrie, Paris 1944, p. 221-256. 

46. As! Adv. Nestor., IV, 1 (PG 76, 173). 

47. As! Thesaurus, PG 75, 585 A: «Jesus sopld sobre los discipulos diciendo: 
Recibid el Esplritu santo, a fin de que nos reform&ramos a la imagen primera, 
aparecitramos conformes al Creador por la participacidn del Esplritu. Asl, como 
el Esplritu que nos es enviado nos hace conformes a Dios, que procede del 
Padre y del Hijo, es claro que es de la ousia divina, procediendo esencialmente 
(por esencia) en ella y de ella»; col. 608 AB: «(cita 2Cor 5, 17). Si Cristo nos 
renueva y nos hace pasar a una vida nueva, la renovacidn se dice del Esplritu, 
como dice el salmista: "Envla tu Esplritu y ser&s creador y renovaras la faz de 
la tierra” (Sal 104, 31) y estamos obligados a confesar que el Esplritu es de la 
ousia del Hijo; teniendo el ser de 61 segtln la naturaleza y enviado despu6s de 
61 a la criatura, realiza la renovacidn, pues es la plenitud de la santa Trlada.» 

48. «Idion autou te, kai en auto, kai ex autou to Pneuma esti kathaper amelai 
kai ep’autou noetai tou Theou kai Patros»: In loel, XXXV (PG 71, 377 C); 
De recta fide al Theodosium, XXXVII (PG 76, 1189 A); De S.S. Trinitate Dial., 
VII, «to Pneuma Iabon, alia to ex autou te kai en auto, kai idion autou* (PG 
75, 1093 A); In loannis Ev„ lib. II, «pros ton idion autou kai par’ autou kata 
physin prokheomenon Pneuma* (71, 212 B). Y cf. PG 74, 301, 444, 608; 75, 600, 
608, 1120. El Esplritu proiesi del Hijo: PG 75, 585 A, 608 B, 612 BC; 76, 1408 B, 
308 D. 

49. Textos de la n. prec.; Cirilo dice tambi6n dia o ek: Swete, p. 150; Me¬ 
yendorff, p. 163, n. 7. 
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Hijo (verbos proienai o prokheitai) 50 , que procede de los dos (ek 
amphoin), del Padre y del Hijo 51 , o del Padre por el Hijo H . Todos 
estos enunciados dimanan del mismo contexto que expresarlamos, tal 
vez, exactamente si lo tradujeramos a las categorias de santo Tomas 
diciendo: el Espiritu es enviado por el Padre y por el Hijo y esta 
«mision» tiene su fundamento en las procesiones eternas de las que 
ella es el termino en la criatura, en la ejecucion de la «economia». 
Esta economia es la de la encarnacion del Verbo, es cristologica. La 
mision del Espiritu realiza el cuerpo (mistico) de Cristo. La santifica- 
cion de la humanidad de Cristo por el Espiritu es el comienzo de la 
nuestra y se extiende a su cuerpo (mistico) 53 . En esta operation que 
hace de nosotros el cuerpo de Cristo, «corporales» con el, la euca- 
ristia, la «eulogia mistica», obra una unidad corporal como el Es¬ 
piritu lleva a cabo una unidad espiritual. 

Hemos citado anteriormente el 9.° anatema de Cirilo contra Nes- 
torio. Teodoreto de Ciro vino en ayuda de este ultimo y, sometiendo 
los enunciados de Cirilo a una critica despiadada, escribe sobre la 
relacion entre el Espiritu y el Hijo: «Si dice que el Espiritu es pro- 
pio del Hijo en cuanto es consustancial y que procede del Padre (kai 
ek Patros ekporeuomenon), lo confesamos con 61 y consideramos 
esta frase como ortodoxa. Pero si pretende decir que ello es asi porque 
el Espiritu tiene su existencia o del Hijo o por el Hijo (os ex Hyiou 
y d'i Hyou), rechazamos esta frase como blastema y como impia. 
Porque creemos al Sefior que ha dicho: el Espiritu de verdad que 
procede del Padre» 54 . 

Cirilo no responde a la cuestion que las controversias posterio- 
res situaron en primerisimo piano. Se contenta con afirmar que «el 
Espiritu es Espiritu del Hijo como lo es del Padre (...) El Espiritu 
Santo procede del Dios y Padre, como dijo el Salvador, pero no es 
extrafio al Hijo, porque este tiene todo (en comun) con el Padre, 
como afirmd 61 mismo hablando del Espiritu Santo (cita de Jn 16,14)» 55 . 
«Es interesante subrayar que Cirilo, despues de este incidente que 
tuvo lugar hacia el ano 430, no abandono ni su teologia ni su voca- 
bulario. En sus obras posteriores encontraremos expresiones tales como 
“proviniendo de los dos, (ex amphoin)”. En nuestra opinidn, este 
hecho permite afirmar que esas expresiones tenian para 61 un sen- 

50. Adv. Nestor., IV, 1 (76, 173 AB). 

51. De recta fide ad Reginas Or. altera, LI (76, 1408 B); De adoratione, I 
(PG 68, 148 A). Y cf. PG 74, 585; 76, 1408. 

52. De adoratione, ibid.; Adv. Nestor., IV, 3 (76, 184 D) y cf. PG 74, 449, 
709 (com. sobre san Juan). 

53. Cf. In Ioannis Ev., lib. XI, 11; PG 74, 557; H. de Manoir, op. cit., p. 
290ss, 315. 

54. Reproducido por Cirilo en su Apologeticus contra Theodoretum pro XII 
capitibus: PG 76, 432 CD. 

55. Col. 433 BC. 
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tido completamente diferente al que les da san Agustin» 56 . Proba- 
blemente diferente, pero icompletamente diferente? Seria excesiva esta 
afirmacion. Cirilo esta centrado en una problematica concreta, anti- 
nestoriana; tiene su conceptualizacion propia, relativamente poco ela- 
borada. Agustin tiene la suya. No podemos desconocer las repetidas 
afirmaciones de Cirilo sobre una dependencia del ser del Espiritu en 
relacion con el Hijo. Pero Cirilo no desarrollo esta teologia como lo 
hizo Agustin. Sus preocupaciones no iban por ahi. «En el fondo, la 
gran preocupacion de Cirilo consiste en poner de relieve la ligazon 
indefectible del Espiritu con la esencia divina. Derramado fisicamente 
del Padre por el Hijo (De Trinitate Dialogus, ed. Aubert, 423 a) 
o difundido por el Padre desde su propia naturaleza (634 b-c), este 
Espiritu esta al mismo nivel que ellos, no puede ser una criatura y 
el Hijo que distribuye tal don como suyo propio (492 a y d; 494 c) 
no le supera en el piano del ser. Probablemente a causa de este ob- 
jetivo bien delimitado y bastante estrecho de la mayoria de los textos 
— porque su unico objetivo era determinar la naturaleza del Espi¬ 
ritu y no sus relaciones exactas con las otras personas —tanto los 
partidarios de las posiciones de Focio como los defensores de los 
planteamientos latinos pudieron citar a favor suyo tales pasajes de 
manera casi ilimitaida» 57 . 

San Juan, nacido en Damasco hacia el afio 700 —denominado 
por esta razon damasceno—, fue monje en San Sabas, entre Jerusa- 
len y el mar Muerto, desde el 726 hasta su muerte en 749 s8 . Su obra 
Pege gnoseds comprende tres partes: capitulos filosdficos, sobre las 
herejias, exposition de la fe ortodoxa. Esta tercera parte, traducida 
al latin en el siglo xn, gozo de gran audiencia en nuestra escoldstica. 
En Oriente, esta misma parte sirvio como manual en las escuelas y 
universidades bizantinas. Puede ser considerada como expresion de 
la fe de la Iglesia. Juan Damasceno es poco original. En teologia 
trinitaria, recopila los dos tercios de un De sacrosancta Trinitate, 
obra de un autor desconocido de finales del siglo vu o de comienzos 
del vih, impresa a continuation de las obras de Cirilo de Alejandria 
y que, por esta razon, es conocida como el Pseudo-Cirilo 59 . El autor 

56. J. Meyendorff, art. citado, p. 165. Jugie (p. 142) y Du Manoir p. 224) 
ofrecen estas referencias, ademfis de la precedente: Explicaiio XII capitum (PG 
76, 308 D: idion ekhon to ex autou); Apologia XII capitum contra Orientales 
(77, 356-368). 

57. G.M. de Durand, introduccidn a san Cirilo, Dialogues sur la Trinite, I, 
SChr 231, 1976, p. 66. 

58. Biografia: J. Nasrallah, Saint Jean de Damas, son epoque, sa vie, son 
oeuvre, Harisa (Libano) 1950. 

Estudios: Bilz, Die Trinitiitslehre des Johannes von Damaskus, Paderborn 
1909, y especialmente J. Grggoire, La relation eternelle de VEsprit au Fils d’apres 
les Merits de Jean de Damas, «Rev. Hist. Eccl.», 64 (1969) 713-755. 

59. G.L. Prestige, Dieu dans la pensee patristique, Paris 1955, p. 222 y 235 
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de esa obra se inspira en Basilio y en Gregorio de Nisa. En la apli- 
cacion de la perikhoresis 60 a la teologia trinitaria, el Damasceno es 
especialmente deudor del Pseudo-Cirilo. Veamos en que terminos 
habla: 

Estas hipdstasis estan la una en la otra, no para confundirse, sino para con- 
tenerse mutuamente, siguiendo la palabra del Seiior: Yo estoy en el Padre y el 
Padre est6 en mi... No decimos tres dioses, el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo. 
A1 contrario, hablamos de un solo Dios, la Santisima Trinidad, ya que el Hijo 
y el Espiritu se refieren a un solo principio, sin composition ni confusidn, 
contrariamente a la herejia de Sabelio. Porque estas personas estin unidas no 
para confundirse, sino para contenerse la una a la otra; y existe entre ellas una 
circumincesidn, sin mezcla ni confusidn alguna, en virtud de la cual no estan 
ni separadas ni divididas en sustancia, contrariamente a la herejia de Arrio. Efec- 
tivamente, para decirlo todo cn una palabra, la divinidad esta indivisa en los 
individuos, al igual que en tres soles contenidos el uno en el otro habria una 
sola luz por compenetracidn intima 41 . 

Ya que se nos presenta la ocasirin, digamos algunas palabras acer- 
ca de este valor tan dificil de definir. El cuarto evangelio nos habla 
frecuentemente de la «in-existencia» del Padre en el Hijo y del Hijo 
en el Padre 62 . Un valor tan importante no podia pasar desapercibido 
a la conciencia cristiana. La idea se encuentra en los Padres m&s an- 
tiguos bajo el termino de «perikhoresis, circuminsesi6n»®, Las pri- 

(tr. cast, cit., Salamanca 1978). V6ase B. Fraigneau-Julien, Un traits anonyme de 
la Sainte Triniti attribue 4 S. Cyrille d’Alexandrie, «Rech. Sc. relig.», 49 (1961) 
188-211, 386405. 

60. Sobre «perikhoresis», cf. Th. de Rdgnon, Etudes sur la Sainte Triniti, 
t. I, Paris 1892, p. 409427; Chollet, Did. de Thiol. Cath., t. II, 1905, col. 2527- 
2532; A. Deneffe, Perichoresis, cirmuminsessio, circumincessio, «Zeitschr. f. kath. 
Thcol.», 47 (1923) 497-532; G.L. Prestige, Perichdred and perichdrisis in the Fa¬ 
thers, «Joumal of Theol. St.», 29 (1928) 242-252 y vol. citado supra, p. 236-251; 
B. de Margerie, La Triniti chritienne dans Vhistoire, Paris 1975, p. 244s. 

61. De fide orth., I, 8: PG 94, 829; traduccidn de De R6gnon, p. 417. Vease 
tambifn I, 14, col. 860. La comparacidn de los tres soles se encuentra en Gre¬ 
gorio Nazianceno y en el Pseudo-Cirilo (Fraigneau-Julien, p. 200). 

62. Cf. Jn 10,30.38; 14,11.20; 17,21. De forma igualmente clara, 8,29. Esta 
in-existencia mutua fundamenta la unidad de designio entre el Padre y el Hijo, 
entre el Padre y el Espiritu (cf. Rom 8,27; ICor 2,10-11). Jestis enviara al Espiritu, 
pero enviara al Prometido del Padre (Lc 24,49; Act 2,33); el Padre enviard al 
Par&clito, pero a peticidn y en nombre del Hijo (Jn 14,16.26). 

63. Algunos testimonies solamente. Atendgoras: «Padre e Hijo son uno, el 
Hijo esta en el Padre y el Padre esta en el Hijo» (Suplica, 10, 5); san Hilario, 
De Trinitate, IX, 69; Gregorio de Nisa y Cirilo de Alejandrfa citados por Prestige, 
p. 24142; san Agustin: «Cada una (de las personas divinas) esta en cada una 
y todas estan en cada una y cada una esta en todas y todas estan en todas y 
todas son solamente uno» (De Trinitate, VI, 10, 12; PL 42, 932); san Fulgencio 
de Ruspe, De fide ad Petrum, c. 1, n. 4 (PL 65, 674 AB; hacia el 508), que cita 
el decreto pro lacobitis, de 1442 (DSch 1331). Una mistica como santa Gertrudis 
(t 1302) expresa su experiencia de la siguiente manera: «Entonces, las tres per¬ 
sonas irradiaron conjuntamente una luz admirable, cada una parecia lanzar su 
llama a trav6s de la otra y ellas se encontraban, sin embargo, todas la una con 
la otra»: W. Oehl, Deutsche Mystiker, II, p. 90. 
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meras aplicaciones fueron cristologicas 64 . San Miximo el Confesor em- 
pleo por primera vez el termino perikhoresis para expresar la unici- 
dad de action y de efecto resultantes de la union de las dos natura- 
lezas en Cristo 65 ; aplicacion en el campo cristoldgico, pues. En el 
campo trinitario, la iniciativa corresponds al Pseudo-Cirilo. Juan 
Damasceno siguio el camino abierto. Perikhoresis significa la tin- 
existential de las personas divinas, una en la otra, la presencia de 
las unas en las otras, conteniendose, manifestandose la una a la otra. 
Esta tin-existencia» se funda en la unidad e identidad de sustancia. 
Esta es la fundamentacion incluso en los padres griegos 66 . Pero, si 
no se pasara de ahi, habria identidad de Dios consigo mismo, nada 
mas. Pero esto repercute en las diferencias mismas que existen en el 
seno de Dios, en las personas que hipostatizan la misma sustancia. 
Estln la una en la otra (griego: en, latin: circuminsessio: asi es como 
san Juan Damasceno habla de ella), la una volcada a la otra, abierta 
y entregada a la otra (eis: circuminsessio). Son inconcebibles la una 
sin la otra. Asi, Serge Boulgakov insiste en que las hipostasis son 
siempre trinitarias 67 . 

La circuminsesion puede aportar un dato interesante al delicado 
problema de la conciencia en Dios. Tocaremos esta cuestion en otra 
parte cuando hablemos del concepto de «persona». 

Volvamos a san Juan Damasceno. Comienza hablando de «Dios» 
(I, c. 3, 4 y 8). Aunque aparecen pronto los nombres de Padre, Hijo, 
Espiritu, se trata, en primer lugar, de «Dios» como ser absoluto. Este 
nombre encierra una ambivalencia que Serge Boulgakov reprocha a 
nuestro autor 68 . Es posible que el planteamiento de 6ste haya confir- 
mado a Tomas de Aquino en el suyo. Los ortodoxos ven frecuente¬ 
mente en Tom&s el ejemplo perfecto de un espiritu latino que colo- 
caria la esencia delante de las hipdstasis... Ciertamente, sabemos por 
la fe que Dios es Padre, Hijo, Espiritu. Pero, si seguimos la econo- 
mia de la revelation, £no es legitimo hablar primero de «Dios» como 
de aquel que es y que serd el que sera (Ex 3,14)? 

El «Dios» uno es tambidn el Padre, y san Juan pasa pronto a la 
monarquia del Padre. Padre por naturaleza (no por decision libre) 

64. Cf. san Gregorio Nazianceno, Epist. 101 (PG 37, 141 C). 

65. PG 91, 88 A y cf. 85 CD. 

66. E. De R6gnon, prosiguiendo su idea excesivamente simple de la diferen- 
cia entre griegos y latinos, quiere que se trate de una idea latina, no griega. 
Pero los mismos textos que 61 cita, los de Cirilo de Alejandrla, del Pseudo-Cirilo 
y de san Juan Damasceno, hablan de la unidad e identidad de sustancia o 
esencia. 

67. «Hay que concebirlas no partiendo de ellas solas, sino de su unidn tri¬ 
nitaria. Se definen e irradian no s<51o debido a su propia luz, sino tambi6n 
gracias a la que ellas reflejan y que viene de otras hip6stasis»: Le Paraclet, 
p. 134. 

68. Las p. 50 a 58 de Le Paraclet est£n consagradas a 61. Son precisas, 
documentadas, pero criticas. 
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de su Hijo Unigenito; y productor (proboleus) 6 - del santisimo Espi- 
ritu (I, 8: 809 B). El Esplritu no es otro Hijo; no procede por gene- 
radon, sino por procesion ekporeutos (816 C). Es otro modo de ve- 
nida al ser, o modo de subsistencia, de tropos tes hyparxeos 7# . Uno 
y otro nos resultan incomprensibles, inexplicables. Juan se arriesga 
a proponer la comparacion bastante usual de Eva saliendo del cos- 
tado de Adan (el Espiritu) y de Set, naddo por generadon: cf. supra, 
n. 38. Todo es comun a las tres hipostasis, excepto sus «propiedades 
hipostaticas» (824 B, 828 D) de ser agennetos, gennetos, ekporeuome- 
non. Esta expresidn se ha hecho clasica en triadologla oriental. Seria 
equivocado oponerla a las elaboraciones del Occidente latino, a pesar 
de que este haya llevado mas lejos las precisiones conceptuales y los 
encadenamientos logicos. Lo ha hecho en terminos de relacion de 
origen. El Damasceno habla de pros allela skheseos (cf. nota 71). Es¬ 
cribe: «La fe nos ensena que existe una diferencia entre la generadon 
y la procesion. Pero esa fe no nos dice nada acerca del genero de 
esa diferencia» 71 . Pero muchos latinos dicen lo mismo 72 . Con todo, 
el Damasceno contempla los modos de subsistencia del engendrado 
y del que procede solo en referenda al no engendrado, el Padre, y 
a su monarquia (cf. 824 AB, 829 A y C, 849 A). 

Aqui es donde se plantea la cuestion de la relacion del Espiritu 
con el Hijo. Reproduciendo el texto del Pseudo-Cirilo (PG 77, 1145 A), 
san Juan Damasceno escribe: «No decimos que el Hijo es causa; 
tampoco decimos que sea Padre... No afirmamos que el Espiritu vie- 
ne del Hijo (ek tou Hyiou), sino que decimos que es Espiritu del 
Hijo» 73 ; «E1 Espiritu es Espiritu del Padre... pero es tambien el Es¬ 
piritu del Hijo, no porque saiga de 61 (ouk os ex autou), sino porque 
viene por 61 (all’ os di autou) del Padre, porque solo el Padre es cau¬ 
sa (monos aitios ho Pater)» 74 . El Espiritu esta unido al Padre por 
el Hijo 75 . Es llamado Espiritu del Hijo porque es manifestado y dado 

69. Tfermino no biblico, relativamente nuevo. Se encuentra en el Pseudo- 
Cirilo (c. 7: PG 77, 1132 C) que Juan vuelve a copiar, y viene de san Gregorio 
Nazianceno (Oralio 23, 7; 29, 2: PG 35, 1169 A y 36, 76 B). 

70. I, 8 (94, 811 3 y 828 D), 10 (837 C) donde, precisando lo que expresa 
no la naturaleza comun, sino lo que es distinto, Juan dice: el hecho de ser sin 
causa o no engendrado, ser engendrado, proceder «lo que expresa las relaciones 
de las personas entre ellas y su modo de subsistencia®. 

71. I, 8: col. 824 A; cf. 820 A. 

72. Cf. san Agustin, C. Maximinum, II, 14, 1; Anselmo de Havelberg, 
Didogi, II, 5. P. Vignaux, Luther commentateur des Sentences (liv. I, dist. 
XVII), Paris 1935, p. 95ss: cita primero el himno de Ad6n de San Victor, Se- 
quentia XI de S. Trinitate (PL 196, 1459): «Quid sit gigni, quid processus/me 
nescire sum professus.s IdSntica posici6n sostuvieron Roberto Holcot, Gregorio 
de Rimini, Gabriel Biel. 

73. I, 8 (94, 832-833 con la larga nota 28 de Aubert); De hymno Trisagio 
(95, 60); In Sab. Sand. (96, 605): Meyendorff, art. cit., p. 171. 

74. I, 12: col. 849 B. 

75. I, 13: col. 856 B. El dia es utilizado de nuevo por san Tarasio en el 



nor el 76 . Tenemos aqui un aspecto economico, pero fundamentado 
en la realidad inmanente de la tri-unidad: «E1 Padre produce, por 
e l Verbo, al Espiritu que lo manifiesta (dia logou proboleus ekphan- 
torikou Pneumatos...) El Espiritu Santo es el poder del Padre ha- 
ciendo conocer los secretos de la divinidad, procediendo del Padre 
por el Hijo de una manera que 61 conoce, pero que no es por la 
generadon (...) El Padre es la fuente del Hijo y del Espiritu Santo 
(...). El Espiritu no es Hijo del Padre, es el Espiritu del Padre; pro¬ 
cede de 61 (ekporeuomenos...) pero es llamado tambien Espiritu del 
Hijo no como (procediendo) de 61, sino procediendo del Padre 
por 61. Solo el Padre es causa (aitios)» 11 . 

El per Filium de san Juan Damasceno no es el Filioque. Los textos 
son materialmente una negation de la procesion del Espiritu «del 
Padre y del Hijo como de un unico principio». Pero conceden al Hijo 
un cierto protagonismo en la condition eterna del Espiritu. J. Gre- 
goire ha llevado a cabo un analisis riguroso de los terminos y de las 
formulas situandolos en su contexto doctrinal, precisando lo que pre- 
tendian decir y contra qui6n. Puede, de esta manera, aquilatar el sen- 
tido de la procesion del Espiritu del Padre «por el Hijo». «Su pro- 
piedad hipostitica, la procesion, solo es accesible e inteligible — en 
la medida en que ello es posible— en referencia al Hijo, como el 
soplo solo es accesible en referencia a la palabra. Por consiguiente, 
el Espiritu no podra revelar al Padre, su causa, por la procesion, sino 
a trav6s del Hijo, y nuestra inteligencia no puede pasar directamente 
del Espiritu al Padre» (p. 750-51). Y tambien: «Si el Espiritu sale del 
Padre por procesion y permanece en 61 — al contrario que nuestro 
soplo que se desvanece en el aire— lo hard «penetrando» en el Hijo 
hasta reposar y permanecer en 61 al mismo tiempo que en el Padre. 
En una palabra, es necesario que la procesion sea dia Hyiou (Juan 
Damasceno) o que el Espiritu repose en el Hijo (textos del Pseudo- 
Cirilo). El dia Hyiou es la expresion dinamica —estariamos tentados 
de decir «gen6tica» — de la perikhoresis, la compenetracion y la per- 
manencia de las hipostasis la una en la otra, siendo la expresion es- 
tatica, el «resultado» eterno de la procesion dia Hyiou» (p. 753). 

Dada la importancia del tema y la calidad del trabajo de J. Gre- 
goire, vamos a citar el resumen que presenta el mismo autor en su 
conclusidn (p. 754-55): 


septimo concilio ecumenico: PG 98, 1461. Inventario de los dia tou Hyiou, en 
J. Gr6goire, art. cit. (n. 58), p. 753-54, n. 1. 

76. Citas de Rom 8,9 y Jn 20,29 : 5, 8, col. 833 A. Cf. Homil. in Sabat. 
Sand., 4 (96, 605 B). San Juan Damasceno vuelve a utilizar la fdrmula de Ata- 
nasio: el Espiritu es imagen (eikon) del Hijo como el Hijo lo es del Padre: I, 13, 
col. 855 B. 

77. Final del capitulo 12: col. 849. Este capltulo 12, seriala Migne, col. 845- 
46, falta en manuscritos antiguos, pero es conforme a la doctrina de textos 
indiscutibles, y los adversaries del Filioque no se privan de citarlo como autoridad. 
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1. El Padre es la causa linica en la Trinidad. Esta causalidad no puede 
sufrir particiones ni participation. En nuestro autor esta completamente ausente 
la categoria de «causa segunda». 

2. La teologla trinitaria de Juan Damasceno esta dominada por el esquema 
nous-logos-pneuma. Expresa, en un mismo trazo, que el Espiritu revela al Verbo 
y el Verbo al Padre. 

3. La procesidn no es la generacidn, y el Espiritu no es hijo del Hijo. 

4. El Espiritu reposa en el Verbo y le acompafia; participa indisolublemente 
de su actividad hacifindole manifiesto. Es la revelacidn e imagen del Hijo. 

5. La procesidn del Espiritu remite, de suyo, a la generacidn del Verbo; 
en el piano de la perikhoresis, el Espiritu sale del Padre por el Hijo y se difun- 
de en 61. 

6. En la actividad divina, el Hijo pone los fundamentos de la obra querida 
por el Padre y el Espiritu la lleva a su perfeccidn. 

En el Damasceno no existe, pues, separacidn entre economia y teologia, pero 
una y otra est&n integradas en una visidn linica. No habrd pol6mica trinitaria 
a no ser contra el arrianismo y el maniquefsmo (y tal vez contra el islam). En 
cualquier caso, no contra el Filioque, ni contra la teologia de Cirilo de Alejan- 
dria o contra la de Teodoreto. Juan Damasceno no es filioquista ni monopa- 
trista. No es filioquista porque, en 61, la categoria de causa no se aplica, ni 
puede aplicarse, a la relacidn etema del Espiritu con el Hijo. No es monopatrista 
porque, en 61, la procesidn supone esencialmente la generacidn del Verbo y se 
refiere por complete a ella. 

Con la exposicidn sintetica de Juan Damasceno, en la que inte- 
gra la aportacidn de Atanasio y de los capadocios, la teologia griega 
disponla ya de sus conceptos fundamentales: distincidn entre sustan- 
cia e hipdstasis; monarqula del Padre; distincion entre la generacidn 
del Hijo y la ekporeusis del Espiritu, como por dos modos de venida 
al ser y de subsistencia que se situan, como tales, en su diferencia; 
relacidn del Espiritu con el Verbo-Hijo (del que es Espiritu), sea a 
tltulo de salida del Padre por el Hijo, sea a tltulo de un reposo del 
Espiritu en el Hijo, sea por el hecho de que el Espiritu expresa al 
Hijo, es su imagen, sea iinalmente, en el piano de la «economla», 
por el hecho de que el Espiritu es comunicado por el Hijo y lo hace 
conocer. 

Debido al papel decisivo que juzga la expresidn en la triadologla 
oriental, es el momento adecuado para decir algo acerca de la expre¬ 
sidn ekporeusis, sustantivo del verbo ekporeuomai, empleado en Jn 15, 
26; xOtan de elthe ho Parakletos, hon ego pempso hymin para tou 
Patros, to Pneuma tes aletheias ho para tou Patros ekporeuetai... 
Cuando venga el Pardclito que del Padre os enviard yo, el Espiritu 
de la verdad que procede del Padre, 61 dard testimonio de mis. El 
verbo ekporeuomai estd en tiempo presente, pero su contexto nos 
obliga a entenderlo como un futurum installs™. El verbo viene de 

78. F. Hauck y S. Schulz, art. Poreuomai, eisporeuomai, ekporeuomai, en 
ThWbNT, de Kittel-Friedrich, t. VI, p. 565-579: sobre nuestro versiculo apenas 
dos lineas; Porsch, Pneuma und Wort. Ein exegetischer Beitrag zur Pneumatologie 
des Johannesevangeliums, Francfort 1974, p. 273-274. 
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la ralz poros, que significa paso, y del verbo poreuo, hacer pasar. 
Significa salir: por ejemplo, como la palabra de la boca, como el agua 
del templo en Ezequiel (47,12); salir de una ciudad (Mt 20,29; Me 10, 
64; 11,19); salir de las tumbas (Jn 5,29); los demonios salen de los 
posesos; el juicio sale de la boca de Dios (Ap), rayos luminosos salen 
de su trono (4,5), el agua sale del trono de Dios y del Cordero (22,1). 
Nuestro verbo esta en voz media, que implica una matizacion de re¬ 
ferenda al sujeto de la action: el Espiritu saldrla el mismo del Padre 79 . 

El texto contiene «del Padre», para, como en la primera parte del 
versiculo. El contexto no es el de un enunciado sobre el ser interno 
de la Trlada, sino el del envlo por el Hijo con finalidad de testimo¬ 
nio; «E1 Hijo envla el Espiritu de junto al Padre; y el Espiritu par- 
tira del Padre. Este es el sentido que tenemos que dar a la repeti- 
cion de para; no se puede entender la primera vez de la misidn tem¬ 
poral y la segunda de la procesidn etema 80 . Por consiguiente, aqul 
la procesidn etema estara presente solo como presupuesto de la mi- 
sion economica. Pero «los dos aspectos son atendidos conjuntamente 
y captados al mismo tiempos 81 . Por consiguiente, no es seguro que 
el texto de Jn 15,26 encierre efectivamente el peso dogm&tico que 
ha querido atribuirle la teologia griega. Tanto m&s cuanto que existen 
otros verbos equivalentes para expresar la procesidn, verbos que en- 
contramos, efectivamente, en los padres: proerkhesthai, proienai, pro- 
kheisthai, pephenenai... S2 Aqul, la tradicion va del brazo con la Es- 
critura. Los padres griegos —que leyeron generalmente ek en vez de 
para — y el concilio del 381 entienden el texto de Jn 15,26 como la 
expresidn de la procesidn del Espiritu a Patre 83 . Y los latinos tam- 
bi6n; pensemos en Agustln y Tomas de Aquino. Agustln se suma al 
sentido de los griegos con su principaliter. Como senala V. Rodziensko, 
jamas dirla que «el Espiritu procede del Padre y del Hijo como de 

79. V. Rodzienko insiste sobre este aspecto hasta hacerlo portador de un 
peso teoldgico excesivo de libertad de accidn: el Pneuma «makes himself to go 
out from the only Fathers: «Filioquet> in Patristic Thought, en Studia Patristica, 
II, Berlin 1957, p. 295-308. 

80. A. Wenger, en Bulletin de spiritual^ et de theologie byzantine, en «Rev. 
des fitudes Byzantines*, 10 (1953) 162. Cf. F. Porsch, loc. cit. A Wenger cree 
poder seiialar, en primer lugar: «para subraya habitualmente las relaciones entre 
dos personas ya existentess. £Es esto exacto? 

81. J. Giblet, La Sainte Triniti selon I’Evangile de S. Jean, «Lumifere et Vies, 
29 (1956) 95-126: 671-702 (p. 673). 

82. Observacidn de M. Jugie, op. cit., p. 139. San Cirilo de Alejandria utiliza 
prokheitai y ekporeuesthai como equivalentes: Epist. 55 (PG 77, 316 D — 317 A). 
Utiliza una vez ekporeuetai para la procesidn del Hijo a Patre: In loannis Ev., 
5, 26 (74, 420 A). 

83. La diferencia que subrayan con el t6rmino « generations, vocablo que 
consideran suficiente para distinguir a la segunda y tercera persona, viene, en 
gran medida, de la respuesta que era preciso dar a la objecidn: si hubiera una 
segunda procesidn habria dos Hijos, el Verbo tendria un hermano. Cf. ya Ata¬ 
nasio, Primera carta a Serapidn, 15 (SChr, p. 109s). 
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una unica fuente principaliten>. Este termino esta reservado al Padre. 
As'i pues, en «como de un unico principio» es preciso distinguir los 
titulos de origen. Es una lastima que se haya utilizado el verbo pro- 
cedere de manera indistinta. Habria sido necesario distinguir entre 
los terminos mismos. 

Con Juan Damasceno hemos tocado Siria. Retrocedamos algunos 
siglos en la misma region. La Iglesia siria, que permanecio en linea 
de continuidad con los origenes semitas del cristianismo, desarrollo 
una liturgia llena de lirismo anterior a una bizantinizacion general. 
Los salmos —que no ocupan un papel tal preponderante como eri 
Occidente —, los himnos — madrokhe —•, los responsorios — los se- 
dros — (largas plegarias), componen el oficio. La teologia que se 
encierra en esos textos, la que se desprende de ellos y de las celebra- 
ciones sacramentales es explicada en las homilias, en las catequesis, 
en los comentarios de la Escritura. Tenemos, asl, una importante pro- 
duccion que se extiende desde el siglo iv hasta el vm 84 . En el siglo iv 
tenemos el sabio persa Afraates, (t 345), Efren de Nisibe (t 373), 
san Cirilo de Jerusalen (f 386), san Juan Crisdstomo (+ 407), Teodoro 
de Mopsuestia (f 428), Isaac de Antioquia (f iv-v), Narsai (t 507), 
Filoxeno de Mabbug (siglos v-vi), Jaime de Sarug (f 521), Severo 
de Antioquia (+ 538). 

Como sucede en el mundo griego, al que pertenece igualmente 
Crisdstomo, la celebracidn y la teologia estan llenas de evocaciones 
y doxologlas trinitarias. Estan cargadas de espiritualidad pascual, es 
decir, pentecostal. El Esplritu realiza en la Iglesia y en la vida del 
cristiano lo que realizo en favor de Cristo en su concepcidn, bau- 
tismo y resurreccion. El Esplritu es vida y vivifica. Se le invoca de 
manera especial en los sacramentos de la iniciacidn —bautismo, euca- 
ristla, myron o uncidn del aceite santo— cuyas epiclesias son alta- 
mente similares 85 . En el antiguo patriarcado de Antioquia se daba 
una particularidad: la uncidn del aceite precedla al bautismo de agua: 
es que la fe debe preceder. El Nuevo Testamento presenta una un¬ 
cidn espiritual del Esplritu 86 . Pasado algun tiempo, se introdujo, des¬ 
pues del bautismo, una uncidn con el myron, en lo que algunos han 
pretendido ver el sacramento de la confirmacion. En la eucaristla, 

84. Vease la bibliografia inicial de Emmanuel-Pataq Siman, en L’experience 
de VEsprit d’apris la tradition syrienne d'Antioche («Theologie historique» 15), 
Paris 1971. Anadase Ph. Rancillac, L’gglise, manifestation de 1’Esprit chez S. Jean 
Chrysostome, Dar-el-Kalima (Libano) 1970; F. Heiler, Die katholische Kirche des 
Ostens and Westens, I: Urkirche und Ostkirche, Munich 1937. 

85. Los textos son dados en sinopsis en E.P. Siman, op. cit., p. 227-229. 

86. Cf. I. de La Potterie, L’onction du chretien par la foi, «BibIica», 40 
(1959) 12-69, reimpreso en La vie selon VEsprit, condition du chritien, Paris 
1965, p. 107-167 (tr. cast.: La vida segftn el Esplritu, Sigueme, Salamanca 1967); 
E.P. Siman, p. 74ss, 131s. 
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el Esplritu Santo esta activo no solo por medio de la epiclesis, sino 
en la comunion, de la que aparece el como la res. Prestemos atencion 
a estas formulas fortlsimas de san Efren: «E1 fuego y el Esplritu 
estan en nuestro bautismo; en el pan y el caliz tambien estan el fuego 
y el Esplritu» 87 , o de Isaac de Antioquia: «jVenid a beber, a comer 
la llama que os convertira en angeles de fuego; gustad la dulzura 
del Esplritu Santo!» O de los maitines del segundo domingo despues 
de pentecostes: «He aqul que el cuerpo y la sangre son un horno en 
el que el Esplritu Santo es el fuego»... 88 

No solo toda la vida de la Iglesia —ministros ordenados y f teles — 
derivan de un pentecostes prolongado en el tiempo 89 ; incluso la or- 
denacion de esa vida es atribuida al Esplritu. «Fue el quien dijo a 
los apostoles el dla de pentecostes: “Id a ensenar y bautizar en el 
nombre del Padre, del Hijo y del Esplritu Santo y yo estare con vos- 
otros hasta el fin de los tiempos (Mt 28,19-20).”» 90 . 

La teologia de la Tercera Persona esta poco desarrollada especu- 
lativamente. Se sigue el esquema dinamico de la «economla». La 
verdad viene del Padre a travds del Hijo y da la vida a todo por me¬ 
dio del Esplritu 91 . En efecto, el Esplritu es vida y da la vida. En 
cuanto a la vida intratinitaria, se repite la formula tan querida por 
los padres orientales: «Padre que engendra y no es engendrado; Hijo 
que es engendrado y no engendra; Esplritu que precede del Padre 
y recibe del Hijo. Son tres personas santas en tres propiedades dis- 
tintas» 92 . Esta teologia es desarrollada por Bar-Hebreus (f 1286): 
«E1 Esplritu, que es causado por el Padre pox modo de procesion 
y no de generation, es una persona consustancial al Padre y al Hijo 
por el hecho de que las tres personas son una sola esencia y una sola 
naturaleza. Esta persona, la Vida, procede del Padre, recibe tambien 
del Hijo (Jn 16,14-15) el modo de revelation a las criaturas. Asl, para 
Bar-Hebreus, que es el mayor testigo de la tradition teologica de la 
iglesia siria, el Esplritu Santo es la vida. Toda vida existe por ella. 

87. Hymne sur la foi; citado en Siman, p. 105, 223. 

88. Citado en Siman, p. 107 y 224. 

89. De entre la pietora de textos, citamos solamente estos dos (Siman, p. 56 
y 57): «Te adoramos, Sefior Dios, Espiritu Santo Par&clito que nos consuelas y 
oras en nosotros... Tu has sellado la alianza de la Iglesia, esposa del Verbo, 
Hijo de Dios, y has depositado en ella los tesoros de tus gracias y virtudes. Tu 
ensenaste al mundo el misterio de la adorable y santisima Trinidad y nos guiaste 
para adorarla convenientemente en Espiritu y verdad» (sedro de tercia del primer 
domingo despues de pentecostes). «En el dia del domingo triunfd su esposa, la 
santa Iglesia y se tornd augusta; porque la alianza de sus nupcias concluyd con 
la venida del Esplritu Santo Par&clito sobre ella y por su difusidn por todas las 
regiones y palses de la tierra, gracias a las doce economias (del Espiritu)» (6.° do¬ 
mingo despues de pentecostes). 

90. Citado en Siman, p. 204. 

91. San Efren, Hymne sur la foi: Siman, p. 188. 

92. Citado en Siman, p. 275. 
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Ella procede del Padre y viene por el Hijo al mundo para amar todas 
las cosas, para vivificar y divinizar a los hombres, y, a traves de ellos, 
el cosmos» 93 . 


3 

El «FILI0QUE» 

PROFESADO POR LOS LATINOS 
Y LOS CONCILIOS 

ANTES DE QUE SE CONVIRTIERA EN 
TEMA DE DIVISION 


Tenemos que distinguir dos cosas, como lo hizo el papa Leon in 
cuidadosamente al recibir a los enviados de Carlomagno: la doctrina 
y la insercion de la formula en el slmbolo. 


La doctrina 

Todos los textos del Nuevo Testamento que expresan una rela- 
cion entre el Esplritu y el Hijo derivan de la economla. Todos, in- 
cluso Jn 15,26: «Cuando venga el Esplritu de la verdad, que procede 
del Padre... el dard testimonio de mi.» Este texto es la referencia en 
favor de que el Esplritu procede solo del Padre. Con todo, tenemos 
que llamar la atencion sobre dos consideraciones: primera, no apa- 
rece la palabra «solo»; segunda, cuando el texto es recogido en el 
slmbolo es sometido a dos pequefias mutaciones». En el texto se habla, 
de manera inmediata y expllcita, de la mision temporal del Para- 
clito. Los pasajes del Nuevo Testamento que hablan de relacion entre 
el Esplritu y el Hijo conciernen al Verbo encarnado y a la economla 
de gracia. Por otra parte, afirman una relacion muy estrecha, situada 
en el piano de lo esencial. Somos hijos y podemos invocar a Dios 

93. E.P. Siman, op. cit., p. 276. 

. 1- El texto dice «Ho para tou Patros ekporeuetai*, verbo en presente; el 
slmbolo «to ek tou Patros ekporeuomenon* sustituye, pues, para por ek y coloca 
„ e “ partlclpi ° pasado > 1° due le hace expresar la procesidn etema. Cf. 
H.B. Swete, The Holy Spirit in the New Testament, Londres 1909, p. 304 n 2 
No cnticamos este planteamiento. A.M. Dubarle ha demostrado que los padres 
gnegos arguyeron part le ndo de la funcidn econdmica del Verbo encarnado para 
establecer. de esta manera, su relacidn etema con el Padre (Dios). Y concluye 
que es legitimo un planteamiento similar para el Esplritu: Les fundaments bibli- 
ques du «FiIioquey>, en «Russie et Chr6tient6», 1950, p. 229-244. En el mismo 
fasclculo, p. 125-150, monsefior Cassien habla expuesto Venseignement de la Bible 
sur la Procession du Saint-Esprit. 
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como Padre porque hemos recibido «el Esplritu de su Hijo» 2 . La 
filiacion de Cristo es etema; el Esplritu debe ser del Hijo etemamente. 
Los textos de Jn 16,14-15; 20,22 —invocados constantemente por los 
latinos — 3 se insertan directamente en la economla de la gracia. Con 
todo, como sefiala H.B. Swete, es razonable operar una extrapola- 
cion. El Esplritu pertenece eternamente a la esencia divina. Es nor¬ 
mal que el Hijo unico, que, como Verbo, est& con Dios desde el co- 
mienzo, este en relacidn intemporal con el Esplritu de Dios 4 . Desde 
un planteamiento exegetico, no podemos decir mds. Hemos visto que 
los padres griegos, de manera especial los alejandrinos, admiten un 
lazo, una dependencia eterna, pero no han avanzado demasiado en 
el camino de precisarla. 

Citemos otro testimonio: Ap 22,1: «Y me mostro un rlo de agua 
de vida, reluciente como cristal, que sale del trono de Dios y del 
Cordero, ekporeuomenon ek tou thronou tou Theou kai tou Arniou» 
El agua viva es el Esplritu (Jn 4,10s; 7,37-39; Ap 21,6). Procede del 
trono de Dios y del Cordero. Este ultimo tdrmino designa al Hijo 
en su compromiso en favor de nuestra salvacidn. Nos encontramos, 
pues, todavla en el orden de la economla, aunque ciertamente en el 
tramo de su consumacion eterna. La Escritura, en el limite estricto 
de los textos, no dirime la cuestion. 

Tendremos oportunidad de subrayarlo: es sumamente importante 
sefialar que Occidente defendio el Filioque, a trav6s de sus padres 
y de los concilios, en el tiempo en que se encontraba en comunion 
con Oriente y 6ste con Occidente. 


Padres 5 

De la pletora de testigos, retendremos, principalmente, los que 
menciona el quinto concilio ecumdnico, segundo de Constantinopla, 
en el afio 553, mezclados con los griegos, como santos padres y doc- 

2. Gdl 4,6, «Ex hoc ergo Spiritus Sanctus nos facit filios Dei in quantum 
est Spiritus Filii Deb: santo Tomds, C. Gent., IV, 24. 

3. San Hilario sugiere que «de meo accipiet» (Jn 16,14) podrla tener el mismo 
sentido que «a Patre procedere» (De Trinitate, VIII, 20: PL 10, 250-251). Ve- 
remos que, para Agustin y posteriormente para Anselmo, la insuflacidn de Jn 
20,22 implica ia procesidn del Esplritu a Filio. 

4. Op. cit., p. 304-305. 

5. H.B. Swete, On the History of the Doctrine of the Procession of the Holy 
Spirit from the Apostolic Age to the death of Charlemagne, Cambridge 1876; 
A. Palmieri, art. Filioque. en Diet. Thiol. Cath., t. V, 1913, col. 2309-2343 (y 
las col. 762-829); M. Jugie, De Processione Spiritus Sancti ex Fontibus Revela- 
tionis et secundum Orientates dissidentes (Lateranum), Roma 1936, p. 196-232; 
P.Th. Camelot, La tradition latine sur la procession du Saint-Esprit <ta Filio » 
ou «ab utroqueD, en «Russie et Chr6tientd», 1950, p. 179-192 
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tores de la Iglesia y cuya doctrina confiesa querer seguir en su tota- 
lidad. Nos referimos a Hilario, Ambrosio, Agust'm y Leon 6 . 

San Hilario (f 366) dice del Espiritu que es «Patre et Filio aucto- 
ribus confitendus», (De Trinitale, II, 29: PL 10, 69). Aqui no se trata 
de la procesion, sino del testimonio dado por el Padre y por el Hijo. 
Con todo, hemos visto (n. 3) que aceptaria ver en el de meo accipiet 
un sentido equivalente a «recibir», y por consiguiente «proceder del 
Padre». Pero su position mejor respaldada es a Patre per Filium. 

San Ambrosio, en 381, el ano del concilio de Constantinopla, po- 
see materialmente la formula «Spiritus quoque Sanctus, cum proce- 
dit a Patre et Filio» 7 , pero se trata de la mision temporal del Espi¬ 
ritu, como lo admite el editor benedictino antes de Swete y Jugie. 
Con todo, parecen existir razones para afirmar que Ambrosio incluye 
la comunicacion de la vida divina misma en el de meo accipiet 8 . 

Ambrosio no fue un especulativo. Con Agustin, la duda desapa- 
rece por completo. No solo afirma el Filioque mas de una vez y sin 
ambigiiedades, sino que lo justifica partiendo del Nuevo Testamento 
— el Espiritu es Espiritu del Padre y Espiritu del Hijo — y da cuenta 
teologicamente de esta afirmacion mediante la idea de «communio 
quaedam consubstantialis Patris et Filii, dilectionem in se invicem 
amborum caritatemque»: y esto desde el aflo 393 9 . Tenemos tambien 
las exposiciones laboriosas, porque se trata de una btisqueda, y exu- 
berantes, pues se trata de una contemplation ferviente, del De Tri- 
nitate, libros IV y V, del Tractatus XCIX in Ioannem, reproducidos 
al final del De Trinitate, XV, 27; finalmente, en 427-428, las exposi¬ 
ciones del Contra Maximinum, obispo de una comunidad arriana. 
Esta doctrina y estas formulas de Agustin, escritas en un latin tan 
compacto, tan elocuente y comunicable, formaron el pensamiento de 
Occidente, tanto leidas en el texto mismo como en Fulgencio de Ruspe 
(f 533), en estilo mas pedagogico y casi escolar (PL 65). 

El testimonio de san Leon es nitido, pero breve; carente de todo 
desarrollo teorico 10 . A este nucleo, que parece diminuto, tenemos 

6. Mansi IX, 201-202. 

7. De Spiritu Sancto, I, 11 (PL 16, 762). 

8. Cf. los pasajes de De Sp. S.. II, 5 y 11; III, 1 (PL 16, 783, 800, 810), 
tambifin los de In Luc., VIII (PL 15, 1876) citados por Swete, p. 121. 

9. De fide et symbolo, 9, 19 (PL 40, 191). Alude alii a los predecesores: 
se trata de Mario Victorino en su himno a la Trinidad (PL, 8, 1146; SChr 68, 
p. 620); cf. supra, p. 108. 

10. En su sermdn de pentecostes en 442, dice: «Spiritus Sanctus Patris Filii- 
que... Spiritus... cum utroque vivens et potens, et sempiteme ex eo quod est 
Pater Filiusque subsistensa (PL 54, 402; SChr 74, 1961, p. 150; sermo 63). La 
carta al obispo de Astorga, Toribio, que dice «ab utroque processit* (PL 54, 
680; DSch 284) seria, segun K. Kiinstle (Antipriscilliana, Friburgo 1905, p. 118 
y 126), un escrito falso compuesto despu6s del concilio de Braga, del 563. Pero 

J.A. de Aldama, op. cit. infra (n. 12), p. 54, n. 34, admite la autenticidad y cita 

numerosos autores que son favorables a tal opinidn. 
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que sumar tantos y tantos obispos, doctores y santos: Euquerio de 
Lyon (t 454), Faustino de Riez (f 485), Avito Vienne (f 523), Ful¬ 
gencio de Ruspe (f 533), o sacerdotes como Genadio de Marsella 
(+ 495), Juliano Pomerio de Arles (f 498) o al diacono romano Pas- 
casio (t 512) y seglares de cultura eximia, como Boecio (t h. 525) 
y Casiodoro (f h. 570). En epocas posteriores, encontraremos a los 
doctores de la Iglesia, san Gregorio Magno, venerado por los grie- 
gos (t 604), san Isidoro de Sevilla (f 636). Puede leerse los testimo¬ 
nies de todos estos autores, y de otros, en los trabajos que hemos 
citado (supra, n. 5). 

Los mismos trabajos, y tambien otros, citan los textos de los 
padres griegos que enuncian o suponen una dependencia del Esptri- 
tu en relation con el Hijo en su subsistencia eterna, de manera espe¬ 
cial san Epifanio y san Cirilo de Alejandria. Nosotros mismos los 
hemos citado ya, asi como a los que hablan de procesion del Padre 
por el Hijo (san Gregorio de Nisa, san Maximo, san Juan Da¬ 
mascene). 


Concilios y simbolos 11 

Respecto de los concilios de Toledo tenemos que hacer algunas 
observaciones. Su insistencia en la confesion de la fe trinitaria y, 
de manera especial, en la procesion del Espiritu Santo «a Patre et a 
Filio» se explica por la situation creada, primero, por la herejia pris- 
cilianista, a finales del siglo iv, y por la llegada de oleadas de arria- 
nismo, a comienzos del siglo v. Los priscilianistas fundian las tres figu¬ 
res trinitarias en una sola persona; los arrianos consideraban al Es¬ 
piritu como una criatura del Hijo, el cual tambien habia sido creado. 
Dejamos a un lado el primer concilio de Toledo, porque es discu- 
tido (440 y 447) (?) 12 . Nuestra historia comienza firmemente con el 
tercero, celebrado en el ano 589. En el, el rey Recaredo — en nom- 
bre de su pueblo— hace profesion de fe catolica. Si es dudoso que 
se recitara en el el simbolo nicenoconstantinopolitano con la anadi- 
dura de et Filio, es cierto que Recaredo confeso «Spiritus aeque 
Sanctus confitendus a nobis et praedicandus est a Patre et a Filio 

11. Cf. H.B. Swete, op. cit. (n. 5), p. 160-176; Jugie, op. cit., p. 115-120; 
F. Cavallera, Thesaurus Doctrinae catholicae ex documentis Magisterii ecclesiastici, 
Paris 1920, p. 284s. 

12. Cavallera, n.° 533 y 560 segun el Libellus Pastoris (Mansi III, 1003-1004; 
Kiinstle, op. cit., p. 43s): «Paraclitus a Patre Filioque procedensa; J.A. de 
Aldama, El simbolo Toledano /. Su texto, su origen, su posicidn en la historia 
de los simbolos («Anal. Gregor.» VII), Roma 1934, concluye: existe una redac- 
cidn breve, del concilio del 400, y una larga, debida al obispo Pastor, de 447, 
que contiene, en dos casos, el t6rmino Filioque. Coleccidn prdctica: Concilios 
Visigoticos e Hispano-Romanos, dir. por J. Vives, con la colaboracidn de T. Mar¬ 
tin y G. Martinez, Barcelona - Madrid 1963. Para este primer simbolo, p. 26. 
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procedere et cum Patre et Filio unius esse substantiae» 13 . Debemos 
confesar y predicar que el Espiritu procede del Padre y del Hijo y 
que es, con ellos, de la misma y unica sustancia. De esta manera, se 
trazaba la oposicion clara a cualquier tipo de priscilianismo o de arria- 
nismo, manifestando que el Hijo en nada era inferior al Padre. La in- 
tencidn apuntaba a afirmar la consubstancialidad del Espiritu con 
el Padre y el Hijo. 

Podriamos citar tambien el cuarto concilio, presidido por san Isi¬ 
dore, para el que compuso la bella oracion Adsumus, con la que se 
comenzaban todas las asambleas del concilio Vaticano u* 4 . Igual- 
mente, el Toledano vi, en 638, un bello texto, bastante desarrollado 15 ; 
el viil, en 653; el xi, en 675, igualmente muy desarrollado, lleno de 
formulas tomadas de san Fulgencio y del que decia Vladimir Lossky 
que podria aceptarlo 16 ; el xvi, en 693, en el que se confiesa el Espiritu 
«ex Patre Filioque absque aliquo initio procedenterm> y es llamado 
especialmente «don» 17 . 

Si recorriesemos otras regiones durante ese mismo periodo de 
tiempo, podriamos recoger profesiones de fe similares. J.A. de Al- 
dama, op. cit. supra (n. 12), presenta, p. 124-131, una documentacion 
interesante. Tambien el florilegio de Vives (citado ibid.). El simbolo 
Quicumque vult, que fue considerado como obra de san Atanasio, 
nacio en los ambientes agustinianos del sur de la Galia, entre 440 y 
500 18 . En Inglaterra, el sinodo de Hatfield, en 680, confesaba «Spiritum 
Sanctum procedentem ex Patre et Filio inenarrabiliter» 19 . Pero, en 
ese mismo tiempo, en Roma no se afiadia nada al texto nicenocons- 
tantinopolitano, aun cuando, a titulo personal, los papas estaban a 
favor del Filioque. 

Queda por decir que Oriente estuvo en comunion con Occidente 
cuando 6ste profesaba la procesion del Espiritu del Padre y del Hijo. 
Es cierto que, en Bizancio, algunos se inquietaron por este motivo. 
Da testimonio de ello la carta escrita por san Maximo el Confesor al 
sacerdote chipriota Marino, en 655. El papa Martin i habria dicho, en 
su carta sinodal, que el Espiritu procede tambien del Hijo. De ahl, el 
escandalo de quienes, condenados en Roma por su monoteismo, no 
les desagradaba tomar el desquite. Mdximo responde: 

13. DSch 470 (no en Denzinger); Vives, p. 109. 

14. Mansi X, 615-616; DSch 485; Vives, p. 187. Sobre el Filioque en san 
Isidore, cf. Swete, op. cit., p. 172-173. 

15. Mansi X, 661s; DSch 490; Vives, p. 234. 

16. Mansi XI, 131s; DSch 525-541 (sobre el Espiritu, n.° 527; Vives, 348); 
cf. J. Madoz, Le symbole du XI' Concile de Tolide, Lovaina 1938. 

17. Mansi XII, 67; DSch 568-570; Vives, p. 489. Cf. J. Madoz, El simbolo 
del concilio XVI de Toledo («Est. Onienses», ser. I, vol. 3). Madrid 1946. 

18. DSch 75-76, con la introducchSn; J.N.D. Kelly, The Athanasian Creed 
«Quicumque vult», Londres 1964. 

19. Mansi XI, 177 B. 
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Ciertamente, los de la Reina de las ciudades (Constantinopla) han atacado 
las cartas sinodales del santisimo papa actual no en todos los capitulos que 
escribe, sino unicamente en dos de ellos. Uno se refiere a la teologia (trinitaria) 
y dice, segtin ellos: «E1 Espiritu Santo tiene su ekporesis (ekporeuesthai) tam- 
bi6n del Hijo.» El segundo se refiere a la encarnacidn divina. 

Respecto del primer punto, ellos (los romanos) han aportado los testimonios 
unanimes de los padres latinos y el de Cirilo de Alexandria segdn el estudio 
sagrado que hace 6ste del evangelio de san Juan. Partiendo de este evangelio, 
han demostrado que no han sido ellos quienes han hecho al Hijo la causa [aitian] 
del Espiritu —saben, en efecto, que el Padre es la causa unica del Hijo y del 
Espiritu; del uno por generacidn y del otro por ekporesis [procesidn] —, pero 
han manifestado la procesidn por 61 (to dia autou proienai) y mostrado asi la 
unidad e identidad de la esencia (...). 

fistos (los romanos) han sido, pues, acusados precisamente de cosas que se 
les hnputa equivocadamente. Mientras que aqu611os (los bizantinos), a propdsito 
de las cosas que se les imputa justamente (el monotelismo), no han producido 
defensa alguna hasta el presente y ni siquiera han rechazado las cosas que ellos 
mismos introdujeron de malas maneras. 

Conforme a tu peticidn, he pedido a los romanos que traduzcan lo que les 
es propio (el «tambi6n del Hijo») de manera que se eviten las oscuridades que 
pudieran derivar de ahi. Me pregunto si por casualidad accederdn, toda vez que 
se ha observado la costumbre de hacer y de enviar (la sinodal). Ademas, hay que 
tener presente que ellos no pueden verter su pensamiento en una lengua y unos 
terminos extranos con la misma precisidn con que lo harian en su lengua ma- 
terna, lo mismo que nos sucede a nosotros. De cualquier manera, habiendo hecho 
la experiencia de la acusacidn, ellos terminardn preocupSndose de ella ”. 

La explicaci<5n dada por san Maximo es una indicacidn luminosa 
para nosotros. El mismo afirmaba la procesion del Espiritu del Padre 
dia mesou tou Logou, por medio del Logos 21 . El Espiritu procede 
inefablemente del Padre, consubstancialmente por el Hijo 22 . Tendre- 
mos que volver a esto o, m&s bien, explicandolo convenientemente, 
reconocer que jamas se quiso decir otra cosa. 


El anadido al simbolo 

Es muy conocida la historia de este tema 23 . Serd suficiente un re- 
cuerdo resumido. La doctrina estaba ampliamente difundida y admi- 

20. PG 91, 136; Mansi X, 695s. Swete, p. 183-186; Jugie, p. 182-186; trad, de 
J.M. Garrigues en «Istina» (1972) 363-364 (salvo dos o tres palabras). En lo que 
se nos cuenta del sinodo celebrado en Gentilly, en 767, tenemos un testimonio 
de que la cuestidn de la procesidn del Espiritu Santo continud como tema con- 
trovertido entre griegos y latinos: Swete, op. cit., p. 198s. 

21. Quaestiones et dubia, Intern XXXIV (PG 90, 813 B). 

22. Quaestiones ad Thalassium, LXII (PG 90, 672 C). 

23. Swete, op. cit. (n. 5), p. 196-226 y documentos en ap6ndice, p. 227-237; 
Jugie, op. cit., p. 234-258; id., Origine de la controverse sur Vaddition du Filioque 
au Symbole. Photius en a-t4l parli?, «Rev. Sc. ph. th.», 28 (1939) 369-385 (v6ase 
infra, n. 29); E. Amann, L’ipoque carolingienne (Hist, de I’Egl., VI), Paris 1947; 
B. Capelle, Le pape Lion III et le Filioque, en L’Bglise et les tglises, M61. Dom 
Lambert Beauduin, Chevetogne 1954, t. I, p. 309-322; R.G. Heath, The Schism 
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tida, pero nada se habia cambiado en el texto del Credo, ni siquiera 
en Toledo, en 589. Ademas, el anadido no vino de Espana; vino de 
Inglaterra, por mano de Alcuino, quien abandono York en 782 para 
entrar en la corte de Carlomagno 24 . Sin duda, el mismo la habia 
recibido de Espana. Por aquel tiempo, se recitaba el simbolo en la 
misa, tanto en la Galia como en Espana. Se habia introducido el Fi- 
lioque en el simbolo en el ultimo decenio del siglo vi, y se creia de 
buena fe que provenia de Nicea-Constantinopla, de manera que, mu- 
cho tiempo antes del fogoso Humberto en 1054, las Libri carol ini, 
hacia el ano 790, jpudieron acusar a los griegos de habcrlo suprimido 
del simbolo! 25 

El concilio de Nicea de 787 habia canonizado el culto de las ima- 
genes. Habia recibido tambien le confesion de fe del patriarca Ta- 
rasio, quien profesaba creer «en el Espiritu Santo, Senor y dador de 
vida, que procede del Padre por el Hijo » 26 . Carlomagno protesto por 
medio de un capitular que envio al papa Adriano i, quien respondio 
garantizando que la formula de Tarasio era conforme a la doctrina 
de los santos padres. Pero Carlos insistia: ;per no tiene el sentido 
de ex 21 \ En el 794, Carlomagno convoco un concilio en Francfort. 
Este debia condenar al de Nicea del 787 con su culto a las imagenes, 
y proclamar el Filioque, Frank-Furt, vado de los francos, se conver- 
tia en una linea de demarcacion y de ruptura. Un sinodo celebrado en 

of the Franks and the Filioque, en «Joumal of Eccles. History*, 23 (1972) 97- 
113; R. Haugh, Photius and the Carolingians. The Trinitarian controversy, Bel¬ 
mont (Mass.) 1975. 

24. B. Capelle, Alcuin et Vhistoire du Symbole de la Messe, en Travaux litur- 
giques de Doctrine et d’Histoire, Lovaina 1962, t. II, p. 211-221. 

25. Cf. Jugie, op. cit. (n. 5), p. 238, n. 2. H. Sieben, Die Konzilsidee der 
Alien Kirche, Paderborn 1979, p. 306-343 (Das zweite Nicaenum und die Probleme 
der Rezeption), estudia sobre qu6 bases fue admitido el Niceno ii, en 787, en 
Oriente y en Roma; evoca las razones que Ilevaron a la Iglesia francesa a recha- 
zarlo (Libri Carolini y concilio de Francfort, 794). 

26. Mansi XII, 1122D. Recepcidn por el concilio: co). 1154. 

27. Libri Carolini, III, 3: PL 98, 1117. 

Se atribuye, la redaccidn de los Libri Carolini, h. 790, ora a Alcuino, ora 
a Teodulfo de Orleans. Bibliografia en nuestro Ecclisiologie du Haul Moyen 
Age, Paris 1968, p. 281, n. 115. Texto: PL 98; MG Cone., II: Supplementum 
(Hannover, 1924). Discusiones sobre ex y per: col. 1117s; p. 110. Profesidn del 
Filioque en el concilio de Francfort: Mansi XIII, 905; MG Con., II: Concilia 
Aevi Karolini, Hannover, 1896. p. 163. 

Esta historia ha sido resumida por H.B. Swete (History of the Doctrine of 
the Procession of the Holy Spirit, Cambridge 1876) c. IX, 196-226; en el apen- 
dice, p. 227-237, el texto de la carta de los monies de Jerusal6n a Ledn in, la de 
este a Carlomagno, la profesidn de fe del papa, la carta de Carlos a Ledn m, 
el dialogo entre fete y los enviados de Carlomagno. Igualmente M. Jugie, op. cit. 
(infra, n. 5), p. 261-277. Y cf. B. Capelle, Le pope Leon III et le «Filioque», en 
1054-1954. L’tglise et les Sglises (M61. L. Beauduin), Chevetogne 1954, t. I, p. 
309-322, que demuestra que el texto dado como profesidn de fe del papa Ledn rtr 
es, en realidad, de Alcuino; R.G. Heath, The Schism of the Franks and the 
Filioque, «Joumal of Ecclesiat. Histo.», 23 (1976) 97-113. 
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Friul (Venecia), en 796, justificaba el anadido realizado en el simbolo 
por la necesidad de afirmar la plena consubstancialidad contra los 
herejes. Pero el papa Ledn in, que acaba de suceder a Adriano i, 
tomo a su cargo la defensa del concilio de Nicea y denuncio el de 
Francfort. 

Monjes francos del monte de los Olivos, en Jerusalem habian in¬ 
troducido el canto del credo en la misa, con el Filioque, tal como lo 
habian escuchado en el palacio de Aquisgran. Un monje griego de 
San Sabas les acuso de herejia por esta razon (navidad 808). Elios 
habian apelado al papa, quien habia escrito al emperador 28 . Este pidio 
a los teologos que justificaran, contra los griegos, la doctrina y praxis 
occidentales; e hizo decretar, por medio de un concilio reunido en 
Aquisgr&n, en noviembre de 809, que el Filioque era una doctrina 
de la Iglesia catolica y que debia mantener su sitio en el credo 
cantado en la misa. Envio dos prelados de confianza al papa Ledn nr 
para ganarlo a su decision. Disponemos de la narracion de la audien- 
cia 29 . El papa estaba de acuerdo en cuanto a la doctrina pero recha- 
zaba firmemente cualquier cambio o afiadidura en el simbolo. Y para 
confirmar su posicidn hizo grabar su texto, sin la interpolacion, en 
griego y en latin, en dos placas de plata que colgaron a ambos la- 
dos de la entrada de la Confesidn de san Pedro 30 . 

Roma, que ama guardar la tradicidn, permanecid fiel a esta prac- 
tica durante largo tiempo. Por este motivo, Focio no acusara a Roma 
de la interpolacion e invocara el ejemplo de los papas Nicolas i y 
Juan vni, sus contemporaneos. La acusacion lanzada contra los grie¬ 
gos por el cardenal Humberto en 1054, en la que afirmaba que festos 
habian suprimido el Filioque, desencadenara la controversia sobre el 
tema concreto del afiadido 31 . 

Hasta Benedicto viii, en 1014, el credo no fue introducido en la 
misa, en Roma, y ciertamente con la interpolacion latina. Enrique ii 
iba a ser consagrado emperador. Y se sorprendio de que no hubiera 
credo en la misa. Le respondieron: es que, como la Iglesia de Roma 
jam&s se ha encontrado en la herejia, no tiene necesidad de expresar 

28. PL 129, 1257s, o MG Epist, V, p. 64-66 (carta de los monjes); PL 129, 
1259s, o MG p. 66-67 (carta del papa a Carlomagno). 

29. PL 102, 971s; MGH, Concilia II/l, p. 239s. Swete reproduce este texto, 
p. 233s. Y cf. B. Capelle, citado supra, n. 23. 

30. Anastasio el Bibliotecario, Hist, de vitis Roman. Pontif. (PL 128, 1238). 
El hecho es confirmado tambifn por Pedro Damiano en la segunda mitad del 
siglo xi, De process. Spir. S., c. 2 (PL 145, 634) y, en el siglo xn, por Abelardo 
y Pedro Lombardo (Swete, p. 224, n. 1). El relato de las entrevistas entre los 
enviados de Carlomagno y el papa se encuentra en PL 102, 971ss, o MGH Cone, 
II: Concilia Aevi Karolini, pars I, p. 240ss. 

31. Cf. el art. de M. Jugie citado supra, n. 23. El padre V. Grumel ha cri- 
ticado punto por punto la argumentation de Jugie descartando a Focio de la 
controversia sobre el anadido: Photius et Vaddition du Filioque au symbole de 
Nicfe-Constantinople, «Rev. fit. byz.», 5 (1947) 218-234. 


Congar, Espiritu 32 


» 


i 
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su fe. Como Enrique insistiera, se cedio a su deseo 32 . De esta manera, 
se creo una nueva tradicion. 

Esta cuestion de la insercion del Filioque en el slmbolo fue sus- 
citada con insistencia por los griegos en Ferrara-Florencia, en 1438- 
1439. La supresion fue la condicion que impusieron para un resta- 
blecimiento de la comunion. La cuestion permanece abierta. No con- 
viene subestimar su importancia. La trataremos cuando expongamos 
los intentos de entendimiento esbozados desde Florencia hasta nues- 
tros dias. 


4 

EL PATRIARCA FOCIO 

LA ERA DE LAS CONFRONTACIONES POLfiMICAS 


Diez afios despues de la toma de postura de Leon m en favor de 
la doctrina, pero contra la insercion del Filioque, nacia FocioEste 
hombre, extraordinariamente dotado, tuvo una vida llena de tensio- 
nes y de episodios dramaticos. Entronizado patriarca de Constantino- 
pla por influencia de Bardas, tlo del emperador Miguel m, el dia 
25 de diciembre del afio 858, fue depuesto dos veces y relegado a un 
monasterio: 868-878, 886-887 (morird el 6 de febrero de este ultimo 
afio). Excomulgado y depuesto por el papa Nicolas i en 863, exco- 
mulgara, a su vez, al papa en 867. Un concilio, que, en la lista de 
Belarmino es considerado como el ecumenico vm (869-870) le con- 
dena, pero este concilio sera relegado al olvido por Juan vm 2 . Otro 
concilio presidido por los legados de este mismo papa, y que nuestros 
amigos ortodoxos desean que le llamemos ecum6nico vm, anula so- 
lemnemente las medidas tomadas contra Focio. Es probable, y casi 
seguro, que se proclamara alii el simbolo sin el Filioque 3 . Tal era 

32. Relato de Berno, testigo ocular, De officio missae, c. 2 (PL 142, 1061-62). 

1. El estudio del cardenal J. Hergenrother continua siendo fundamental: 
Pholius Patriarch von Komtantinopel, 3 vol., Ratisbona 1867-1869; F. Dvornik, 
Le Schisme de Photius. Histoire ou legende, Paris 1950. 

Se expone, discute y refuta la argumentacidn de Focio tanto en L. Lohn, 
Doctrina Graecorum et Russorum de Processione Spiritus Sancti a solo Patre, 
pars I: Photii temporibus, Roma 1934; como en M. Jugie, De Processione Spiritus 
Sancti ex fontibus Revelationis et secundum Orientcdes dissidentes, Roma 1936, 
p. 282-386. Cf. tambifin Jos. Slipyi, Die Trinitatslehre de r Byzantinischen Patriar- 
chen Photios, Innsbruck 1921; E. Amann, art. Photius en Diet. Theol. Cath.; 
R. Haugh, Photius and the Carolingians. The trinitarian Controversy, Belmont 
(USA) 1975. 

2. Cf. F. Dvornik, op. cit., p. 415-422; Conciliorum Oecumenicorum Decreta, 
dir. por J. Alberigo y otros autores, Bolonia 1973, p. 157-158. Sobre el concilio 
de 869-870, D. Stiemon, Constantinople IV («Hist. des conciles oecum.» 5), 
Paris 1967. 

3. V. Griimel, Le «Filioquet> au concile photien de 879480 et le temoignage 
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entonces la costumbre en Roma. Focio murio en comunion con la sede 
de Roma. La Iglesia ortodoxa lo canonizo en un tiempo en que tam- 
bidn ella estaba en comunidn con Roma y con Occidente 4 . 

Sin embargo, fue Focio quien, desde el afio 867 y en una serie de 
escritos, condeno el Filioque latino y formulo la doctrina de la pro- 
cesion del Espiritu Santo del Padre solo, ek monou tou Patros s . 

Focio no se adentrd nunca en la coherencia de la concepcion la- 
tina del misterio trinitario. En esta concepcidn, la distincion de las 
personas en su perfecta consubstancialidad es tomada de su relacion, 
de la oposicion de su relacion (Padre e Hijo son relativos), y esta 
relacion es de origen, de procesion. Para Focio, las personas se cons- 
tituyen y se distinguen por propiedades personales, incomunicables. 
Basta con caracterizarlas por su propiedad. El Padre es anarchos, sin 
principio; el Hijo es engertdrado, lo que le refiere al Padre como tal; 
el Espiritu procede del Padre en cuanto aitia, causa y tinica causa del 
Espiritu al mismo tiempo que del Hijo 6 . 

La monarquia del Padre es el principio tanto del Espiritu como 
del Unigdnito, y el principio de su consubstancialidad 7 . Pero mien- 
tras los padres griegos presentaban un esquema rectilineo y din&mico 
de esta monarquia —del Padre, por el Hijo, en el Espiritu—, Focio 
adopta un esquema con dos ramas 8 : 

Hijo 
Espiritu 


Focio calla o elimina los numerosos textos de los padres abiertos a 
la idea de una funcion del Hijo en la venida externa del Espiritu al 
ser consubstancial 9 . Para Focio, s61o existen dos posibilidades: una 


de Michel d’Anchialos, «Cchos d’Orient», 29 (1930) 257-264. Pero especialmente, 
M. Jugie, Origine de la controverse sur I'addition du Filioque au Symbole. Photius 
en a-t-il parle?, «Rev. Sc. ph. th.», 28 (1939) 369-385, pero v£ase supra, p. 495, 
n. 29. 

4. Cf. F. Dvornik, Le patriarche Photius: pire du schisme ou patron de la 
reunion?, «La Vie intellectuelle», die. de 1945, 16-28. 

5. Carta enciclica a los obispos de Oriente, 867 (PG 102, 721-741); Carta a 
Walperto, metropolita de Aquilea, sin duda 882 (col. 793-821); Amphilochiana, 
q. 28, entre 867 y 876 (PG 101, 205-209); finalmente, pero de manera especial, 
Mystagogia del Espiritu Santo, redactada en el exilio despuls de 886 (PG 102, 
263-400). 

6. Mistagogia, 20 (PG 102, 300 A). 

7. Mistagogia, 53. 

8. Jugie (De Processione, p. 297) cita aqul Contra Manichaeos, III, 17 (PG 
102, 168 B) y Amphiloch., q. 188 (101, 909 B). El diagrama es atribuido comiin- 
mente a Focio. 

9. Se trata bien de textos que hablan de dia tou Hyiou (per Filium), bien 
de aquellos que presentan al Espiritu unido al Padre por el Hijo (Atanasio, Adv. 
Ar„ III, 24: PG 26, 373), bien de los que atribuyen al Hijo todo lo que es o 
tiene el Padre, excepto la patemidad (cf. L. Lohn, op. cit., n.° 69, p. 59-60), 
bien los que comentan «recibir& de ml, de meo accipietD (Jn 16,14) en el sen- 
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operation o es comun a las tres personas y deriva de la naturaleza o 
es estrictamente personal 10 . Admitir, como hacen los latinos, que la 
procesion del Espiritu viene del Padre y del Hijo como de un unico 
principio, seria privar de esta procesion a las hipostasis y atribuirla 
a la naturaleza comun. En estas condiciones, no deberia disociarse al 
espiritu de esa procesion, ya que el posee la misma naturaleza que el 
Padre y el Hijo. Por consiguiente, el Espiritu procederia de si mismo, 
lo que, evidentemente, es absurdo 11 ... La construction latina solo es 
sostenible con la distincion de personas por la oposicion de relation: 
Pero la espiracion no constituye oposicion relativa entre el Padre y 
el Hijo. Por consiguiente, puede ser comun. Actuando asi, no traicio- 
namos el orden hipostatico en beneficio de la naturaleza, porque esta 
solo existe hipostasiada y las hipostasis son constituidas por las re- 
laciones subsistentes: el Padre es la paternidad, el Hijo es la filiation 
o generation. Ademas, en esta unidad del principio de espiracion acti- 
va, el Padre es el principio primero (principaliter). Debemos confesar 
que esto no aparece suficientemente, ya que el vocabulario —«pro- 
cesion»— es indistinto. El Padre y el Hijo parecen encontrarse en el 
mismo piano, pero no es 6sa la realidad: «E1 Padre es mayor que 
yo.» Es el origen absoluto y primordial 12 . 

No puede negarse que Focio limito y endurecio la teologia de los 
padres y de san Juan Damasceno. Es cierto que «no hay una doctrina 
patristica undnime y homogenea sobre la procesidn del Espiritu San- 
to» u , pero existen aperturas en el sentido de una procesion per Filium, 
e incluso Filioque. Pero Focio fij<5 la pneumatologia en una formu- 
lacidn que imposibilita por completo un acuerdo con Occidente; in¬ 
cluso con los padres latinos que Oriente recibe como suyos. Desde 
entonces, una oposicion polemica ha prevalecido casi siempre sobre 
un esfuerzo de concordia. Pero no totalmente, ni de manera defini- 
tiva, como tendremos la alegria de poder poner de manifiesto. Con 
todo, es absolutamente imprescindible tomar en serio las exposicio- 
nes de Focio. Esta tarea es tanto mas irrenunciable cuanto que la 
Iglesia griega ha recibido su obra teologica sin relegar al olvido a los 
padres que Focio dejo de lado. 

tido de una dependencia de ser (Lohn, n.° 76, p. 64-65). Focio entiende «de 
meo Patrei>\ Carta al metropolita de Aquilea, 15 (PG 102, 808-809); Mystagogia, 
22, 23 y 29 (102, 301, 304, 312). 

10. Carta a los obispos de Oriente, 22 (PG 102, 732); Jugie, De Processione, 
p. 290. 

11. Carta a los obispos, 12 (102, 728) y numerosos lugares de la Mystagogia 
(Jugie, p. 291, n. 1). 

12. Algunos padres explican el «mayor que yo» por el hecho de que el 
Padre engendra y es principio: Th. de R6grion, Et. sur la Sainte Trinity, t. Ill, 
p. 166ss; Oeuvres de S. Augustin, 15: La Trinite, I, Paris 1955, p. 574-575; san 
Hilario, Tract, super Psalmos, 138, 17 (PL 9, 801). 

13. Serge Boulgakov, Le Paraclet, p. 110. 
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Este tema es muy importante. Exigiria desarrollos mucho mas 
consecuentes si debieramos tratarlo por si mismo. Desde las exigen¬ 
ces que plantea nuestra investigation, es necesario hablar de el, pero 
basta con hacerlo de manera sucinta. Para este tema, disponemos de 
textos indispensables y de exposiciones excelentes, de las que nos 
hemos servido abundantemente ’. 

1. D. Stiemon ha publicado, en la «Rev. des fitudes Byzantines*, 30 (1972) 
231-341, un boletln sobre el palamismo; contiene 303 numeros. Se trata, pues, 
de un nivel de riqueza y de tecnicismo tales que sdlo los especialistas pueden 
moverse en 61 con soltura. 

Obras de Palamas: v6ase el Apendice I, p. 331-399, de J. Meyendorff, Intro¬ 
duction d Vftude de Gregoire Palamas («Patristica Sorbonensia* 3), Paris 1959. 
Para nuestro tema: PG 150, 809-828, titulos de los capitulos contra Akindynos; 
909-960, di&logo Theophanes; 1121-1126, Capita CL physica, theologica, moralia 
el practical 1225-1236, Tomo hagioritico. PG 151, 424449, homilias 34 y 35 sobre 
la transfiguracidn y la luz del Tabor. Pour la defense des saints hesychastes, ed. 
preparada por J. Meyendorff («Spicil. Sacr. Lovaniense* 29), Lovaina 1959 ( J 1973). 

Estudios y exposiciones: I. Hausherr, La mithode d’oraison hisychaste, «Orien- 
talia Christ.* 9 (1927) 97-210; M. Jugie, art. Palamas y Palamite (Controverse), 
en Did. Theol. Cath., XI, 1932, col. 1735-1776 y 1777-1818; del mismo, Theologia 
dogmatica Christianorum Oriental, ab Ecclesia cath. dissid., t. II, Paris 1933, 
p. 47-183; S. Guichardan, Le problime de la simplicity divine en Orient et en 
Occident aux XIV' et XV‘ siecles. Gregoire Palamas, Duns Scot, Georges Schola- 
rios, Lydn 1933; Basile Krivoch6ine, The Ascetic and Theological Teaching of S. 
Gregory Palamas, en «The Eastern Churches Quart.*, 3 (1938-39) 26-33, 71-84, 
138-156, 193-215; VI. Lossky, Teologia mlstica de la iglesia de Oriente, Herder, 
Barcelona 1982, especialmente p. 51ss: «Energias increadas*; id., The Procession 
of the Itoly Spirit in the Orthodox Triadology, «The Eastern Churches Quart.*, 7 
Supplementary Issue (1948) 31-53; id., A I’image et d la ressemblance de Dieu, Paris 
1967, c. Ill, «La teologia de la luz en san Gregorio Palamas* (el capltulo IV es 
una traduccidn francesa del texto precedente publicado primero en ingl6s); Cl. 
Lialine, The Theological Teaching of Gregory Palamas on Divine Simplicity, «Eas- 
tern Churches Quart.*, 6 (1946) 266-287; C. Kern, Les flements de la theologie 
de Gregoire Palamas, «Irenikon», 20 (1947) 6-33, 164-193; J. Meyendorff, op. 
cit., supra (trabajos originales y fundamentales) y, mas sint6tico, menos t£c- 
nico, S. Grfgoire Palamas et la mystique orthodoxe (col. «Les Maitres spiri- 
tuels*), Paris 1959; The Holy Trinity in Palamite Theology, en Trinitarian The¬ 
ology East and West, Holy Cross Orthodox Press, Brookline 1977, p. 2543; E. 
Boularand, Gr. Pal., et «La Def. des sts Msychastest >, «Rev. Asc. et Myst.», 36 
(I960) 227-240; O. Clfiment, Byzance et le Christianisme, Paris 1964; R. Miguel, 
Gr. Pal., docteur de I'experience, «Ir6nikon», 37 (1966) 227-237; Archimandrita 
Amphilokios Radovic, «Le Filioquev et I’energie increee de la Sainte Trinity 
selon la doctrine de S. Grygoire Palamas, «Messager de l’Exarchat du Patriarche 
russe en Europe occidentale*, n.° 89-90 (1975) 11-44; Archimandrita Kallistos 
Ware, Dieu cache el revele. La voie apophatique et la distinction essence-ynergie, 
ibid., p. 45-59. 


501 




Etapas y formas 


Gregorio Palamas (1296-1359), se hizo monje del monte Athos 
hacia 1316 y practico la experiencia de la espiritualidad hesicasta. El 
cuerpo es estrechamente asociado al esplritu en la busqueda del re- 
cogimiento y de la concentration. Hay que lograr que la oracion baje 
de la cabeza al corazon. Se encontrara el corazon por medio de una 
tdcnica del soplo. La oracion de Jesus —«jSenor Jesus, Hijo de 
Dios, ten piedad de mi!»— repetida al tiempo que se respira, se hace 
oracion continua, oracion del corazon. Inscribiendose en la coyun- 
tura eclesial y social del imperio, el hesicasmo se convirtid en un 
movimiento de reforma: por la pobreza, en favor de los mas peque- 
nos, por la independencia y trascendencia de la Iglesia. 

Los ataques de Barlaam el Calabres contra las posibilidades de la 
inteligencia teologica, contra la oracion hesicasta, contra la tesis 
hesicasta sobre la luz del Tabor, desencadenaron la respuesta de Pa¬ 
lamas y llevaron a este a defender las posiciones que constiuiran el 
palamismo. Aprobado por los sinodos de junio del 1341 contra Bar¬ 
laam y de agosto contra Akindynos, Palamas se convirtid en victima 
de una politica que tan pronto le excomulgaba dando el triunfo a sus 
adversaries como hacia consagrar su doctrina. Fue promovido a ar- 
zobispo de Tesaldnica en 1347 y tomd posesidn de su sede en 1350. 
Vinieron despuds anos de luchas y de episodios a veces dramdticos. 
Palamas murid el 14 de noviembre de 1359. La Iglesia de Constanti- 
nopla lo canonizd en 1368. Su doctrina habia sido aprobada ya por un 
concilio en 1351 2 . 

Casi olvidado durante siglos —el padre De Rdgnon publicaba sus 
cuatro grandes volumenes en 1892-98 sin aludir a Palamas ni siquiera 
alii donde comenta el termino «energia», IV, p. 425ss, 476ss— san 
Gregorio Palamas y el palamismo remontaron gloriosamente el vuelo 
en los anos 30-40 de nuestro siglo. En su grandisima mayoria, los 
teologos ortodoxos reconocieron en el la expresion de la tradicion y 

La revista «Istina» publied, en 1972, un numero doble: Orient et Occident. 
La Procession du Saint-Esprit, y, en 1974, un conjunto de articulos sobre Gregorio 
Palamas: un editorial, p. 257-259; J.Ph. Houdret, Palamas et les Cappadociens, 
p. 260-270; J.M. Garrigues, L’energie divine et la grace chez Maxime le Confes- 
seur, p. 272-296; J.S. Nadal, La critique par Akindynos de I’hermeneutique pa- 
tristique de Palamas, p. 297-328; M.J. Le Guillou, Lumiere et charity dans la 
doctrine palamite de la divinisation, p. 329-338. Este conjunto de articulos, unido 
a algunas otras publicaciones (M.J. Le Guillou, Le mystere du Pire, 1973), dio 
la impresidn de ser un ataque en toda regia. Respuesta catdlica: A. de Halleux, 
Palamisme et Tradition, «Ir6nikon», 48 (1975) 479-493. 

Por ultimo, para el debate epistemoldgico. G. Podskalsky, Theologie und 
Philosophic in Byzanz. Der Streit um die theologische Metodik in der spiitby- 
zantinischen Geistesgeschichte (14.15. Jahrh.), seine systematischen Grundlagen und 
seine historische Entwicklung («Byzantinisches Archivs 15), Munich 1977: docu- 
mentacidn y bibliograffas exhaustivas. 

Vease tambidn infra, n. 15 a 20 sobre Palamas y los padres; n. 22 sobre una 
cierta aceptacidn del palamismo por los tedlogos catdlicos. 

2. J. Meyendorff, Introduction..., p. 141-151. Texto: PG 151, col. 717-762. 
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del genio de su Iglesia. Es, por consiguiente, muy importante para 
nosotros. 

Y es tambien relativamente sencillo. Tenemos, primero, el con- 
texto del apofatismo oriental: no se puede conocer ni expresar posi- 
tivamente a Dios mismo; el conocimiento mas profundo de Dios es 
experimental o mistico. Pero Dios nos llama a la divinizacion. Este 
dato es tan fundamental para los padres griegos que, contra los 
arrianos, sacaron incesantemente argumento a favor de la divinidad 
del Hijo y del Espiritu partiendo de ese dato. En este contexto se 
situa la experiencia hesicasta de comunion con Dios y de un cono¬ 
cimiento experimentado de su luz. Existe, pues, en Dios una esencia 
secreta incognoscible, no participable, y una irradiacion que, partici- 
pada y experimentada, asegura nuestra divinizacion. De ahx, en Pa¬ 
lamas, la distincidn, en Dios, y sin alterar la simplicidad divina, no 
solo de la esencia y las hipostasis, sino de las hipostasis, de la esencia 
incognoscible e incomunicable, y de las energias increadas. fistas son 
Dios no en su mismidad inaccesible a las criaturas, sino en su «para 
nosotros». Es necesario que esta realidad sea participable por nosotros 
y que sea Dios, no creada. De otra manera, no seriamos divinizados. 
Segun los palamitas, la gracia creada de los escoldsticos latinos y la 
union intencional de los tomistas, cuya profundidad y realismo no 
comprenden bien, no logran una verdadera divinizacion. Y la vision 
directa de la esencia divina sin species creada, afirmada por santo 
Tomas, es contraria a la incognoscibilidad de esta esencia. 

Las energias increadas son, pues, lo que rodea la esencia incomu¬ 
nicable, ta peri auton (o autou ) 3 . La Escritura habia de esta realidad 
utilizando los conceptos de gloria de Dios, rostro de Dios, poder de 
Dios. La luz que transfigura a Cristo en el Tabor es el esplendor 
increado que emana de Dios. Acompanaba a Cristo, a causa de su 
divinidad, pera era imperceptible a los ojos carnales. Milagrosamente, 
los apostoles pudieron percibirla con sus ojos carnales iluminados por 
la gracia. Es la cima de la experiencia espiritual. En los hesicastas y 
en Palamas, esta tesis esta mtimamente unida a la conception profun- 
disima de no separar el cuerpo de la vida espiritual mas alta. 

iQue relacion guardan las energias con las hipostasis o personas? 
Segun Serge Boulgakov, «Palamas apenas toca la cuestion, compleja 
e importante, de la relacion entre las energias y las hipostasis (solo 
en algunas frases separadas y carentes de rigor)» 4 . Los textos y expo- 
siciones publicados despues de la publication de la obra de Boulgakov 
permiten una respuesta mejor. Las energias son «hipostasiadas» 5 . La 
actividad eterna e increada que dimana de la esencia divina es poseida, 

3. Cf. infra, n. 19 y 20. 

4. Le Paraclet, Paris 1946, p. 236. 

5. Cf. La Defense des saints hesychastes, III, 1, 18; ed. Meyendorff, p. 591- 
593. 
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utilizada y manifestada por las personas divinas; y es comunicada por 
ellas a nuestras personas 6 . Las manifestaciones energeticas de Dios 
siguen el orden (taxis) de las personas: del Padre, por el Hijo, en el 
Esplritu. 

Por lo que respecta concretamente al Esplritu Santo, su funcion en 
la economla de la salvacion ha sido puesta de manifiesto en pente- 
costes, donde, sin embargo, no hubo encarnacion de la hipostasis del 
Esplritu ni comunicacion de la esencia de Dios. Pero la manifestation 
de su persona por medio de las energlas crea una dependencia res- 
pecto del Hijo. «La gracia es, pues, increada y es dada por el Hijo, 
enviada y concedida a sus disclpulos. No es el Esplritu mismo; es un 
don divinizador, energla no solo increada, sino inseparable del santl- 
simo Espiritu» (Triade, III, 8). Palamas, tomando de nuevo una pro¬ 
position de Gregorio de Chipre, patriarca de Constantinopla (+ 1290) 7 , 
reconoce un sentido posible al Filioque en el orden de la manifesta¬ 
cion energetica: el Esplritu Santo, no como hipostasis, sino como 
hipostasiando la energla, se derrama partiendo del Padre por el Hijo, 
dia tou Hyiou, o incluso ek tou Hyiou. Vladimir Lossky descubrio 
esta via en 1945, pero se mantenla aferrado a la idea de una manifes- 
tacion eterna del Esplritu por el Hijo 8 * . Su discipulo O. Clement va 
mis lejos, pues ha llegado a escribir: 


6. J. Meyendorff, Introduction. .., p. 297ss; id., The Holy Trinity... (supra, n. 
1), p. 31-33, 38-39, que cita un articulo de M. Edmund Hussey, The Persons- 
Ertergy Structure in the Theology of s. Gregory Palamas, «S. Vladimir’s Theolo¬ 
gical Quart.», 18 (1974/1) 22-43. Por nuestra parte, citaremos O. Clement, Byzance 
et le Christianisme, p. 46: «La energla no es la irradiacidn impersonal subsistente 
de si. Ella es como la expansion de la Trinidad, de la que traduce ad extra la 
misteriosa alteridad en la unidad. Es una «procesi<5n naturals de Dios mismo, 
que resplandece (en el sentido de un destello de luz) del Padre, por el Hijo, en 
el Esplritu Santo. Ella manifiesta la «compenetraci<5n», la perikhoresis, de las 
personas divinas que se «compenetran mutuamente hasta el punto de no poseer 
mas que una sola energlas. 

Cf. tambidn A. de Halleux, Palamisme et Scolastique, p. 425, que remite a 
Palamas, Capita CL physica..., 75 y 107 (PG 150, 1173 B y 1193 B). 

7. Su tratado De la ekporesis del Espiritu Santo (PG 142, 269-300) ha sido 
analizado por O. C16ment, Gregoire de Chypre «De Vekporise du Saint-Esprit», 
«Istina», 17 (1972) 443-456. 

8. The Procession... (supra, n. 1), p. 48-49; A Timage..., p. 87-89. En Vladi¬ 
mir Lossky, un theologien de la personne et du Saint-Esprit (Memorial Vladimir 
Lossky): «Messager de l’Exarchat du Patriarche russe en Europe occidentale», 
n.° 30-31 (1959) 137-206, O. Clement da cuenta de esta apertura en Lossky y 
ofrece, en p. 192 y 170, las expresiones tomadas de los cursos del 10.11.1955 y 

17.11.1955: «E1 Filioque puede estar justificado en el piano de la manifestacidn. 
El Espiritu Santo manifiesta la naturaleza comiin de la Trinidad y procede del 

Padre y del Hijo no en cuanto persona, sino como funcidn: esta es esencialmente 
manifestativa; manifiesta la naturaleza del Padre y del Hijo (que es tambidn la 

suya propia).» «En esta taxis [de la manifestacidn] puede decirse con rigor que 

el Espiritu procede del Padre y del Hijo. El Hijo pone de manifiesto en el mismo 

lo que es el Padre, el Espiritu lo que es el Padre y lo que es el Hijo, en cuanto 
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Si el caracter «monarquico» del Padre como principio unico del Hijo y del 
Espiritu es un caracter hipostatico absolutamente incomunicable, su caracter de 
divinidad-fuente (de la esencia y de las energlas), su privilegio «fontal» — para 
utilizar una expresidn de la telogia latina — £no se comunica al Hijo, despuds 
del Padre y del Hijo al Espiritu, fuente de nuestra divinizacidn? Esta participa- 
cidn de la divinidad-fuente, el ritmo que hace al Hijo, y despuds al Espiritu, 
fuente con el Padre, £no designaria un cierto filioque latino (y alejandrino)? ’. 

Sin duda, esto es consecuencia de la insuficiencia de nuestra infor- 
macidn, pero la confesamos. No tenemos suficiente claridad acerca 
del pensamiento de Palamas respecto de lo que atribuye a las ener- 
gias o a la persona del Espiritu Santo. Cuando escribe: «E1 Espiritu 
nuevo y el corazon nuevo (Ez 36,26) son criaturas..., el Espiritu de 
Dios dado al corazon nuevo (Ez 37,5) es el Espiritu Santo» 10 * , /,se 
trata de las energlas increadas o de la persona del Espiritu Santo? 
Cuando dice que las energlas no son otra cosa que el Esplritu Santo, 
pero que no son la esencia divina u , (,se trata de las energlas hipos- 
tasiadas en el Espiritu o de la Tercera Persona? Tal vez deriva esto 
de que Paldmas da el nombre de Esplritu Santo tanto a las energlas 
increadas como a la hipostasis. Escribe: «Cuando oigas decir (se tra¬ 
ta de Cirilo de Alejandrla) que el Esplritu Santo procede del Padre 
por el Hijo, debes comprender su ensenanza en el sentido siguiente: 
lo que se derrama son los poderes y las energlas esenciales de Dios, 
pero no la hipostasis divina del Esplritu» 12 . Los padres entendlan por 
energeia la accion sobrenatural de Dios, que es su Esplritu: Padre, 
Hijo, Esplritu son el sujeto primero, su potencia y su acto 13 . Otras 

son un mismo principio, pero principio al que pertenece el Espiritu mismo y 
que es manifestado por dste.» 

9. Art. cit. supra (n. 7), p. 450. En otro art. cit. supra (n. 1), Amphilokios 
Radovic demuestra que Palamas afirma la procesidn del Espiritu Santo del 
Padre sdlo, pero que el Espiritu recibe la esencia divina tambien del Hijo (p. 
27ss); consagra sus pdginas 4243 a Gregorio de Chipre. Citemos tambien a Paul 
Evdokimov, L’Esprit Saint dans la tradition orthodoxe, Paris 1969, p. 63: «La 
distincidn de la esencia y de la energia constituye la primera de las soluciones 
posibles del Filioque a la luz de la tradicidn oriental. £sta situa la distinci6n- 
identidad del Espiritu (to Pneuma, con articulo) en cuanto hipdstasis, y del Espi¬ 
ritu ( Pneuma, sin articulo) en cuanto energia. Al nivel de la esencia comiin, el 
Espiritu en cuanto hipostasis procede del Padre s61o, aunque conjuntamente con 
el Hijo en el que reposa. En cuanto energia divina, ensena Palamas, «el Espiritu 
se derrama a partir del Padre por el Hijo y, si se quiere, del Hijo» ™. La solucidn 
reside, pues en la distincidn de la hipdstasis del Espiritu Santo y de la energia 
que ella manifiesta ex Patre Filioque» (n. 70: citado por J. Meyendorff, Intr. a 
Pet., p. 315). 

10. Citado por Meyendorff, Introduction, p. 232. 

11. Contra Akindynos, II, 17, citado por Meyendorff, p. 308. 

12. Tratados apodicticos, citado por Meyendorff, Introduction, p. 314. 

13. Puede verse numerosos textos (acompafiados de explicaciones abundan- 
tes) en Th. de Rdgnon, Etudes sur la Sainte Trinite, t. IV, p. 425465. En parti¬ 
cular, lo que se lee en san Atanasio, Cartas a Serapidn (I, 19, 20 y 31; III, 5), 
cf. G.L. Prestige, Dieu dans la pensee patristique, Paris 1955, p. 217ss. 
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veces hablan de las energlas del Esplritu designando por ellas sus 
dones, otorgados a los fieles y producidos por medio de el 14 . 

Esto plantea la cuestion — discutida ya por los opositores de Pa- 
lamas 15 — de la continuidad entre los enunciados de los padres y la 
sistematizacion palamita. El tema requeriria un estudio de con junto, 
realizado con la maxima objetividad cientifica 16 . En nuestra opinion,’ 
puede discutirse el sentido de los textos de los Capadocios y de san 
Juan Damasceno citados en favor de la tesis palamita 17 . Los padres 
anteriores a Nicea, de manera especial san Atanasio, negaron siempre 
que existiera en Dios otra procesion que no fuera la de las personas. 
Segun ellos, a parte de las hipostasis, de Dios sdlo proceden las cria- 
turas. Contra Eunomio, que veia en el termino agennetos una expre¬ 
ss 11 adecuada de la esencia de Dios, los padres afirmaron la incognos- 
cibilidad de esta esencia. A Dios se le conoce solo por sus propieda- 
des y sus obras, a las que san Basilio llama «sus energias que des- 
cienden hacia nosotros, mientras que su sustancia permanece inacce- 
sible>> 1S . Frecuentemente, los padres expresan esta distincion en los 
terminos kat auton (Dios en si mismo) y ta peri auton o peri aulou 
(lo referente a el: lo que puede conocerse y decirse acerca de 61, par- 
tiendo de sus propiedades y de su accion), o peri ten physin w . Andre 
de Halleux, excelente conocedor defiende, sin embargo, la interpreta- 


14. Nos parece ser 6ste el caso en Const. Apost., V, 20, 4, con motivo de 
pentecost6s («Hemos sido llenados de su energla y hemos hablado en lenguas 
nuevas»), en san Maximo Confesor, Q. ad Thai., 63 (PG 90. 672); Theol. Polem., 
1 (91, 33). En su lucha antimonotelista, san Mdximo habla de energia divina 
en el sentido de la facultad activa de una naturaleza o de una esencia. Pero, 
para 61, es la causalidad creadora, no las energlas en el sentido en que las dis¬ 
tingue Palamas de la esencia y de las hipdstasis. Tal es, al menos, la interpreta- 
cidn de J.M. Garrigues, art. cit. supra (n. 1). 

15. J.S. Nadal, La critique par Akindynos de Vhermeneutique patristique de 
Palamas, «Istina», 19 (1974) 297-328. 

16. De momenta, disponemos tan s61o de algiin estudio parcial: E von 
Ivanka, Palamismus una Vatertradilion, en Vtglise et les Sglises (M61. Lambert 
Beaudum), Chevetogne 1954, t. IT, p. 29-46 (concluye que los textos invocados 
no hablan de una distincidn real en Dios, sino de una distincidn creada por nuestro 
espintu, incapaz de pensar si no es distinguiendo); J.Ph. Houdret, Palamas et les 
Cappadociens, «Istina» 19 (1974) 260-271. La conclusidn es crltica. 

17. Por el padre Georges Florovsky (Gregoire Palamas et la patristique, 
«Istma» 8 [1961/61] 115-125; p. 122, sdlo san Basilio, Ep. 234 a Amphiloquio, y el 
Damasceno, De fide orth., I, 14) y por monsenor Philips, op. cit., infra (n. 22), 

1 (32 869 n AB) Sili °’ ^ h 4 (PG 29, 544); Epis 234 ad Amphilochium. 

19. As! san Gregorio Nazianceno, Oratio 38, 7 (PG 36, 317 B); Oratio 45, 
3 (PG 525 C); san M&ximo Confesor, Centurias sobre la caridad, IV, 7 (PG 90, 
1049 A); Primera centuria sobre la teologia y la economla, 48 (90, 1100 D)- san 
Juan Damasceno, De fide orth., I, 4 y 10 (PG 94, 800 C y 840) 


cion del peri auton de manera favorable a Palamas 20 . Filologica- 
mente, Halleux tiene razon: peri con acusativo significa «alrededor 
de» o «en conexion con». Queda la cuestion de las conclusiones teo- 
logicas o metafisicas. /.Colocaron los padres una especie de corona 
de energias divinas activas ad extra y participates, ontologica y real- 
mente distintas de la esencia y de las hipostasis? Otro excelente cono¬ 
cedor del tema, E. von Ivanka, lo niega (cf. supra, n. 16). No nos 
parece que el tema est6 dilucidado y no estamos en condiciones de 
poder decidir. Nos impresiona la option formal de tantos teologos 
ortodoxos, griegos o eslavos, inmejorablemente situados y llamados a 
interpretar los testigos de su tradition. 

Queda la cuestion de la posibilidad, para los catolicos, de «recibir» 
el palamismo o, por el contrario, de ver en el una oposicion irrecon- 
ciliable con nuestra doctrina (/.nuestra fe?). La position negativa y 
critica ha sido sostenida, de manera desigualmente matizada, por Mar¬ 
tin Jugie, S. Guichardan (cf. supra, n. 1), E. Candal 21 , los colabora- 
dores del n.° de «Istina» de 1974 (supra, n. 1). Por el contrario, espe- 
cialistas no menos numerosos han sontenido la posibilidad de esta- 
blecer un entendimiento entre el palamismo y la fe catdlica 22 . Si, he- 


20. Art. cit. supra (n. 1, final), p. 484: «La oposicidn que los Capadocios 
expresan mediante las expresiones kat’auton y peri auton no puede traducirse 
como la de Dios tal cual es en si mismo y de lo que podemos conocer sobre 
61. Seguida de acusativo, la preposicidn peri significa generalmente «alrededor de» 
y no «acerca de». Con el peri auton, los padres designaban, pues, lo que «rodea» 
la esencia de Dios, la irradiacidn luminosa que proviene del micleo oscuro de la 
esencia..., el peri auton no es lo que Dios revela de su kat'auton, de la esencia 
tal como podemos conocerla, lo simple percibido como multiple; se trata, miis 
bien, de un surgimiento, diverso en Dios mismo del foco inaccesible de su ser.» 

21. Numerosas publicaciones recogidas en el boletin de D. Stiemon (supra, 
n. 1). 

22. Citamos segiin el orden cronoldgico, frecuentemente segtin el valiosisi- 
mo boletin de D. Stiemon, al que remiten las pdginas indicadas entre corchetes: 
G. Habra, The Source of the Doctrine of Gregory Palamas on the Divine Ener¬ 
gies. «Eastem Churches Quart.*, 12 (1957-58) 244-252, 294-303, 338-347 [p. 311]; 
P. Bossuyt, Hesychasmus en katholieke teologie, «Bijdragen», (1964) 229-238 [p. 
306]; M. Strohm, Die Lehre von der Einfachheit Goltes. Ein dogmatischer Streit- 
punkt zwischen Griechen und Lateiner, «Kyrios», N.S., 7 (1967) 215-228, y Die 
Lehre von der Energeia Gottes, ibid., 8 (1968) 63-84; 9 (1969) 31-41 [p. 309-311]; 
J. Kuhlmann, Die Taten des einfachen Gottes. Eine romisch-katholische Stellung- 
nahme zum Palamismus («Das ostliche Christentum», N.S. 21), Wurzburgo 1968, 
[p. 294-299, con indicaciones de una critica de B. Schultze, en «Or. Chr. Per.», 
36 (1970) 135-142]; G. Philips, La Grace chez les Orientaux, «Eph. Theol Lovan.», 
48 (1972) 37-50, reproducido en L’union personelle avec le Dieu vivant. Essai sur 
I’origine et le sens de la grace crSee («Bibl. Ephem. Theol. Lovan.» XXXVI), 
Gembloux 1972, p. 241-260 (al que remitimos. Esta importante toma de pos- 
tura no ha recibido la atencidn que merece); A. de Halleux, Palamisme et Scolas- 
tique, «Rev. th6ol. de Louvain*, 4 (1973) 409-422; Orthodoxie et Catholicisme: 
du personnalisme en pnumatologie, ibid., 6 (1975) 3-30; Palamisme et Tradition, 
«Ir6nikon», 48 (1975) 479-493. Y cf. la nota siguiente. 




Etapas y formas 

mos dicho la fe catolica, porque si se trata de la teologia de san Agus- 
tin o de santo Tomas de Aquino, debemos admitir —despues de 
haber leido a Palamas con apertura y simpatia, despues de haber 
hallado amplias posibilidades de entendimiento— que existen serias 
divergencias. El cardenal Journet ha realizado el trabajo partiendo 
del bello libro de Jean MeyendorffEsta distincion entre fe y teo¬ 
logia es fundamental. El padre de Regnon no cesa de recordarla a lo 
largo de sus cuatro volumenes. 

El cardenal Journet constata, en primer lugar, que no existe opo- 
sicion acerca de los articulos siguientes: orden natural y sobrenatu- 
ral, Cristo y eucaristia, Iglesia como realidad mistica, virgen Maria y 
los santos. Existen divergencias sobre el «pecado originab (jpero es 
una expresidn tan ambigua!), la inmaculada conception de Maria, la 
procesion del Espiritu Santo del Padre y del Hijo por una misma espi- 
racion. Queda la cuestion de la distincion real entre esencia y energias, 
distincion exigida por la afirmacion de la plena verdad de nuestra 
divinizacion. La doctrina de la luz taborica es solo un apendice de 
esa divinizacion, una simple aplicacion. A1 igual que el cardenal Jour¬ 
net, que J.M. Garrigues, que J. Kiihlmann (p. 43-57) y que monsefior 
Philips, pensamos que la diferencia proviene de la notion de parti- 
cipacion. Kuhlmann y Journet lo ponen especialmente de manifiesto 
comparando la interpretacion de los mismos textos de Dionisio en 
Tomds (y Mdximo Confesor) de una parte, y en Palamas, de la otra. 
Participar = tomar parte, partem capere. Para Palamas, es tomar parte 
entitativamente, ontologicamente, en Dios: puesto que no puede tra- 
tarse de participar de la esencia incomunicable de Dios, sera de las 
energias que emanan de esta y la rodean. Esta participacion permite 
una divinizacion en sentido literal y absoluto: nos convertimos en 
Dios, nos convertimos en increados por gracia 24 . Desde un punto de 
vista filosofico, se trata de una concepcidn bastante elemental y ma¬ 
terial de la participacion 25 . Seria una concepcidn neoplatdnica. La de 
santo Tomas (y ya de san Maximo) es aristotelica, pero asumiendo de 
Platon un valor de ejemplarismo. Como artista soberano, Dios hace 
participar a las criaturas no de su divinidad como tal —ello es tan 
imposible para nosotros como para Palamas—, sino de semejanzas 
de sus perfecciones de ser —ejemplarismo de las ideas divinas— y 


23. Ch. Journet, Palamisme et thomisme. A propos d’un livre recent, «Rev. 
Thomiste», 60 (1960) 429-452. 

24. Cf. Meyendorff, Introduction, p. 244-247. 

25. Asi, segiin Palamas, si el hombre participara de la esencia de Dios, seria 
tambi6n omnipotente y existiria un numero infinito de hipdstasis divinas: Capita 
CL physica, 108-109 (PG 150, 1193 C — 1196 A). De ahl, la observation de 
Philips, p. 253: «Palamas entiende la “participation” como una division en tro- 
zos casi materializados; cada participante poseeria un fragmento del todo, lo 
que es, evidentemente, absurdo. Para 61, todo lo participable es divisible (Cap., 
110: 1196 C; Theoph., 944 A).» 
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por la causalidad eficiente que otorga la existencia. De esta manera 
comentan a Dionisio, Nombres divinos, san Maximo y santo Tomas. 
Veamos el texto de Tomas sobre II, 4: 

Dios se manifiesta por los efectos que salen de 61; es la deidad misma la que 
procede, en alguna manera, en sus efectos, al tiempo que pone una similitud 
de ella misma en las cosas segun la capacidad de 6stas; de tal manera, sin em¬ 
bargo, que su excelencia y singularidad permanecen intactas en ella, incomuni- 
cadas a las cosas y escondidas a nuestros ojos “. 

Esto traduce el mismo sentido de la trascendencia de Dios que 
admitimos y aceptamos en san Gregorio Palamas, pero siguiendo 
una conceptualization completamente diferente. La participacion se 
situa en una semejanza de las perfecciones de Dios y es realizada en 
la existencia por la causalidad eficiente del ser absoluto. En Dios no 
podemos trazar una distincion entre la esencia imparticipable y las 
energias comunicables. Ni siquiera cuando se trata de nuestra par¬ 
ticipacion piopiamente sobrenatural. En la medida en que implica 
realidades creadas —gracia, carismas, dones del Espiritu Santo—, 
6stas tienen un estatuto similar al de las realidades naturales. Parti- 
cipamos entonces no de las perfecciones comunes de Dios, sino de la 
naturaleza divina en cuanto principio de operaciones que apuntan y 
alcanzan a Dios mismo (cf. 2Pe 1,3-4). La causalidad divina de gra¬ 
cia produce en nosotros principios de existencia y de accidn que nos 
permiten alcanzar la realidad de Dios mismo, su tri-unidad, como ob- 
jeto de vida espiritual. Limitados (porque son creados) en su ser enti- 
tativo, estos principios de operacidn est&n abiertos eficazmente sobre 
el infinito de Dios mismo, que ellos alcanzan sin agotar (totum non 
totaliter). Es el efecto de la gracia, de las virtudes teologales, de la 
luz de la gloria. Y como la gracia es ese don sobrenatural con el que 
Dios mismo es dado, la habitation de las divinas Personas en nos¬ 
otros es consecuencia del don de la gracia, con el gozo de su pre- 
sencia (cf. supra, p. 289ss). Pero esta explicacidn es, en cuanto tal, 
de orden teologico, no propiamente dogmatico. 

Nuestra diferencia no se refiere a la intention que gobiema el pa- 
lamismo, sino a la expresidn conceptual y a la metafisica empleadas. 
Incluso si admitimos que Palamas encuentra un apoyo en algunos 
santos padres para una distincidn a parte rei entre esencia y energias, 
seguiriamos estando en presencia de un theologoumenon en el sen- 


26. In lib. de Divinis Nominibus expositio, ed. Turin, p. 46, n." 136, trad. 
Journet, p. 448; traduce, p. 449, el comentario de santo Tomas sobre XI, 6 (PG 
3, 956), Tom&s, op. cit., p. 346, n.<* 934, y el de san Maximo, Scholia in lib. de 
Div. Nom., XI, 6 (PG 4, 401). J. Kuhlmann, op. cit., (n. 22), p. 43-57, compara 
el comentario de Tomas y el de Palamas sobre Nombres Divinos, XI, 6 (PG 3, 
953ss). Para la idea de la participaci6n en la semejanza, v6ase tambi6n el bello 
texto de ST, III, q. 23, a. 2 ad 3. 
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tido concreto que B. Bolotov daba a este termino: «Las opiniones de 
los padres de la Iglesia une et indivise son las opiniones de estos 
hombres entre los que se encuentran los justamente llamados oi didas- 
kaloi tes oikoumenes ... Pero un theologoumenon ampliamente acepta- 
do no constituye aun un dogma» 27 . 

cSe trata de un dogma sostenido por los ortodoxos? Algunos lo han 
pensado asi; entre ellos, el profesor Karminis, el archimandrita Ka- 
llistos Ware (art. cit. supra, n. 1, p. 58). El concilio de Constantinopla, 
de 1351 con sus decisiones incorporadas en el Synodikon para ser 
leidas el primer domingo de cuaresma feson leidas aun?), tiene, evi- 
dentemente, un gran valor. En Florencia, en 1439, los griegos consi- 
deraban como doctrina suya la distincion de las energias y el caracter 
increado de la luz taborita. En la actualidad, el palamismo es acep- 
tado casi universalmente por los teologos ortodoxos. Pero, ipodemos 
hablar de dogma? Pueden aducirse razones que favorecen la duda 28 . 

Por el lado catolico romano, £ha existido condenacion dogmati- 
ca de las tesis palamitas? J. Kuhlmann lo niega. Este autor examina 
las declaraciones dogmaticas referentes a la vision de Dios 29 . Aun- 
que los participantes latinos consideraban la tesis palamita como una 
herejia, el concilio de Florencia no pronuncio una condenacidn for¬ 
mal. Habla de dntueri clare ipsum Deum trinum et unum sicuti est»; 
no dice per essentiam. Palamas podria admitir esta formula enten- 
diendola de una vision de las energias, que son Dios. La constitucidn 
Benedictus Deus, de 1336, habla de ver «essentiam divinam visione 
intuitiva et etiam faciali». Kuhlmann comenta: se pretende unicamen- 
te oponerse a la visidn de algo creado. Pero si Palamas niega la visidn 
de la esencia, admite la participacion en la naturaleza divina (2Pe 
1,4) no kata physin, sino kata kharin, por gracia. Kuhlmann concluye 
que el palamismo no crea obstdculo alguno para un restablecimiento 
de la comunidn. £Es excesivamente optimista? Monsefior Gerard Phi¬ 
lips, que fue la clavija maestra de la comision teologica del concilio 
Vaticano n, concluye en tdrminos similares. Y ello constituye una se- 
ria garantia para nosotros. 

1 ,, 2 7 so f' *?l° t0 Z'™ Ses sur le « F M°que»-. trad. fr. en «Istina», 17 (1972) 
Z01-Z89 (p. Zbl y 263). 

28. Sobre el caracter no «dogmatico» en sentido estricto de la distincidn 
esencia-energlas, a pesar del concilio del 1351 y los anatemas del domingo de 
la ortodojtm (texto o resumen en M. Jugie, Theol. dogm., citado supra, n. 2) p. 
3 ^’ a qul lo que dlce ’ P° r ejemplo, I.K., en «Orientalia Christ. Per.», 17 
(1951) 488: «£Se trata de un verdadero dogma? iEs considerado como tal actual- 
mente por las Iglesias orientales? En cuanto a la Iglesia rusa, sabemos que, 
desde el siglo xvm, se distancia completamente de 41. En 1767 modified por 
complete el oficio del domingo de la ortodoxia y barrid toda huella de pala¬ 
mismo...», cf. Jugie, op. cit., p. 176ss. 

2 ?- ,^l e , Ta ‘ en des einfachen Gottes. Wurzburgo 1968, p. 108-125 para Flo¬ 
rencia (DSch 1305), p. 126-135 para la constitucidn Benedictus Deus de Benedic- 
to xu, 29 enero 1336 (DSch 100-1001). 
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SOBRE LA PNEUMATOLOG1A ORIENTAL 
HOY 


Despues de conocer las fuentes patristicas de la tradicion oriental, 
podemos proponer una vision sintetica de la peneumatologia tal como 
la presentan actualmente nuestros amigos ortodoxos. Dejaremos a un 
lado el Le Paraclet, del padre Serge Boulgakov (1946), no porque ca- 
rezea de interes (todo lo contrario), sino porque representa una bus- 
queda demasiado personal para ser representativa de la tradicion or- 
todoxa 1 . Disponemos de exposiciones m&s cldsicas 2 . 

Estas se alimentan de los padres griegos, pero —y eso ya no se 
encuentra en los padres— toman, aunque en tono irenista, los datos 
de la polemica antilatina. A una exposicion totalmente positiva de 
las intuiciones profundas de la contemplation oriental, unen una 

1. La obra presenta, primero, anotaciones interesantes sobre la pneumatolo- 
gia de los padres, despu6s, una reflexion personal. S. Boulgakov piensa que es 
totalmente necesario superar radicalmente el debate entre Oriente y Occidente y, 
para ello, dejar a un lado el problema del origen de las hipdstasis. A su enten- 
der, la divergencia «que se pone de manifiesto en las dos tradiciones: Filioque 
y dia tou Hyiou, no es herejia ni un error dogmStico. Es una diferencia de opi- 
ni<5n teoldgica. No existe dogma sobre la relacidn del Espiritu Santo con el 
Hijo» (p. 140-141). Quiere elaborar una teologla trinitaria sobre bases nuevas, 
un anilisis del dinamismo intemo de Dios, que es espiritu y amor, y de la 
correlation de las tres hipOstasis que se situan en este Sujeto absoluto y viviente. 
Dios es asl «una persona en tres hip6stasis» que se revela en la sabidurla iden- 
tificada en su ousia (sophiologia, objeto de todo un debate). Un tedlogo ortodoxo 
como VI. Lossky no podia sino rechazar esta gnosis; campeOn del palamismo 
y miembro de la cofradia San Focio, considera el Filioque como la causa radical 
de las diferencias entre Oriente y Occidente, diferencias que — se lo hemos re- 
prochado personalmente — lleva 61 hasta un punto en que la reconciliation corre 
el peligro de hacerse imposible. Por contra, otro de nuestros amigos ortodoxos, 
Paul Evdokimov, era mSs abierto y favorable a las intuiciones de Serge Boulgakov 
(con quien nos vimos personalmente dos veces). 

2. VI. Lossky, La teologia mlstica de la iglesia de Oriente, Herder, Barcelona 
1982; La procession du Saint-Esprit dans la doctrine trinitaire orthodoxe. Essai, 
Paris 1948 (= trad, de The Procession of the Holy Spirit in the Orthodox Triadolo- 
gy, «The Eastern Churches Quart.», 7 [1948] 31-52), reimpreso en A Vintage et d la 
ressemblance de Dieu, Paris 1967, p. 67-93; J. Meyendorff (La procession du S. E. 
chez les Fires orientaux) y S. Verkhovsky (La procession du S. E., d’apres la 
triadologie orthodoxe), en «Russie et chr6tiennt6», 1950, respectivamente p. 158- 
178 y 197-210, y las discusiones consecutivas, p. 193-196 y 219-224; P. Evdokimov, 
L’Esprit Saint et VSglise d’apris la tradition liturgique, en L’Esprit Saint et Vf.gli- 
se. Vavenir de i’tglise et de VOecumenisme, simposio de la Acad. int. des Sc. 
Relig., Paris 1960, p. 85-111; id., L’Esprit Saint dans la tradition orthodoxe («Bibl. 
oecum6n.» 10), Paris 1969. Tambi6n numerosos artlculos en «Le Messager de 
l’Exarchat du Patriarche russe en Europe occidentale». 
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critica de la construccion teologica o dogmatica latina. Se refieren a 
la diferencia detectada por De Regnon, que ha empujado, por des- 
gracia, una perception iluminadora hasta convertirla en un simplismo 
que no traduce la realidad de las cosas de manera adecuada: Ios 
latinos partirian de la naturaleza una, los griegos de las hipostasis. 
Trataremos de evitar las simplificaciones y de retener la verdad de 
las percepciones. 

Los ortodoxos colocan en primer lugar las tres personas o hipos¬ 
tasis. A nuestro juicio, arrancan de una diferencia tal entre la esen- 
cia o substancia e hipostasis que permite dos maneras de hablar de las 
personas divinas segun que se las considere como hipostasis o en su 
relacion con la esencia. Mientras que en la dogmatica latina, las hi- 
postasis son realmente identicas a la esencia y, por consiguiente, para 
el Espiritu Santo, depender del Hijo en cuanto a la esencia implica 
depender de el en cuanto a la hipostasis, la dogm&tica ortodoxa pue- 
de admitir una dependencia hipostatica del Padre solo y una recep¬ 
tion de la esencia tambien del Hijo. He aqul lo que escribla Grego¬ 
rio de Chipre, patriarca de Constantinopla (+ 1290), despues de la 
union abortada —o mds bien, nacida muerta— de Lyon: 


£C<5mo podrlamos afirmar dogm&ticamente que el Espiritu Santo, por ser de 
la esencia del Hijo, existe a partir de 41 como de una causa ... Efectivamente 
decimos que el Espiritu Santo tiene su ekporeusis esencial a partir del Padre 
y existe a partir de su esencia. Puesto que de otra parte el Padre y el Hijo no 
tienen una esencia diferente, sino una misma y dnica esencia, confesamos necesa- 
namente que el Espiritu tambien existe a partir de ella. Que, por ser de la esencia 
del Hijo, exista tambien a partir de su hipbstasis, ninguna razdn puede persua- 
dirnos de confesarlo mientras no se demuestre que esencia e hipdstasis son un 
mismo pnncipio 3 ... 


Los ortodoxos rechazan esta teologia por los motivos siguientes: 

1. Las hipostasis deben ser afirmadas por ellas mismas y como 
tales, porque lo atestiguan la revelation y la formula bautismal. Para 
distinguir al Espiritu del Hijo, basta con atenerse a las expresiones 
biblicas segun las cuales el Hijo viene del Padre por generation, el 
Espiritu por «procesion, ekporeusis », que normalmente se transcribe 
«ekporesis». Basta con que existan dos modos distintos de salir del 
Padre. Las relaciones no definen a las personas, siguen a estas, cons- 
tituidas, como propiedades inseparables 4 . Los latinos desarrollan ra- 
zones y argumentan partiendo de necesidades logicas. Basta —y es 
lo que tenemos que hacer— con reverenciar el misterio, aceptarlo y 
defenderlo tal como ha sido dado, sin tratar de explicarlo 5 . 

2. Desde Focio, los ordoxos no cesan de objetar a la procesion 
del Espiritu «del Padre y del Hijo como del mismo principio y por 
un unico acto de espiracion» que, al distinguirse el Padre y el Hijo 
en cuanto a las hipostasis, estos no pueden espirar al Espiritu sino 
mediante la naturaleza comun. Pero, de la naturaleza comun no puede 
salir una hipostasis; una hipostasis solo puede venir de una hipostasis. 
Ademas, si el Espiritu procediera de la naturaleza comun, deberia pro- 
ceder de si mismo, ya que participa de ella igualmente. Y esto es ab- 
surdo. 

Naturalmente, los latinos responden a esta objecion; han respon- 
dido desde hace siglos. El que continue siendo repetida demuestra 
hasta que punto lo que es intelectualmente eficaz en una construccion 
teologica de la fe se mantiene como algo extrafio a otra construc¬ 
cion teologica. Los ortodoxos continuan convencidos de que nosotros 
deducimos las hipdstasis de la naturaleza o de la esencia. Nuestra no- 


Las hipostasis divinas se dan como tales sin requerir una expli¬ 
cation por oposicidn relativa, como hace la teologia latina. Para esta, 
Hijo implica Padre, como Padre implica Hijo. Asi, en la comunidad 
y unidad de sustancia, las hipostasis se distinguen por la relacion 
mutua que las opone afirmandolas. Esta relacion es y no puede ser 
sino relacion de origen, relacion principio-termino. Ahora bien, de 
una parte, espirar al Espiritu no crea oposicion alguna de relacion en¬ 
tre el Padre y el Hijo; por otra parte, el Espiritu que precede del 
Padre no puede distinguirse hipostaticamente del Hijo si no tiene con 
este una relacion de procesion u origen, Puesto que, segun numero- 
sos testimonies de las Escrituras, es Espiritu del Padre y Espiritu del 
Hijo, debe ser confesado como que procede de los dos por un unico 
acto comun de espiracion activa. 


3. De la ekporesis del Espiritu Santo (PG 142, 272), trad. fr. de O. CI6men 
n «Istina», 1972, p. 446. Podrlamos citar tambien a san M&ximo Confesor a 
u carta a Marino de Chipre. 


4. Senalemos aqul la observacidn de K. Rahner, de gran alcance: «No se 
ha probado que una relacidn propia de una persona y una relation que desem- 
boca en la constitucidn de una persona sea necesaria y estrictamente la misma 
cosa» (Mysterium Salutis, t. VI de la ed. francesa, Paris 1971, p. 83). 

5. «La actitud positiva propia de la triadologla filioquista da lugar a una 

cierta racionalizacidn del dogma trinitario en la medida en que suprime la 
autonomia fundamental entre la esencia y las hip6stasis. Se tiene la impresidn 
de haber abandonado las cimas de la teologia para descender al nivel de una 
filosofia religiosa. Por el contrario, la actitud negativa que sitlia nuestro pensa- 
miento ante la antinomia inicial de la identidad absoluta y de la diversidad no 

menos absoluta en Dios, no pretende suprimir esta antinomia, sino expresarla 

convenientemente para que el misterio de la Trinidad nos haga trascender el 
modo filosdfico de pensar...» VI. Lossky, A Vintage..., p. 75-76, que escribe, 
ibid., p. 84-85, cosas verdaderamente excesivas: «Por el dogma del Filioque, 
el Dios de los fildsofos y de los sabios se introduce en el seno del Dios vivo, 

ocupa el lugar del Deits absconditus, qui posuit tenebras latibulum suum. La 

esencia incognoscible del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo recibe cualificacio- 
nes positivas. Se convierte en objeto de una teologia natural, es un «Dios en 
general* que podria ser el de Descartes, como el de Leibnitz e incluso, en cierta 
medida, quiza de Voltaire y de los delstas descristianizados del siglo xvill. .». 
iEsto es demasiado! 
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cion de hipdstasis como relacidn subsistente no les dice nada Reco 
nocemos que cierta escolastica ha razonado con una ntrenidez fndk' 
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8. Oratio 42, 15 (PG 36, 476 B) 

9. L’Esprit-Saint dans la Tradition orthodoxe, p. 46. 
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absoluta de las tres hipostasis determina las diferentes relaciones y 
no al reves* 10 . Diferentes relaciones: no solo existen las de origen, 
sino tambi6n las de manifestacion, de reciprocidad 11 . Una de las ri- 
quezas de la vision ortodoxa de la tri-unidad consiste, precisamente, 
en ver una interaccidn de las personas unas en otras, porque se situan 
juntas, y la dependencia del Hijo y del Espiritu respecto del Padre 
no significa que este goce de anterioridad temporal alguna. Todo es 
siempre trinitario. Por esta razon, escribe san Atanasio: «Habiendo 
el Padre dado todas las cosas al Hijo, posee de nuevo todas las cosas 
en el Hijo, y poseyendolas el Hijo, el Padre las posee de nuevo» 12 . 
En la intencidn de que las relaciones sean siempre trinitarias, Paul 
Evdokimov llega, incluso, a escribir: «Asi el Hijo en la generation 
recibe del Padre el Espiritu Santo y, por consiguiente, en su ser es 
eternamente inseparable del Espiritu Santo, ha nacido ex Patre Spiri- 
tuque. Igualmente, el Espiritu Santo procede del Padre y reposa en 
el Hijo, lo que corresponde a per Filium y a ex Patre Filioque » I3 . 
Si se tratara del nacimiento temporal del Verbo hecho carne, no ha- 
bria problema alguno, pero se nos habla del ser eterno. La formula 
es discutible, porque no respeta el orden de las personas en su ser 

10. VI. Lossky, A t'image..., p. 75, que continual «La diversidad absoluta 
de las tres hipdstasis es la que determina las diferentes relaciones, no al rev£s. 
El pensamiento se detiene aqui ante la imposibilidad de definir una existencia 
personal en su diferencia absoluta y debe adoptar una actitud negativa para de¬ 
clarer que el Padre sin comienzo (anarkhos) no es el Hijo ni el Espiritu Santo; 
que el Hijo engendrado no es ni el Espiritu Santo ni el Padre; que el Espiritu 
Santo, que procede del Padre no es ni el Padre ni el Hijo. No puede hablarse 
aqui de relaciones de oposicidn, sino sdlo de relaciones de diversidad.» 

11. p. Evdokimov, op. cit., p. 41: «Para el Oriente, las relaciones entre las 
personas de la Trinidad no son de oposicidn ni de separacidn, sino de diversidad, 
de reciprocidad, de revelacidn reciproca y de comunidn en el Padre.» Aprove- 
chamos la ocasidn de este texto para denunciar un quid pro quo grave. Fre- 
cuentemente, nuestros amigos ortodoxos hablan de «relaciones de oposicidn» 
como principio de distincidn de las hipdstasis segiin los latinos. Asi, adem&s de 
P. Evdokimov (op. cit., p. 41, 42, 65 y L’Orthodoxie, 1959, p. 137-138; tr. cast.: 
Ortodoxia, Ed. 62, Barcelona), el padre Elie Melia («Russie et Chr<5tiente», 
1950, p. 223, VI. Lossky (nueve veces en el art. cit. supra, n. 2). ^Lapsus? iActo 
fallido? Los actos fallidos son expresidn de una tendencia inconsciente del espiritu. 
Decir «relacidn de oposicidn* en Iugar de «oposicidn de relacidn*, es decir de 
referenda (como Padre-Hijo, Hijo-Padre) podria significar que, para los latinos, 
las personas son puras relaciones en la esencia, lo que pondria de manifiesto 
poca comprensidn tanto de la nocidn de relaciones subsistentes como de la ma¬ 
ntra que los latinos conciben la diversidad de las personas en la unidad y sim- 
plicidad del Absoluto divino. 

12. Contra arian.. Ill, 36 (PG 26, 401 C). Sobre el caracter siempre trinitario 
de las relaciones, S. Boulgakov (supra, p. 481, n. 67), P. Evdokimov, op. cit., 
p. 42 y 70; etc. 

13. L'Esprit-Saint dans la Tradition orthodoxe, p. 71-72. La fdnnula Spirituque 
vuelve a aparecer en p. 77, 78 y en el ultimo escrito (inacabado) del mismo: 
Panagion et Panagia, en Bull, de la Soc. fr. d’ttudes Mariales, afio 27, 1970, 
p. 59-71 (62-63). V6ase infra, p. 593, n. 25. 
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etemo ni el hecho de que, como senala san Basilio, el Espiritu es enu- 
merado como tercero. Podriamos recordar tambien a san Atanasio 14 . 
Recogemos, sin embargo, esta idea de una «in-existencia» de las hipos- 
tasis la una en la otra, de intercambios y de reciprocidad. Existe una 
vida trinitaria que no consiste unicamente en las procesiones o rela- 
ciones de origen. Cuando los padres y los ortodoxos nos repiten que 
el Espiritu es recibido en el Hijo o que aquel toma del Hijo, funda- 
mentan las relaciones de reciprocidad de la perikhoresis. Leamos 
como se expresa S. Verkhovsky sobre este tenia: 

Estoy convencido de que la doctrina de la perikhoresis es el mejor comentario 
del di' Hyiou. El Esplritu Santo procede del Padre con el Hijo (...). Asl, puede 
decirse, aunque en un sentido hipostatico, que el Espiritu Santo es para el Hijo 
porque es enviado por el Padre en cuanto su Esplritu, su vida o su amor hi- 
postdtico en el Hijo; es la revelacidn viviente del Padre en el Hijo. Enviado por 
el Padre, el Esplritu Santo reposa en el Hijo como una uncidn. Puede decirse 
tambi6n que el Esplritu Santo, procediendo del Padre, se. lanza hacia el Hijo 
para encontrar en 61 esta Verdad, esta «idea hipostatica de Dios* que es, para 
el Esplritu Santo quasi forma de su existencia personal. Tomando en 61 la sabi- 
durla hipostatica, el Esplritu Santo se convierte en el Espiritu de la sabidurla, 
su imagen activa. De esta manera, no queda en el Hijo, sino que, sale de 61 
al revelarlo y para revelarlo (...) este principio de la triadologia ortodoxa que 
afirma la trinidad de todas las relaciones en Dios. Por consiguiente, si el Espl¬ 
ritu Santo es la revelacidn del Padre, lo es tanto para el Padre como para si 
mismo, y para el Hijo; si es una manifestacidn del Hijo, lo es para el Hijo, 
para si mismo y para el Padre. Por consiguiente, cuando el Espiritu Santo revela 
al Hijo, est6 revelando al Padre y esta revelacidn es tambien una manifestacidn 
del amor infinito del Hijo hacia el Padre. De esta manera, el Esplritu Santo 
retoma, si podemos hablar asl, hacia su Espirador dnico y es no sdlo la unidn 
del Padre con el Hijo, sino tambi6n del Hijo con el Padre. La verdadera signi- 
ficacidn de dia tou Hyiou es, pues, no sdlo «con», sino tambi6n «para» y «des- 
pu6s de» (en el sentido del orden de las hipdstasis) o «del» Hijo, sino, sobre 
todo, «a trav6s» o «por» el Hijo, porque el Esplritu Santo en su circumincesidn 
inefable, procediendo del Padre, pasa en el Hijo y por el Hijo reflejandose to- 
talmente en 61 ls . 

Este largo texto, que no permite ser traducido en conceptos cla- 
ros de teologia latina, sugiere los principales aspectos de la «in-exis- 
tencia»/reciprocidad del Esplritu en la tri-unidad divina. Da tambien 
una interpretation del «por el Hijo, diHyiom que el concilio de Flo- 
rencia ha arrastrado al sentido del Filioque latino. La mayoria de 
los ortodoxos contempordneos lo entienden no en el piano del origen 
de la tercera hipdstasis, sino en el de la manifestacidn eterna e in- 
manente en primer lugar, econdmica y voluntaria despues. San Gre¬ 
gorio de Nisa habla de un resplandecimiento eterno del Espiritu a 

14. Oratio III contra arian., 24: «E1 Hijo no participa en el Esplritu para 
acaecer en el Padre; no recibe el Esplritu, sino que, mis bien, lo distribuye a 
todos. El Esplritu no es quien une el Hijo al Padre, sino que el Esplritu recibe, 
mis bien, del Logos* (PG 26, 373). 

15. Expuesto en «Istina» (1950) 206-207. 
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traves del Hijo 16 . VI. Lossky y otros autores citados por nosotros, 
interpretan esto en el marco de la distincion palamita entre la esencia 
de las hipdstasis y las energlas 17 . En cuanto a la procesion hipostd- 
tica, el Espiritu es del Padre solo. Pero existe en Dios, eternamente, 
una procesion manifestadora de la divinidad comiin, que se realiza 
en el Espiritu Santo «por el Hijo»: «En el orden de la manifestacidn 
natural [— manifestacidn comun fuera de la esencia], el Espiritu Santo 
procede del Padre por el Hijo, dia Hyiou, despues del Verbo; y esta 
procesion nos revela la gloria comun de los Tres, el esplendor eterno 
de la naturaleza divina.* «Desde toda la eternidad, el Padre era “Pa¬ 
dre de la gloria” (Ef 1,17), el Verbo “Esplendor de su gloria” (Heb 
1,3) y el Espiritu Santo “el Espiritu de gloria” (IPe 4,14)». 

Los textos que hemos citado de los padres, /,no requieren, no son 
una apertura, indeterminada aun, en el sentido de una funcion del 
Hijo en la existencia hipostatica del Espiritu? No somos los tinicos 
que pensamos de manera afirmativa. Pero resulta dificil determinar 
en que medida y en que sentido. Probablemente no en el de «a Patre 
Filioque tanquam ab uno principio, del Padre y del Hijo como de 
un mismo y dnico principio ». 


B) OCCIDENTE ANTE LA REVELACION 
DE LA TRI-UNIDAD DE DIOS 1 

No pretendemos escribir una historia de las doctrinas cristianas. 
Elio nos dispensa de la ambicidn de ser completos. Tratamos de ave- 
riguar que visidn teologica, que construction dogmatica ha formulado 
la catolicidad latina. Para ello, serd suficiente —pero implica ya una 
tarea impresionante— presentar: 1. San Agustin, que tanto condi- 
ciond el desarrollo posterior; 2. San Anselmo; 3. Ricardo de San Vic¬ 
tor y san Buenaventura; 4. Santo Tomas de Aquino. Realizada esa 
presentacidn, estaremos en condiciones de comparar el planteamiento 
teologico de los griegos y latinos, de los catolicos ortodoxos y de los 
catolicos romanos. Con todo, nuestro objetivo contimia siendo la pre¬ 
sentacidn de una teologia de la tercera hipdstasis. Llevaremos a cabo 
esta tarea bajo el signo de la libertad de la gracia y del don. 

16. Contra Eunom., I (PG 45, 336 D, 416 C). 

17. VI. Lossky, A Vimage..., p. 87-92; Jean Meyendorff (en «Russie et 
Chr6t.», 1950, p. 169s) defiende el orden de la manifestacidn y comunicacidn 
econdmicas, incluso en los textos de san Cirilo de Alejandria. Cf. P. Evdokimov, 
L’Esprit Saint et Vtglise, p. 91. 

1. H.B. Swete, The Holy Spirit in the Ancient Church. A Study of Christian 
Teaching in the Age of the fathers, Londres 1912, p. 295ss; Th. Camelot, La 
tradition latine sur la Procession du Saint-Esprit «a Filiop ou «ab Utroquep, 
en «Russie et Chr6tient6», 1950, p. 179-192; P. Smulders, en Diet, de Spirit., 
TV, 1272-1283. 
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Programa desmesurado, excesivo. Nos viene impuesto por la ho- 
nestidad del trabajo teologico. Somos plenamente conscientes de nues- 
tra insuficiencia. Por ello, nuestro trabajo ha estado acompafiado 
siempre de la oracion, de la celebracion de los misterios de la fe; 
lo hemos realizado en el clima de una vida teologal y doxologica. 
Y en la comunion de los santos. 


SAN AGUST1N 

Aunque no de manera exclusiva, nos atendremos a su De Trinita- 
te, comenzado en 399 y entregado al publico en 419 2 . Agustln no fue 
el primer occidental que escribio sobre la Trinidad, sobre el Espiritu 
Santo. Conocia a Tertuliano. Habia leido, y cita, el De Trinitate de 
san Hilario (f 366); conocid, sin duda alguna, a Mario Victorino, 
fuertemente influido por Plotino (cf. supra, p. 108ss). Evidentemente, 
Agustin escuchd a san Ambrosio; probablemente, leyo su De Spi- 
ritu Sancto (hacia el 380), que se inspira tan frecuentemente en Basi- 
lio y, literalmente, en Didimo el Ciego, y traduce al latln la exegesis 
de muchos pasajes biblicos de los padres griegos. De dstos, Agustin 
conocid, o pudo conocer, en traduccidn el De principiis, de Origenes; 
el De Spiritu Sancto de Didimo. Las referencias que hace a su voca- 
bulario, ponen de manifiesto que tuvo acceso a san Basilio y, bastante 
tardiamente, a san Gregorio Nazianceno. Pero nos resulta imposible 
precisar la medida exacta de ese conocimiento 3 . 

2. Remitimos a Oeuvres de S. Augustin. 15: La Trinit6, trad. fr. M. Meliet 
y Th. Camelot. Intr. E. Hendrikx; 16: trad. fr. P. Agaesse, notas J. Moingt, 
Paris 1955. Se da una abundante bibliografla aparecida hasta csa fecha. Ed. latina 
y trad, castellana de L. Arias en Obras de san Agustin, t. V, BAC, Madrid 
J 1956. Cf. tambifin supra, p. 107, n. 28. Adem&s de algun articulo que citaremos 
mas tarde, sefialamos, especialmente, O. du Roy, L’intelligence de la foi en la 
Triniti selon S. Augustin. Genise de sa theologie trinitaire jusqu’en 391, Paris 1966; 
J. Verhees, Die Bedeutung des Geistes Gottes im Leben des Menschen nach 
Augustinus friihester Pneumatologie, «Zeitschr. f. Kirchengeschichte», 88 (1977) 
161-189. 

Citamos el De Trinitate: Tr., libro, capitulo, numero. La edicidn francesa 
remite a las columnas de PL 42. Nos atenemos principalmente, aunque no de 
manera exclusiva, al De Trinitate. Organizados por temas y por tlrminos, pueden 
encontrarse otros muchos textos de Agustin sobre el Espiritu Santo en los articu- 
los de F. Cavallera. Por materiales que parezcan —o precisamente por esta 
razdn — pueden prestar buenos servicios: La doctrine de S. Augustin sur I’Esprit 
Saint d propos du «De Trinitate^, «Rech. Thtol. Anc. M6d.», 2 (1930) 365-387; 
3 (1931) 5-19. 

3. I. Chevalier concluye de un estudio atento: «Es cierto que san Agustin 

ley<5 las obras trinitarias de san Atanasio, san Basilio, san Gregorio Nazianceno 
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El De Trinitate de Agustin esta condicionado menos estrechamente 
que los escritos de Atanasio o de los Capadocios por una polemica 
inmediata con los herejes del siglo iv, pero sus adversarios son los 
mismos: los arrianos, Eunomio. El arrianismo tenia aun seguidores 
y era, a veces, fomentado por el poder civil. Agustin lo tiene como 
bianco 4 . Pero critica tambien a Sabelio. fete afirmaba de tal manera 
la unidad que llegaba a disolver la distincion de las hipostasis; los 
arrianos distinguian el Verbo y el Espiritu de tal manera que nega- 
ban su consubstancialidad con «Dios». El problema esencial radicaba 
en unir la identidad y la distincion de las personas. Fue este el obje- 
tivo que se fijo Agustin 5 . Declara formalmente su intention: «em- 
prender, con la ayuda del Sefior y en la medida de nuestras posibili- 
dades, la justification (reddere rationem) de esta afirmacion: la Tri¬ 
nidad es un solo y verdadero Dios; y es totalmente exacto decir, creer, 
pensar que el Padre, el Hijo, el Espiritu Santo son de una misma y 
unica substancia o esencia» (Tr. I, 2, 4). Algunas lineas mas tarde, 
Agustin detallara los medios que utilizara: primero la autoridad de 
las Sagradas Escrituras —son los libros I a IV del De Trinitate —; 
a continuation, una discusidn racional, en los libros V a VII. 

Agustin es, a veces, prolijo, pero las palabras que acaba de em- 
plear (dicatur, credatur, intelligatur) disenan un programa. Al igual 
que los padres griegos, Agustin arranca de lo que dice la Escritura, 
de los textos, de los terminos empleados. En su momento, Tomas de 
Aquino hari lo mismo. En una gran parte, los tratados sobre la Tri¬ 
nidad tratan de encontrar la manera de hablar. ^Puede decirse esto 
o aquello? ^Es falso pronunciar tal o cual sentencia? Despues, ase- 
gurada la verdad por la fe, se razona partiendo de los terminos. Se 
trata de encontrar una inteligencia de lo que se cree. 


La teologia de las relaciones 

En nuestro De Trinitate, Agustin parte, pues, de los textos bibli¬ 
cos y pone de manifiesto que estan totalmente en contra de la cons- 
truccion arriana (lib. I-IV). Despu6s aborda el problema de un acuer- 
do intelectualmente valido entre la unidad y la diversidad (lib. V). 
Es necesario pero tambien suficiente distinguir los terminos absolutos 
y los relativos. «Padre», «Hijo», «Espiritu Santo», que distinguen a las 

y la Recapitulacion de san Epifanio. Es probable, o simplemente posible, que 
conociera tambi6n el Panarion y el Ancoratus de san Epifanio y las dos obras 
trinitarias de Didimo el Ciego» (S. Augustin et la pensie grecque. Les relations 
trinitaires, Friburgo 1940, p. 160). 

4. Tr. V, 3, 4; 6, 7; VI, 1, 1; Contra sermonem arianorum (418-19); Collado 
cum Maximino y Contra Maximinum. 

5. In loan. Ev., tr. 39; De Civ. Dei, XI, 10; De Trin., I, 2, 4; 3, 5; 5, 8; 
VI, 6, 8; VIII, proem.; XV, 3, 5; En. in Ps., 68; Epist. 170, 238. 
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tres personas, son terminos de relacion: Padre se dice en relacion al 
Hijo; Hijo en referencia al Padre; expresan un «ad aliquid*, «relative 
dicuntur ad invicem», afirman a las personas oponiendo una en rela- 
cion con la otra. Repitiendo algo que los griegos dijeron frecuente- 
mente, Agustln escribe: el Hijo no es el Padre, el Padre no es el Hijo; 
el Padre jamas estuvo sin Hijo, ya que un termino implica el otro. 
Pero esta diversidad relativa (relacional) puede existir, existe, en el 
interior de una misma substancia. Agustln prefiere emplear el termino 
«esencia». Los terminos absolutos designan la substancia unica y co- 
mun: bueno, omnipotente, etc. Se aplican tambien a cada una de las 
personas sin diversificar ni multiplicar la substancia: el Padre es Dios, 
es bueno, es omnipotente, es creador. El Hijo es tambien todo esto; 
y el Espiritu Santo igualmente. Pero esto no hace tres dioses, ni tres 
creadores. El Padre, el Hijo y el Espiritu son cada uno una persona, 
y una persona se enuncia para ella misma, «ad se dicitur (non ad aliud)» 
(Tr. VII, 11). Pero si busco de qu6 o como esta hecha, s6 que ella 
estl constituida por una oposicion relacional, «relative dicitur»: Hijo 
por su relacion al Padre; en consecuencia, por una relacion de origen 
o procesion. Segun el aspecto bajo el que se las considere, las 
personas son relacionales y absolutas. «La substancia del Padre viene de 
que es Dios, no de que es Padre; su propiedad de Padre viene 
como consecuencia de lo que es en relacion (ad Filium). De ahi, 
la identidad de la substancia, no obstante la pluralidad de las relacio- 
nes; de ahl, la realidad de las relaciones que no existirian sin substan- 
cia» 6 . Agustin no usa la palabra, pero si la idea de lo que Tomas 
de Aquino definird como «relacion subsistente» 7 . Igualmente, ya Agus¬ 
tin tiene la expresion segun la cual Padre, Hijo, y Espiritu son, uno 
respecto de otro, alius, pero non aliud, otro sujeto, pero no otra 
substancia 8 . Pero ya san Gregorio Nazianceno hablaba de esta ma- 

6. I. Chevalier, S. Augustin et la pensee grecque. Les relations trinitaires, Fri- 
burgo 1940, p. 63, como glosa del texto siguiente que desafla la traduccidn: 
«Quidquid est Pater quod Deus est, hoc Filius, hoc Spiritus Sanctus. Cum autem 
Pater est, non illud est quod est, Pater enim non ad se, sed ad Filium dicitur: 
ad se autem Deus dicitur. Itaque eo quod Deus est, hoc ipso substantia est... 
secundum substantiam tibi dixi hoc esse Filium quod Pater est, non secundum 
id quod ad aliud dicitur* (En. in Ps., 68, 5: PL 36, 845): «Todo lo que es el 
Padre en lo que es Dios, lo es el Hijo, lo es el Espiritu Santo. Pero cuando se le 
toma en cuanto Padre, no es lo que es asi sino es tornado en su relacidn con 
el Hijo. Se le llama Dios en su ser para si. Por el hecho de ser Dios, es subs* 
tancia... y es segiin la substancia que digo que el Hijo es lo que es el Padre, no 
segun lo que es calificado en cuanto relacidn con otro (con otra cosa)». 

7. De Potentia, q. a. 1 y 2; ST, I, q. 29, a. 4. Naturalmente, I. Chevalier 
(op. cit., p. 76) estd influido por su formacidn tomista cuando habla de «un 
doble caracter de la relacidn: un cardcter inherente, necesidad de un sujeto para 
existir, y un caracter especifico (ad), la puesta en relacidn con otro». Pero es la 
idea de san Agustin. 

8. Asi, De anima et eius engine, II, 5 (PL 44, 509); references en Chevalier, 

op- cit., p. 62. 
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nera 9 . Podemos senalar que los padres griegos conocian la dis- 
tincion de las hipostasis por las relaciones; o tal vez seria mas exacto 
decir: su caracterizacion por los terminos correlativos. Asi Basilio 
contra Eunomio, que traducia la diversidad relativa entre Padre e 
Hijo a diversidad de substancia 10 . As! Gregorio de Nisa, que sigue 
a su hermano Basilio y defiende la unidad de naturaleza repitiendo 
que Padre e Hijo son terminos relativos u . Gregorio Nazianceno dice, 
igualmente, que Padre e Hijo son nombres de relacion, y de relacion 
de origen 12 . Pero Agustin no lo conocio antes del ano 417. Anadamos 
a los Capadocios san Maximo Confesor (f 662): «E1 nombre de Padre 
no es nombre de esencia, ni nombre de energia, sino de relacion y 
dice como es el Padre respecto del Hijo y como el Hijo con respecto 
al Padre* 13 . 

Al estudiar la posible dependencia de Agustin respecto de los 
griegos, I. Chevalier ha senalado, al tiempo que subrayaba su acuer- 
do real en este tema de las relaciones 14 , diferencias importantes: 

Los dos rasgos (skhesis, oikeiosis) con los que san Basilio caracteriza la gene- 
racidn divina no representan en 61 la misma jerarquia de ideas que en san Agus¬ 
tin y en los tedlogos escolasticos. Para el doctor griego, se trata de esta comuni- 
dad de naturaleza que existe entre un padre y un hijo, como consecuencia de 
la generacidn. Esta relation de origen, unica causa de diferencia entre el Padre 
y el Hijo, lejos de destruir su identidad mutua, la confirma y la explica. Pero 
Basilio no quiere decir que, presupuestas la unidad e identidad de la esencia 
divina, la generacidn inmanente sdlo pueda entranar una distincidn de relaciones. 
Arranca de la relacidn de generacidn para desembocar, por la relacidn, en una 
comunidad de naturaleza, mientras que Tomds de Aquino, por ejemplo, parte de 
la simplicidad divina para concluir en los tdrminos de procesidn puramente rela¬ 
tivos. Este Ultimo punto de vista es el de san Agustin. Sin que pretendamos 
exagerarlo ni convertirlo en sistema caracteristico del «espiritu latino*, tenemos, 
no obstante, que admitir esta diferencia. La funcidn de la idea de relacidn 
aparece aqui un tanto modificada. Basilio constata estas relaciones, pero dados 
— si podemos hablar asi — sus sujetos divinos y, sobre todo, su fuente, la gene- 
racidn «ex ipsa natura* y la procesidn, concluye en la unidad de esencia. Agustin 

9. Oratio 31 (PG 36, 141 s.); el Hijo no es el Padre, pero es lo que es el 
Padre. El Espiritu Santo no es el Hijo, pero es lo que es el Hijo... 

10. PG 29, 588 C - 589 A, traducido en Chevalier, p. 131. 

11. Cf. Quod non sint tres dii (PG 45, 133 C) y otras referencias en Chevalier, 
p. 103. Y cf. De Regnon, fit. sur la Ste. Trinite, t. I, p. 77-78. 

12. a. Oratio 29 (PG 36, 96); 31 (140 C y 141 C); Chevalier, p. 146-147. 
Ya De Rdgnon, t. I, p. 76-77. 

13. Ambigua, 26 (PG 91, 1265 CD). 

14. Llcga, incluso, a escribir (op. cit., p. 174): «E1 famoso axioma “en Dios 
todo es uno, salvo cuando se encuentra una oposicidn de relacidn” es griego, 
tanto como latino, en todas sus partes. A pesar de que no se encuentre enunciado 
de la misma manera, a pesar de que no desempene en los griegos la misma fun- 
ci6n que en Agustin, no es extrano ni a unos ni a otros. Los doctores griegos 
ensenan constantemente que las personas se distinguen por las propiedades, pero 
ellos entienden estas propiedades como relaciones mutuas. Y no niegan como 
absurdo que sean accidentes. De ahi, a la sintesis: relacidn subsistente, no hay 
mds que un paso; pero ellos no dieron ese paso.* 
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constata la identidad divina, pero, reveladas las procesiones, concluye en las rela- 
ciones. Verdades identicas contempladas desde puntos distintos. iNo tenemos que 
ver aqul nada sorprendente! 

Pero resulta que, para los griegos, la idea de relacidn se presenta bajo una 
forma mas realista, mas vital. Importa subrayar que no consideran la skhesis 
de manera estdtica, como principio constitutivo de la hipdstasis divina. Sirve, por 
el contrario, para expresar el misterio de la vida divina, las procesiones inmanentes 
del uno y el retomo a este principio uno, de donde surgen etemamente y circulan 
el uno en el otro estos modos de subsistir que son las personas divinas, cuya 
razdn total de ser radica en referirse el uno al otro y que salvaguarda la unidad 
de la esencia divina. Con todo, ambos puntos de vista desembocan en una con¬ 
clusion idOntica: las tres hipdstasis divinas se distinguen por sus propiedades; y 
estas por las diferencias de origen, que son oposiciones de relacidn en el seno 
de la identidad esencial. «Entre los tres, todo es iddntico, salvo la relacidn de 
origen» 15 . 

Olivier du Roy 16 ha formulado la diferencia entre san Agustin y 
los griegos de una manera mas radical. El padre Th. de Regnon ha- 
bia repetido incansablemente su tesis: mientras que los griegos parten 
de las personas como dadas primero y ponen de manifiesto despues 
su consustancialidad en la unidad de naturaleza partiendo de la «mo- 
narquia» del Padre, san Agustin y los latinos partirlan de la unidad 
y unicidad de «Dios», ser soberano, y situarlan la pluralidad de las 
personas partiendo de esta unidad de esencia. No puede negarse que 
hay algo de verdadero en este resumen. Pero Th. de Regnon tenia 
tambien esta formula que, si se apura, se revela mas bien vacia: los 
griegos contemplaban las personas in recto, la unidad in obliquo; los 
latinos, por el contrario, consideraban la unidad in recto, las perso¬ 
nas in obliquo. O. du Roy no niega la formulacion de De Regnon, 
pero demuestra que, en Agustin —condicionante poderoso de la teo- 
logla posterior— la diferencia tiene otro origen. Agustin descubrio 
la Trinidad en los libros platonicos antes de descubrir la encarnacion 
leyendo a san Pablo. No se trataba, para el, de algo puramente teo- 
rico; era el comienzo de una conversion de una gran profundidad 
existencial. Agustin, sacerdote, obispo, entregado a la meditacion de 
las Escrituras, a la exposicion y defensa de la fe, habria mantenido 
profundamente una orientacion primera que le distingula de los padres 
griegos: estos exponlan una tri-unidad ligada a su revelacion econo- 
mica 17 ; Agustin un Deus-Trinitas concebido de manera estatica, in- 

15. Gregorio Nazianceno, Oratio 34 (PG 36, 253 A); 20 (35, 1073 A); 31 
(36, 165 B); 41 (441 C). Cita de Chevalier, p. 168-169. 

16. En su tesis diffcil, pero sugestiva, L’intelligence de la foi en la Triniti 
selon S. Augustin. Gendse de sa tMologie trinitaire jusqu’en 391, Paris 1966. 

17. Las opiniones de O. du Roy son contrarias a las afirmaciones de A. Malet 
en Personae et Amour dans la thSologie trinitaire de S. Thomas d'Aquin, Paris 
1956; afirmaciones tomadas de nuevo por M.J. Le Guillou, «Istina», 17 (1972) 
457-464 y Le Mystire du Pire, Paris 1973. Los capadocios habrlan abandonado 
la visidn econdmica de los antenicenos y fundado una primacla de la esencia. 
En el mismo sentido, G. Lafont, Peut-on conmutre Dieu en Jisus-Christ?, Paris 
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dependientemente de la encarnacion y de la economla salvadora. «De 
esta manera, la aportacion peculiar de Agustin a la teologia occiden¬ 
tal consistira en esta representation de un Dios unico en su esencia 
que despliega la Trinidad de sus relaciones internas en el conocimien- 
to y amor de si. Esta desembocadura cuadraba perfectamente con la 
logica de un neoplatonismo aplicado a la reflexion sobre la fe antes 
de haberse convertido» 18 . 

Es cierto que el arrianismo hizo que la Iglesia desplazara su aten- 
cion hacia otro punto. Antes del arrianismo, se contemplaba la Tri¬ 
nidad en su revelacion y compromiso economico, con peligro de su- 
bordinacionismo. El arrianismo y Nicea orientaron la consideration 
hacia la unidad y consubstancialidad de los tres. En Agustin, esta 
tendencia, justificada por la influencia aun vigente del arrianismo, 
pudo verse reforzada y relanzada por antecedentes neoplafonicos li- 
gados a sus planteamientos existenciales mas profundos. Ni siquiera 
su reflexion sobre las «misiones» del Verbo y del Esplritu restablecio 
la oportunidad de una consideracion de la economla 19 . Un tanto 
obsesionado con el tema de las teofanlas, utilizadas efectivamente por 
los arrianos, Agustin concede su sitio a las misiones visibles y, des¬ 
puds, a las invisibles del Verbo y del Esplritu. Las caracteriza teolo- 
gicamente por un valor de manifestation y de conocimiento, asi 
como por su nexo con las procesiones. Ya Hilario y Ambrosio, leldos 
por Agustin, pasaban de la mision temporal a la procesion eterna. 
Agustin escribe: «Envla aquel que engendra; es enviado aquel que 
es engendrado» (Tr. IV, 20, 28). Las misiones revelan una persona 
divina en su origen eterno. «Como, para el Hijo, nacer es nacer del 
Padre, asl, para el Hijo, ser enviado es ser conocido en su origen 
del Padre. De igual manera, como, para el Esplritu Santo, ser el don 
de Dios es proceder del Padre, asl ser enviado es ser conocido en 
su procesion del Padre. Ademas, no podemos negar que el Esplritu 
procede tambien del Hijo. No entiendo qu6 otra cosa habria querido 
decir el Senor cuando, soplando sobre el rostro de sus disclpulos, de¬ 
clare: Recibid el Esplritu Santo (Jn 20,20)» 20 . 

1969, p. 67ss, y L. Scheffczyk, en Mysterium Salutis, vol. 5, Paris 1970, p. 252 y 
261 (vol. II, t. 1 de la ed. castellana). 

18. Op. cit., p. 458. 

19. Agustin trata de las «misiones» en Tr. II, 5, 7 a 10; IV, 18, 24 a 20, 29. 
V6ase tambidn I, 12, 25; II, 7, 12-13; 12, 22; III proem. 3 y 1, 4. Monografia: 
J.L. Maier, Les Missions divines selon S. Augustin («Paradosis» XVI), Fribur- 
go 1960. 

20. Tr. IV, 20, 29. Esta conexidn entre misidn temporal y procesidn eterna 
del Esplritu en referenda al pasaje de Jn 20,22 aparece tambidn en Tr. XV, 26, 
45; De Gen. ad litt., 10, 5; De Civ. Dei, XIII, 24; In Ioann. Ev„ tr. XCIX, 7 
y CXXI, 4; Contra Maxim., II, 14, 1 (Cavallera, art. cit., 1931, p. 17; Maier, 
op. cit., p. 152). El Padre es el unico no enviado «quoniam solus non habet 
auctoren a quo genitus sit vel a quo procedat*: Contra serm. arian., 4, 4 (PL 
42, 686). 
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El «Filioquc» 


Esta reflexion de Agustin sobre las teofanias, primero, y sobre 
las misiones divinas, despues, esta guiada, de una parte, por el signo 
de la afirmacion de la unidad y de la consubstancialidad y, de otra 
parte, por su biisqueda de una profundizacion e intensificacidn de 
la imagen del Deus-Trinitas en el alma del creyente. Porque el alma 
es mas imagen de Dios cuando, por el conocimiento que el Verbo le 
comunica y el amor que el Espiritu pone en ella, actualiza la seme- 
janza de aquel del que ella es imagen. Las misiones aseguran un cre- 
cimiento en la fe y en el amor 21 . 

Esta teoria de las relaciones que diversifican las «personas» en la 
substancia o esencia, sin dividir a esta, es sencilla, grandiosa, satisfac- 
toria. Entrafla, sin embargo, una dificultad para caracterizar al Espi¬ 
ritu Santo. En efecto, el Padre y el Hijo son correlativos, son ter- 
minos que incluyen la oposicion de una relacion reciproca. Pero si 
el Espiritu es Espiritu del Padre y del Hijo, asi lo testifica la Escri- 
tura, icomo afirma dos personas por oposicion relacional reciproca? 
iCuil es el termino correlativo del que procede y que designa una 
hipostasis? Se da ahi una dificultad que los ortodoxos no cesan de 
articular, desde Focio, contra el Filioque. Pero, en la position de 
estos, que se aferra exclusivamente a los terminos de Jn 15,26, la 
teoria de las relaciones se aplica mal, porque si el Espiritu esta en 
relacion de procesion solo con el Padre, deberia ser su Hijo. Y £c<5mo 
se distinguiria del Unigenito? 22 

San Agustin tuvo conciencia de la dificultad. Y respondio a ella 
partiendo de su teologia del Espiritu Santo, teologia que atribuye a 
6ste el titulo personal de Don. Elaboraremos esta teologia porque nos 
parece verdadera y profunda. Agustin acaba de senalar que Espiritu 
(santo) puede aplicarse igualmente al Padre, al Hijo o designar la 
Tercera Persona. Y escribe sobre esta ultima: 

Nadie debe inquietarse (...) aunque observe la falta del t6rmino correlativo a 
esta referenda. Decimos esclavo del senor y senor del esclavo, hijo del padre y 
padre del hijo, pues 6stos son nombres correlativos; mas no podemos aplicar este 
modo de expresamos a nuestra materia. Decimos, es cierto, Espiritu del Padre, 
pero no es licito decir Padre del Espiritu Santo, para que no se crea que el 
Espiritu Santo es hijo. Decimos tambidn Espiritu del Hijo, pero nunca Hijo 
del Espiritu Santo, para que nadie imagine al Espiritu Santo como padre. 

En muchos conceptos relativos se nota esta deficiencia, pues no existe la 
palabra que indique esta correlacidn. £Hay por ventura palabra tan palmariamente 


21. Para la fe, Tr. IV, 20, 28; para la caridad, In Ioann. Ev., tr. LXXIV, 3. 

22. En el coloquio de 1950 entre ortodoxos y catdlicos, a la afirmacidn de 
S. Verkhovsky «Hijo y Espiritu en cuanto hipdstasis que vienen del Padre se 
distinguen suficientemente sin que estemos obligados a poner entre ellos una 
oposicidn de relaci<5n», H. Dondaine respondid: «E1 Hijo se distingue del Padre 
porque es puesto como hipdstasis que proviene del Padre; de igual manera el 
Espiritu Santo con respecto al Padre; icdmo distingue esto al Hijo y al Espiritu 
Santo?» («Russie et Chr6tient6», 1950, p. 223). 



relativa como prenda [pignus]l 2S Siempre hace referencia a un donante 24 y es siem- 
pre garantia de don. Cuando decimos prenda del Padre y del Hijo, £nos esta 
tambidn permitido decir Padre de la prenda o Hijo de la prenda? Decimos Don del 
Padre y del Hijo, pero nunca podemos decir Padre del Don o Hijo del Don; 
y para que estas expresiones se correspondan mutuamente, se dice Don del dador y 
dador del Don; pues aqui podemos encontrar una palabra en uso; alii, no 25 . 

Es cierto que la Escritura no une al Padre y al Hijo bajo el nom- 
bre de donador, pero habla del envio (mision) del Espiritu por el 
Padre y el Hijo. Partiendo de ahi, podemos calificar al Espiritu de 
Don — Agustin cita siempre Act 8,20; Rom 5,5; Jn 4,7— y al Padre 
y al Hijo conjuntamente de Donadores. Por consiguiente, partiendo 
de la economia, Agustin fundamenta la teologia de la procesion eter- 
na del Espiritu del Padre y del Hijo (cf. supra, n. 20): no como «Padre» 
y como «Hijo», sino como Donador. Creemos que esta teologia es 
muy profunda, y cristiana. Pero comprendemos perfectamente que no 
pueda satisfacer a los ortodoxos, cuya vision trinitaria es distinta y 
tiene su propia coherencia. 


El «Filioque» 

Agustin no es el creador de esta doctrina. Bajo distintas formas 
verbales, habia sido profesada anteriormente por Tertuliano, san Hi- 
lario, Mario Victorino, san Ambrosio... 

Agustin trata la cuestion unicamente en De Trinitate. Tengase en 
cuenta el nrestamo hecho a sus Tractatus sobre san Juan y la difi¬ 
cultad de datar con certeza la redaction de tal o cual libro de la 

gran obra. El Obispo de Hipona se contenta con afirmar, en primer 

lugar, que el Espiritu Santo es el Espiritu del Padre y del Hijo: Tr. 

23. «Prenda» es, en el NT, un nombre del Espiritu Santo: «fuisteis marcados 
(sellados) con el Espiritu Santo de la Promesa, el cual es arras (arrabon) de 
nuestra herencia* (Ef 1,14). En 2Cor 1,22 y 5,5, «arrab6n tou Pneumatos», el 
genitivo es de aposicidn (H. Behm, en Kittel, ThWbNT, t. II, p. 474). Cf. Rom 
8,23, aparkhe tou Pneumatos. Los textos agustinianos sobre pignus estan reunidos 
en F. Cavallera, «Rech. Th. Anc. M€d.», 2 (1930) 370. 

24. «Ad id quippe refertur cuius est pignus»; si traducimos, como hace la 
trad, francesa citada, «un arra se refiere evidentemente a aquella cosa de la que 
es arra», la misma frase dice dos veces lo mismo. 

25. Tr. V, 12, 13, y. 419 de la ed. cast, citada. I. Chevalier escribe (repro- 
ducimos entre par£ntesis las referencias dadas en nota); «respecto del Espiritu 
Santo, por el caracter propio de su procesidn, que es santidad, amor o don, 
asegura, por una parte, la unidad de espiritu del Padre y del Hijo y, por otra 
parte, se distingue de cada uno de ellos [VI, 5, 7; XV, c. 17-20], Si encierra una 
significacidn relativa, significa que tiene su origen del Padre y del Hijo. Procede 
como un Don y aquellos dos son un Donador unico, Don y Donador son esen- 
cialmente correlativos [V, 14, 15; 15, 16; 16, 17], Y este Don, esta donacidn, 
son eternos, como el Donador [V, 15, 16; 16, 17]; por consiguiente, las relaciones 
nacidas de la segunda procesidn no son accidentes, como tampoco lo son las del 
Hijo y del Padre» (S. Augustin et la Pensee grecque, p. 79, y cf. p. 81). 
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Etapas y formas 


El «Filioque» 


I, 4,7; 5,8; 8,18. Parte de la constatacion de que se llama al Esplritu 
tanto Esplritu del Padre (Mt 10,28; Jn 15,26) como Esplritu del Hijo 
(Gil 4,6; Jn 14,26; 20,22; Lc 6,19: cf. Rom 8,15). El es, pues, corndn 
a ambos. En consecuencia, si la Escritura dice que procede del Padre 
(Jn 15,26), es igualmente cierto que procede del Hijo tambiin: Tr. 
IV, 20,29; V, 11,12; 14,15. Pero esta facultad que tiene el Hijo de 
ser principio conjunto del Esplritu, la recibe enteramente del Padre. 
Es lo que afirma Agustln con gran fuerza ora con su principaliter 26 , 
ora con fdrmulas que podrlan dar su espaldarazo a un cierto a Patre 
solo 21 . Es, en todo caso, el equivalente de un per Filium. 

El Esplritu es, pues, del Padre y del Hijo. Agustln reflexiona sobre 
este dato al hilo de sus preocupaciones ordinarias: responder a los 
interrogantes planteados, responder a los donatistas, iluminar la vida 
espiritual de los fieles y su vida en Iglesia. Escuchemos: «La Escritura 
nos hace conocer en el Padre el principio (auctoritas), en el Hijo la 
generation (nativitas), en el Esplritu Santo la union del Padre y del 
Hijo (Patris Filiique communitas) (...). La sociedad formada por la 
unidad de la Iglesia de Dios, fuera de la cual no tiene lugar la remi- 
si6n de los pecados, es, en cierta medida, la obra propia del Esplritu 
Santo, con la cooperacion, desde luego, del Padre y del Hijo, ya 
que el Esplritu Santo mismo es, en cierto sentido, la sociedad del 
Padre y del Hijo. El Padre no es comun al Hijo y al Esplritu Santo, 
ya que no es el Padre de los dos. Y el Hijo, a su vez, no es comun 
al Padre y al Esplritu Santo, puesto que no es Hijo de los dos. Pero 
el Esplritu Santo es comun al Padre y al Hijo por ser el Esplritu 
del Padre y del Hijo» 28 . 

Naturaleza apasionada, Agustln tuvo siempre una predilection es¬ 
pecial por la caridad. Pastor y doctor en un medio plagado de dona- 
tismo, elaboro una eclesiologla en dos grados, el del sacramentum 
y el de la unitas-charitas-Columba, en la que el Esplritu era el prin- 

26. Tr. XV, 17, 29 y 26, 47; Sermo 71, 26 (PL 38, 459; ed. critica «Rev. 
Ben6d.», 75 (1965) 94: «Principaliter» se encuentra ya en Tertuliano, Adv. Prax., 3. 
He aqui el primero de estos textos: «Dios Padre, el unico de quien es engen- 
drado el Verbo y de quien procede, como de su principio original (principaliter) 
el Esplritu Santo. Digo "como de su principio original” porque estd probado que el 
Esplritu Santo procede tambi6n del Hijo. Pero incluso esto se lo da el Padre.» 
Cf. Tr. IV, 20, 29: «totius divinitatis, vel, si melius dicitur, deitatis, principium 
est Patent; De vera relig., 31, 58: «(Filius) non de se ipso est, sed primo summo- 
que principio, qui Pater dicitur: ex quo omnis patemitas...» (PL 34, 148). 

27. Citemos, por ejemplo, ademas del texto citado en n. precedente, De fide 
et symbolo, 9, 19, en 393: «nulli debere sed Patri ex quo omnia, ne duo cons- 
tituamus principia sine principio»; Contra Maximinum, II, 14 en 428: «cum de 
illo (Spiritu) Filius loqueretur ait "de Patre procedit”, quoniam Pater processionis 
eius est auctor qui talem Filium genuit et gignendo ei dedit ut etiam de ipso 
procederet Spiritus Sanctus». 

28. Sermo 71, 18 y 33 (PL 38, 454 y 463-64; ed. critica de Verbraken, «Rev. 
Ben6d.», 75 [1965] 82 y 102): texto trabajado profundamente por Agustln ya que 
trataba en 61 «difficillima quaestio» de la blasfemia contra el Esplritu. Hacia 417. 



cipio de vida, de unidad y de eficacia salvadora. Muy pronto, Agustin 
llamd charitas al Espiritu 29 . El primer testimonio de su interns por 
una teologia del Espiritu Santo se orienta hacia esta idea. Volvemos 
a encontrarla en su predicacion, en sus comentarios escrituristicos 30 . 
Esa misma idea interviene, evidentemente, en el De Trinitale, VI, 5,7. 
Agustin concluye: «Son tres. Uno ama al que procede de 61; el otro 
ama a aquel de quien procede, y este amor mismo.» Pero ha de- 
mostrado tambien que, en Dios, esta charitas es substancial, ya que 
«Dios es caridad» (lJn 4,16). Pero esto plantearl un interrogante. 
El Padre es tambi6n caridad, igualmente el Hijo, el Deus-Trinitas es 
caridad. Partiendo de ahi, y teniendo en cuenta que es substancial, 
^cdmo es propia del Espiritu y caracteristica de su persona? Este pro- 
blema no encontrara respuesta hasta el ultimo libro del tratado: XV, 
17,27ss. La respuesta es tomada, primero, de la economia: el Espi¬ 
ritu es el que nos da la caridad (XV, 17, 31 a 19,35); a continuation, 
se da la respuesta a nivel intradivino (XV, 19,36ss): el Espiritu es la 
comuni6n substancial del Padre y del Hijo, communio amborum 
porque es communis ambobus. Por ser comun al Padre y al Hijo, 
recibe en propiedad los nombres que son comunes a los dos (n.° 37). 

Antes de finalizar su tratado mediante una humilde oracion, Agus¬ 
tin responde a esta dificultad: «Si el Espiritu Santo procede del Pa¬ 
dre y del Hijo, <,por qu6 el Hijo dice que el Espiritu procede del 
Padre (Jn 15,26)»? (XV, 27,48). Y Agustin reproduce la respuesta que 
habia dado poco antes en su loan. Ev. tr., XCIX, 8-9: El Padre co- 
munica al Hijo todo lo que el es, excepto el ser Padre. Asi, todo lo 
que tiene el Hijo viene del Padre, es del Padre. Recordemos el prin¬ 
cipaliter. Como dijo «mi doctrina no es mia, sino del que me ha 
enviado» (Jn 7,16), al decir «el Espiritu procede del Padre», el Hijo 
no quiere decir: no procede de mi. Por consiguiente, tenemos buenas 
razones para sostener que el Espiritu procede tambien del Hijo. 

Evidentemente, los ortodoxos no podrian declararse satisfechos. 


29. De quantitate animae, 34, 77, en 388, «in quo omnia, id est incommutabile 
principium, incommutabilem sapientiam, incommutabilem charitatem, unum Deum 
verum» (PL 32, 1077); De musica, VI, 17, 56, en 389, «qua inter se unum et de 
uno unum charissima, ut ita dicam, charitate junguntur# (32, 1191); De fide 
et symbolo 9, 19-20, en 393, donde Agustin da cuenta de la opinidn (Mario 
Victorino) de aquellos para quienes el Espiritu seria la deidad o la caridad comiln 
al Padre y al Hijo. Citemos (un poco complicado, pero muy rico) el estudio de 
J.B. (= O.) du Roy, L‘experience de I’amour et Vinteiligence de la foi trinitaire 
selon S. Augustin, en «Recherches Augustiniensess II, homenaje a Fulbert Cayre, 
Paris 1962, p. 415-445. 

30. V6ase referencias y textos en Cavallera, art. cit. (n. 2), p. 382ss. 
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Etapas y formas 


Nota sobre la teologla trinitaria de sari Aguslin 
y la tradicion oriental 

Anticipando una conclusion que podremos hacer al final, con me- 
jor conocimiento de las cosas, podemos decir desde ahora: nos ha- 
llamos en presencia de dos construcciones teologicas del mismo mis- 
terio. Cada una de esas construcciones tiene su coherencia, pero am- 
bas parten de puntos de vista diferentes. 

San Agustin quiere garantizar la perfecta consubstancialidad de 
las tres personas. La asegura haciendo consistir su distincion en la 
relacion que las opone correlativamente y que es una relacion de pro¬ 
cesion. La relacion Padre-Hijo no presenta problema alguno. Es clara 
y nuestra experiencia nos ofrece una analogla elocuente de ella. El 
Espiritu se distingue relacionalmente de los dos en la unidad de esen- 
cia porque procede de los dos como su Espiritu comun. Si no pro- 
cediera del Hijo, no se distinguiria de este por esta relacion que sal- 
vaguarda la igualdad y la consubstancialidad. Como subraya H.B. 
Swete, historiador ajeno a toda especulacidn, «el Filioque occidental, 
tal como Agustin lo afirma, es casi una consecuencia necesaria del 
homoousion» 31 , 

Una primera diferencia, por no hablar de dificultad, proviene del 
vocabulario. El latin emplea el mismo verbo, procedere —Agustin 
emplea tambien exire: Tr. V, 14,15— para traducir los verbos proei- 
mi, erkhomai (Jn 8,42) y ekporeuomai (Jn 15,26), mientras que los 
griegos ven diferencias entre estos verbos; el segundo, reservado a 
la «procesion» del Espiritu Santo, se refiere al Padre en cuanto fuente 
original. Desde Gregorio Nazianceno, que no senalaba matiz pole- 
mico, los griegos han subrayado muchas veces que el latin no alcan- 
zaba la sutileza del griego. En el latin teologico, la palabra processio 
significa el hecho de provenir de otro, en el sentido mas amplio. Por 
consiguiente, engloba la ekporeusis griega, pero sin expresar el matiz 
de este termino, procesion de un principio original y absoluto. 

Los griegos piensan y justifican la consubstancialidad con la mo- 
narquia del Padre 32 , la perikhoresis y la trinitariedad de todas las 
relaciones. De suyo, la monarquia del Padre no se opone a que el 
Espiritu derive tambien del Hijo. Las imagenes del brazo, de la mano 
y del dedo (Didimo), la de la raiz, el tallo y el fruto (Damasceno), 
la de la fuente, el arroyo, el agua y otras imagenes similares lo po- 
nen de manifiesto. Todas ellas ilustran una teologia de la procesion 
del Espiritu del Padre por el Hijo. Pero tenemos que reconocer que 
el latin no logra expresar el valor que los griegos ven, atinadamente, 
en el ekporeuetai de Jn 15,26. Dicho esto, podemos afirmar, con 

31. The Holy Spirit in the Ancient Church, p. 353. 

32. Asi, Gregorio Nazianceno, el Tedlogo, Oratio 42, 15 (PG 36, 476). 
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San Agustin y la tradicion oriental 


Pusey en el siglo pasado, que anatematizamos, tambien nosotros, la 
herejia que se nos reprocha desde Focio, porque el sentido real del 
Filioque es totalmente otro. 

Hemos visto que los padres griegos conocian la categoria «rela- 
cion». Esto vale, de manera especial, para san Gregorio el Teologo. 
Pero este concepto desempena en ellos solo un papel ocasional 33 , mien¬ 
tras que, en Agustin y Tomas de Aquino, da razon de la diversidad de 
las hipostasis en la unidad de la substancia. Los griegos apelan a lo 
propio de cada hipostasis, diferente de lo propio de otra 34 ; y todo 
ello en un clima mas apofatico que el de los latinos, a los que sin 
embargo tampoco les falta ese sentido apofatico 35 . 

La concepcion del Espiritu Santo como comunion entre el Padre 
y el Hijo es excepcional en Oriente. Durante la epoca de los padres, 
solo la encontramos en san Epifanio 36 . Pero no era ajena a san Gre¬ 
gorio Palamas. Escribia este autor: «E1 Espiritu del Verbo supremo 
es como un cierto amor (eros) del Padre hacia el Verbo misteriosa- 
mente engendrado; y es el mismo amor que el amadisimo Verbo e 
Hijo del Padre tiene al que le ha engendrado. Este amor viene del 
Padre al mismo tiempo que con el Hijo y reposa naturalmente sobre 
el Hijo» 37 . No nos extranemos si, en la epoca contemporanea, Serge 
Boulgakov escribe: «Si Dios, en la Santa Trinidad, es Amor, el Es¬ 
piritu Santo es Amor del Amor» 38 , y si, al comentar con profundi- 

33. Observacidn de W. Ullmann, Das Filioque als Problem okumenischer 
Theologie, «Kerygma u. Dogma*, 16 (1970) 58-76 (p. 64): artlculo decepcionante 
en cuanto a la cuestidn evocada en el tltulo. 

34. Asl, Gregorio Nazianceno, Oratio 25: «lo propio del Padre es la inaccesi- 
bilidad, lo del Hijo la generacion, lo del Espiritu la procesidn (ekporeusis)s (PG 
35; 1221); Gregorio de Nisa, Contra Eunom., I, 22: «EI Espiritu Santo, en su 
naturaleza increada, tiene imidad con el Padre y el Hijo y, por otra parte, se 
distingue de ellos por notas que le son propias (tois idiois gnorismasin). Su nota 
mas caracteristica consiste en que 61 no es nada de lo que atinadamente se piensa 
que es lo propio del Padre y del Hijo; no es engendrado ni Unig6nito, pero es 
simplemente lo que es. Uno con el Padre en cuanto que es increado; se distingue 
de 61 en que no es Padre; uno con el Hijo porque ambos son increados y derivan 
su substancia del Dios de todas las cosas, pero difiere del Hijo en que 61 no es 
Unig6nito y ha sido manifestado por medio del Hijo...» (PG 45, 355s); Leoncio 
de Bizancio (t h. 543), De seeds, 1: «Estas tres personas no diiieren la una de 
la otra en nada excepto en su propiedad... El Hijo y el Espiritu no diiieren mas 
que en esto: el Hijo es engendrado del Padre y el Espiritu procede de 61. No te¬ 
nemos que investigar c6mo lino es engendrado y el otro procede* (PG 86, 1196); 
Anastasio el Sinaita, Hodegos (PG 89, 60). 

35. VI. Lossky lo ha demostdado en lo referente a Agustin: Les elements 
de «Theologie negatives dans la pensee de S. Augustin, en Augustinus Magister, 
Paris 1954, t. I, p. 575ss. 

36. El Espiritu Santo es «sundesmos tes Triados»: Ancoratus, VII (PG 
43, 28 B). 

37. Capita physica..., 36: PG 150, 1144 D - 1145 A. 

38. Le Paraclet, Paris 1946, p. 74. Se cita a san Agustin. El tema esta ligado 
a la construccidn personal del padre Boulgakov. 
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dad el admirable icono de Andrei Rublev, Paul Evdokimov inter- 
preta el personaje del centro de la siguiente manera: «£l (el E.S.) 
esta en medio del Padre y del Hijo; es el que realiza la comunion. 
Es la comunion; es el amor entre el Padre y el Hijo. Se pone esto 
claramente de manifiesto en que el movimiento parte de el. En su 
soplo, el Padre se desplaza en el Hijo, el Hijo recibe a su Padre y 
la palabra resuena» 39 . 

Pero estos testimonios no son suficientes para constituir una tra- 
dicion teologica. Son suficientes para crear un nexo, para manifes- 
tar una apertura. j«Los muros de la separacion no suben hasta el 
cielo»! 


Las imageries de la Trinidad 40 

Buscar la inteligencia de lo que se cree. Esa es la tarea que trata 
Agustin de realizar en los libros VIII al XV del De Trinitate. Para 
dar respuesta a este objetivo partira de las imagenes de la Triada 
que se encuentran en el espiritu humano y en su actividad. Por su- 
puesto, no se trata, en modo alguno, de deducir filosoficamente una 
Trinidad de personas de la estructura del espiritu, como pudo pre¬ 
tender Hegel o Gunther y, tal vez, Gioberti. Se trata de una bus- 
queda en la fe; incluso se profundizara por una conversion existen- 
cial a una nueva conformation con la imagen de Dios pensando en 
el y amandole (cf. las etapas: credere Deo, credere Deum, credere in 
Deum, credendo in Deum ire). Agustin analiza una serie de triadas, 
progresando de las mas externas a las mas intimas y del simple ana- 
lisis psicologico a la expresion de la experiencia sobrenatural. He 
aqui el resumen que presenta el padre Fulbert Cayre, OEuvres de 
san Agustin, v. 16, Paris 1955, p. 587: 

1.0 amans, amatus, amor (Tr. VIII, 10,14; cf. IX, 2, 2); 

2. ° mens, notitia, amor (IX, 3, 3); 

3. ° memoria, intelligentia, voluntas (X, 11, 17); 

4. ° res (visa), visio (exterior), intentio (XI, 2, 2); 

5. ° memoria (sensibilis), visio (interior), volitio (XI, 3, 6-9); 

6. ° memoria (intellectus), scientia, voluntas (XII, 15, 25); 

7. ° scientia (fidei), cogitatio, amor (XIII, 20, 26); 

8. ° memoria Dei; intelligentia Dei; amor Dei (XIV, 12, 15). 

39. L’icone, «La Vie spirituelle», 82 (1956) 24-37 (p. 36). 

40. M. Schmaus, Die psychologische Trinitdtslehre des hi. Augustinus, Muns¬ 
ter 1927; A. Gardeil, La structure de Vame et Vexperience mystique, Paris 
1927; F. Cayrd, Le mysticisme de la sagesse dans les <iConfesionss> et le «De Tri- 
nitate» de S. Augus., «Ann6e thdolog. augustin.» 13 (1953) 347-370; G.B. Ladner, 
S. Augustine’s Conception of the Reformation of Man in the image of God, 
en Augustinus Magister, Paris 1954, t. II, p. 867-878; P. Verbraken, Le ser¬ 
mon Lll de S. Aug. sur la Trinity et I’analogie des facultes de Vame, «Rev. 
B6n6d.», 74 (1964) 9-35. 



Las imagenes de la Trinidad 

Poco tiempo despues, senala el padre Cayre, Agustin redacta su 
obra De Civitate Dei, donde toma de nuevo —libro XI, c. 24-28 — 
triadas similares 41 . Cada vez, y en terminos emparentados, Agustin 
encuentra, en la estructura del alma (cf. A. Gardeil) y en su actua¬ 
lization sobrenatural, una imagen de la santa Trinidad: tres en la 
unidad de una misma sustancia; una conciencia de si, estable, un 
conocimiento, un movimiento de amor. Actualizar a Dios, al Dios 
cristiano, en estos tres momentos es vivir una conversion y restaurar 
la imagen 42 . Es tambien poder percibir como las manifestaciones de 
las personas en la economia y los Tres que confesamos en la formula 
bautismal son una misma e inseparable Trinidad 43 . Asi se unen per¬ 
sonalization y unidad consubstancial del Deus-Trinitas. 

Tampoco en esta ocasion, el camino seguido por Agustin tiene 
paralelismo en Oriente, si exceptuamos el tema de la reforma de la 
persona a imagen y semejanza 44 . Sin embargo, tenemos que senalar 
que en san Gregorio Palamas encontramos una evocation de la ana- 
logia de la santa Triada en el alma, con el nous, el logos y el eros 4S . 
Sin duda, Gregorio habia leido la traduccion de Agustin realizada 
por Maximo Planudes. 

Agustin es plenamente consciente de la distancia que separa la 
imagen del modelo. Tanto el sermon 52 como el libro XV del De 
Trinitate, terminan con la expresion de un sentimiento de inadecua- 


41. He aqul las tres tiltimas: 

4. " sumus, novimus, diligimus (c. 26 y 27); 

5. " essentia, notitia, amor (c. 28); 

6. ° aetemitas, veritas, caritas (c. 28). 

Oeuvres de S. Augustin, 15, p. 571 y O. du Roy (op. cit., n. 2, p. 537-540) 
ofrecen Indices completos, tanto de las triadas mas diversas como de las similitu¬ 
des e imagenes trinitarias en las obras de san Agustin. 

42. G.B. Ladner, The Idea of Reform. Its Impact on Christian Thought and 
Action in the Age of the Fathers, Cambridge (Mass.) 1959, p. 185-203. 

43. En el Tr. XV, 7, 12; 17, 28; 20, 37, Agustin insiste en el hecho de que 
cada una de las tres personas es memoria, inteligencia y amor, porque ellas son 
una linica substancia. En el Sermo 52 (PL 38, 354-365 y Verbraken, supra, n. 40), 
Agustin demuestra que las tres personas se revelan separabiliter en la economia 
y, sin embargo actiian inseparabiliter. Y, empleando una pedagogla complicada, 
explica esto mediante la analogla de nuestra alma, de nuestra actividad, de nues- 
tra experiencia. Al nivel de la revelaci6n econdmica, parece ir mas alii de la 
simple apropiacidn: n.° 21. 

44. Especialmente en san Gregorio de Nisa: cf. Ladner, op. cit., p. 96ss; 
H. Merki, Homoiosis Theo..., Friburgo 1952. 

45. Capita physica, theologica..., 35-39: PG 150, 1144-1147. Cf. La Confe- 
sidn de Gennadio Scholarios (hacia 1450): espiritu, razdn, voluntad. Pero podrian 
citarse otros planteamientos del tema; en san Gregorio de Nisa: «Asl pues, el 
que se ve, ve en 61 mismo el objeto de sus deseos... contemplando su propia 
pureza, ve en la imagen el arquetipo» (Bienaventuranzas, 6: PG 44, 1272); Focio: 
«Dios, en su consejo preetemo, decreta poner en el hombre el logos para que 
el hombre aborde en su estructura misma el enigma de la teologla» (Amphil., 
CCLII). 
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cion y con una llamada a la oracion mediante la cual Dios mismo 
puede dar la experiencia y el conocimiento de su misterio. Incesante- 
mente retorna la expresion de la conciencia de que las semejanzas 
son desiguales 46 . 

En el mismo libro XV, Agustin, retornando a lo que ha escrito, 
tiene la sensacion de haber hablado mas del Padre y del Hijo que 
del Espiritu Santo. Y consagra a este varios capitulos (17 a 20, 26-27). 
Tambien nosotros tenemos el sentimiento de haber expuesto mas la 
teologia trinitaria de Agustin que su pneumatologia. La una esta. in- 
cluida en la otra. De la pletora de tan admirables textos —hemos 
citado algunos en el libro segundo —, vamos a retener dos conjuntos. 

«De 387 a 429, san Agustin ha citado al menos 201 veces el ver- 
siculo de san Pablo, Rom 5,5: la caridad de Dios ha sido derramada 
en nuestros corazones por el Espiritu Santo que nos ha sido dado.» 
«Las citas de Rom 5,5, relativamente infrecuentes hasta el 411 (51 
en total), se hacen muy frecuentes en la decada 411-421, que corres- 
ponde a la epoca de la polemica antipelagiana sobre la gracia y no 
desaparecen despuds de las obras de la controversia con Juli&n de 
Eclana» 47 . Veamos el reproche que el Obispo de Hipona dirige a 
este Julian: «Querriais hacer consistir la gracia de Cristo en su ejem- 
plo, no en su vida. Decis que el hombre es justificado por su imita¬ 
tion, no por la ayuda del Espiritu Santo que le empuja a imitarle, ese 
Espiritu que el ha derramado abundantemente sobre los suyos» 48 . 
Para Agustin, el Espiritu es el principio de toda la vida segun la 
gracia. Y no ceso de predicar, de exponer, de promover este prin¬ 
cipio. 

Para edificar a su pueblo, y en la lucha contra el donatismo, Agus¬ 
tin desarrollo con precision el papel del Espiritu en la Iglesia. Lo 
confirman docenas de textos, unos mas elocuentes que otros. En al¬ 
gunos, Agustin presenta al Espiritu actuando en el cuerpo mistico de 
Cristo lo que el alma realiza en el cuerpo. El padre Tromp cita 83 
de ellos, en extractos textuales o en referencias 4 ' J . Desarrollada frente 
a los donatistas, presenta la eclesiologia en dos estadios, el del sacra- 
mentum, de los signos e instituciones que los donatistas comparten 

46. «Similitude) dissimilis», Epist. 169, 6; Tr. I, 1; V, 8; VIII, 5 y 6; XV, 5; 
16; 20; 23 y per totum. 

47. A.M. La Bonnardiere, he verset paulinien Rom V, 5 dans 1’oeuvre de 
S. Augustin, en Augustinus Magister, Paris 1954, t. I, p. 657-665 (657 y 658). 

48. Opus imperfect. Contra Iulianum, II, 146 (PL 45, 1209): la secuencia 
cita Rom 5,5. El Espiritu da la caridad: Tr. XV, 18, 32. 

49. S. Tromp, De Spiritu Sancto anima Corporis myslici. II: Testimonia 
selecta e Patribus latinis, Roma 2 1952. Vease tambfen Fr. Hofmann, Der Kirchen- 
begriff des hi. Augustinus... Munich 1933, p. 148-173. Podrian citarse tambien 
pasajes del Sermo 71 (as! n.° 33, PL 38, 463-464) sobre el cual cf. supra, n. 28. 
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con los catolicos, y el de la res, del fruto espiritual salvifico, del que 
ellos carecen y del que el Espiritu Santo es principio 50 . Principio de 
unidad, el Espiritu es tambien principio de esta catolicidad que con- 
siste en la variedad de los dones en la comunion del mismo cuerpo 5I . 


El pensamiento y la obra de san Agustin eran tan ricos que fe- 
cundaron y alimentaron la reflexion de los doctores de la edad me¬ 
dia. En teologia trinitaria abrieron dos caminos por los que se des- 
arrollaron dos grandes corrientes. Una continua el analisis de las ac- 
tividades del espiritu, inteligencia y amor. Es el camino seguido por 
san Anselmo y santo Tomas. La otra corriente se entrego al tema de 
Dios-caridad y al del Espiritu lazo de amor mutuo entre el Padre 
y el Hijo. Es el camino que siguieron, con diversos planteamientos, 
Acardo y Ricardo de San Victor, san Buenaventura y la escuela fran- 
ciscana. 


2 

SAN ANSELMO (1033-1109) 


Siendo prior de Bee, san Anselmo escribio su Monologion, hacia 
el ano 1070. Durante uno de sus destierros, participo en un concilio 
celebrado en Bari en 1098. Se encontro alii con los obispos, de rito 
griego, de Apulia, de Calabria y de Sicilia. En el ano 1100, en Can¬ 
terbury (donde murid, siendo arzobispo, el 21 de abril de 1109), ter- 
mind un De Processione Spiritus Sancti. Utilizaremos estos dos tra- 
tados para trazar su teologia de la tercera Persona. Esa teologia in- 
fluyd en la primera y en la gran escolastica >. 

50. Vease nuestra introducci6n general a los tratados antidonatistas de san 
Agustin («BIbl. august.» 28), Paris 1963, p. 109-115. Texto significativo: «Isti 
autem (donatistae)... non sunt desperandi: adhuc enim sunt in corpore. Sed non 
quaerant Spiritum Sanctum nisi in Christi corpore, cuius habent foris sacramen- 
tum, sed rem ipsam non tenent intus, cuius illud est sacramentum... Extra hoc 
corpus, neminem vivificat Spiritus Sanctus»: Epist. 1S5, 50 (PL 33, 815). 

51. Por ejemplo, Sermo 267, 4 (PL 38, 1231); 268, 2 (1232-33). Tr. XV, 
19, 34. 

1. Seguimos la edici6n crltica de Fr. Sal. Schmitt; para el Monologion, t. I, 
Seckau 1938, p. 5-87; para el De Processione Spiritus Sancti, t. II, Roma 1940, 
p. 177-279. Texto latino y trad. cast, en Obras completas de San Anselmo, 
t. I, BAC, Madrid 1952 y t. II, BAC, Madrid 1953. Estudios: B. Bouche, 
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Anselmo arranca de las analoglas psicologicas de san Agustin, 
su maestro por excelencia 2 , pero las trata como metafisico nato. Uti- 
liza razonablemente que se encadenan con rigor y se expresan en un 
lenguaje preciso, sobrio, sin otra belleza que la derivada de la pre¬ 
cision y exactitud. En el Monologion, Anselmo pone de manifiesto 
su objetivo: utilizar la razon para comprender lo que se cree. Escri- 
bira en otro lugar: «jGracias! Porque lo que creia ya por vuestra 
gracia, lo comprendo ahora por vuestra iluminacion; hasta el punto 
de que si me negara a creer, mi inteligencia me forzaria a recono- 
cerlo» 3 . Que el espiritu y, por consiguiente, tambien el summits Spi- 
ritus, produzca un acto de inteligencia, y en consecuencia un verbo 
— Anselmo no distingue entre el acto y su termino— 4 y, conocien- 
dose, se ame a si mismo, deriva de la naturaleza y de la necesidad 
de lo que es el espiritu. Este es una perfection simple y absoluta, como 
la bondad o la sabiduria, y, por ende, debemos afirmarlo en Dios. 
Naturalmente, al nivel humano se da solo una semejanza de lo que 
es perfecto en Dios 5 . Esta constatacion da pie a Anselmo para afir- 
mar, a titulo de razon necesaria, la existencia, en el summus spirilus 
o la summa natura, de una memoria de si, una inteligencia de si, un 
amor de si, en los que descubre al Padre, al Hijo y al Espiritu. 

Esta inteleccion o Verbo es el Hijo porque viene del espiritu su¬ 
premo como su imagen, su semejanza, y por consiguiente nascendo, 
sicut proles parentis 6 . Es el comienzo de una pluralidad en el seno 
de la unidad. El parens y su proles son un solo espiritu supremo, 
unus spiritus. Se distinguen y hacen dos por la relacion que consti- 
tuye a uno como Padre y al otro como Hijo: «Sic sunt oppositi re- 
lationibus, ut alter numquam suscipiat proprium alterius; sic sunt 
Concordes natura, ut alter semper teneat essentiam alterius» 7 . La esen- 


La doctrine du «Filioque» d’apres S. Anselme de Cantorbery. Son influence sur 

S. Albert le Grand et S. Thomas d’Aquin (tesis policopiada a la que tuvimos 
acceso), Gregoriana, Roma 1938; R. Perino, La dottrina trinitaria di S. Anselmo 
nel quadro del suo metodo teologico e del suo concetto di Dio («Studia Ansel- 
miana» XXIX), Roma 1952; C. Vagaggini, La hantise des rationes necessariae 
de S. Anselm dans la theologie des processions trinitaires de S. Thomas, en 
Spicilegium Beccense, Congreso internacional del IX. 0 centenario de la llegada 
de Anselmo a Bee, Le Bec-Hellouin y Paris 1959, p. 103-139; P. Del Prete, 
11 concilio di Bari nel 1098, Bari 1959. 

2. Mon., prol. (p. 190 de la ed. de la BAC, Madrid 1953). El editor francos 
ha multiplicado, al pie de pagina, los textos analogos de Agustin. 

3. Proslogion, c. 4, p. 370. Cf. Epist. de Incarnatione Verbi, VI, (t. I, 
p. 711). 

4. «Cum idem sit illi sic dicere aliquid quod est intelligere*: Mon., c. 32, 
p. 274. Mientras que santo Tomas distinguira: De veritate, q. 4, a. 2 c y ad 7. 

5. Cf. Mon., c. 65. 

6. Cf. Mon., c. 39-41. En el c. 42, Anselmo se pregunta por que se habla 
de Padre-Hijo y no de Madre-Hijo: porque el padre es anterior a la madre en 
la causalidad del engendramiento. 

7. Mon., c. 43, p. 292. 
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cia de ambos es identica. Se distinguen en ella por la pura relacion 
de engendrante y engendrado. 

En el Monologion, a partir del capitulo 49, Anselmo deduce que 
el espiritu supremo se ama a si mismo por ser memoria e inteligen¬ 
cia de si. Concluye que el Padre se ama, que el Hijo se ama, que 
ambos se aman reciprocamente (c. 51); que este amor no es sino 
lo que son el Padre y el Hijo, la summa essentia (c. 53); que este 
amor es unico (c. 54); que no es «hijo» ya que no encierra la cua- 
lidad de similitud que realiza el Verbo (c. 55). Solo el Padre es ge- 
nifor e ingenitus; el Hijo es genitus; el Espiritu, amor de los dos, 
no es genitus ni ingenitus (c. 56). De esta manera, Memoria, Inte¬ 
ligencia y Amor son identicos essencialiter, por y en la esencia divi- 
na (60); estan el uno en el otro (59: la circumincesion, sin utilizar el 
termino). Son identicos a la summa essentia y, sin embargo, no se 
confunden porque, en la identidad de esencia y de operaciones, hay 
un genitor, un genitus y un procedens (61). Para hablar del Espiritu 
Santo, Anselmo emplea siempre este termino, que es biblico y uti- 
lizado tambien por los griegos. Pero cuando nos preguntamos quo- 
modo sit, cuando planteamos el modo de esta procesion, el ser inti- 
mo de estos Tres cuya existencia puede averiguar la razon, no en- 
contramos respuesta. Nos hallamos ante algo inefable (cc. 64-65). Con- 
cluira Anselmo que existe «una unidad debido a la unidad de esen¬ 
cia, una trinidad a causa de tres no se que, Trinitatem propter tres 
nescio quidt> (c. 78, p. 344 de la ed. cast.). Efectivamente, no se pue¬ 
de decir «tres personas» porque las personas existen separadas unas 
de otras, son substancias individuales. S61o porque tenemos que expre- 
sarnos de alguna manera y porque el uso lo autoriza —subrayada 
claramente la unidad absoluta de la esencia—, podremos hablar de 
una esencia y de tres personas o substancias 8 . 

Sobre la procesion del Espiritu Santo, Anselmo se explico en el 
tratado salido de su participation en el concilio de Bari. No se trata 
ya de comprender lo que se cree poniendo de manifiesto la coherencia 


8. «Potest ergo hac necessitatis ratione irreprehensibiliter ilia summa et una 
trinitas sive trina unitas dici una essentia et tres personae sive tres substantiae* 
(Mon., c. 78, p. 344). La equivalencia entre «persona» y «substancia» proviene, 
en Anselmo, de lo que 61 conoce de los griegos: «Quod enim dixi summam 
trinitatem posse dici tres substantias, Graecos secutus sum, qui confitentur tres 
substantias in una persona eadem fide qua nos tres personas in una substantia. 
Nam hoc significant in deo per substantiam, quod nos per personam* (Mon., 
prol., p. 192). Cf. Epist. de Incarnatione Verbi, XVI (t. 5, p. 734); Epist. 83 ad 
Rainaldum (Opera, t. Ill, Edimburgo 1946, p. 208), que ofrece este texto intere- 
sante: algunos han criticado su Monologion, «nesciebant enim sic non dici pro- 
prie de deo tres personas quomodo tres substantias, quadam tamen ratione ob 
indigentiam nominis proprie significantis illam pluralitatem quae in summa tri- 
nitate intelligitur, Latinos dicere tres personas credendas in una substantia, Grae¬ 
cos vero non minus fideliter tres substantias in una persona confiteri* (este texto 
falta en la ed. cast., t. II, p. 568). 
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interna y la necesidad logica de las afirm-aciones de la fe. Se pro- 
cura ahora partir de lo que nos une con los griegos respecto de la fe 
en Dios y en su tri-unidad para guiar a los griegos a fin de que se 
pongan de acuerdo con nosotros, los latinos. Que se pongan de acuer- 
do en un punto concreto, en el articulo de la procesion del Espiritu 
Santo «a Patre et Filio». Para lograr tal objetivo se ofrecen dos ca- 
minos y Anselmo los recorrera uno tras otro. Son el de la argumen¬ 
tation logica (son los dos larguisimos y dificilisimos primeros capi- 
tulos del De Processione Spiritus Saneti). El segundo, el de las im- 
plicaciones de los textos escrituristicos. Anselmo no recurre para nada 
a los padres porque los griegos descon ocen a los latinos y el parece 
no conocer a los griegos. 

En nuestra opinion, la argumentation logica, extremadamente com- 
plicada y abstracta, puede resumirse en los siguientes t6rminos. El 
Padre, el Hijo y el Espiritu son igualmente Dios. De esto se sigue 
una rigurosa logica de identidad. Solo puede existir diferencia por una 
oposicion de relation de origen o de procesion. Esa diferencia, y 
solamente ella, establece un limite a la identidad. Esta, dejada a si 
misma, exigiria que el Padre sea el Hijo y el Espiritu, puesto que 
son igualmente el unico Dios. Pero a ello se opone el que no se pue¬ 
de ser aquel del que se tiene el ser. Ahora bien, el Hijo es del Padre 
por modo de generacion, nascendo; y el Espiritu por roodo de pro- 
cesidn, procedendo. Aqui, la oposicion de relacion situa diferencias 
en la unidad. Anselmo no es el creador de la definition de las per¬ 
sonas por las relaciones. La hemos encontrado ya en san Agustin 
y en los griegos. Pero es el el origen de la formula axiomatica que, 
sin ser estrictamente dogma, es mas que un theologoumenon: «in 
Deo omnia sunt unum, ubi nos obviat relationis oppositio» 9 . 

En esta unica divinidad, el Espiritu no es de nadie, a nullo; es 
de Dios, a Deo; es Dios de Dios. De ese Dios que es Padre, Hijo 
y Espiritu. Pero no puede ser «a se ipso, quoniam nulla persona a 

9. Este axioma no se encuentra tal cual en san Anselmo, pero si en cuanto 
a su sentido y utilization: De Proc. Sp. S., c. 1, p. 180, 1. 27; 181, 1. 2-4; 183, 
1. 3 (seglin la ed. critica francesa). En conexidn con el concilio de Florencia, se 
encuentra solamente en el decreto del 4 de febrero de 1442 para la uncidn de 
los coptos: Conciliorum Oecumen. Decreta, dir. por J. Alberigo y otros, Bolonia 
3 1973, p. 571; DSch 1330. Segun H. Miihlen, el axioma apuntaria a un tritelsmo 
que los monofisitas anticalcedonianos habian tornado en el siglo VI de Juan 
FilopOn; su trascendencia dogmdtica seria, pues, limitada: Der HI. Geist als Person 
in der Trinitat, bei der Inkarnalion und im Gnadenbund: lch-Du-Wir, Munster 
3 1966, p. 314. «Esto no es de fe», decia H. Dondaine a los ortodoxos («Russie 
et Chretiente», 1950, p. 223). Pero el principio es comun en la teologia catdlica 
4N0 se encontraria su equivalente en la patristica griega cuando, por ejemplo, 
escribe san Atanasio: «Porque ellos son uno y la divinidad misma es una, se dice 
las mismas cosas del Hijo y del Padre, excepto el ser Padre»: C. Arianos, I, 
22; De decretis, 23. 
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se ipsa potest existere» 10 . Por consiguiente, es del Padre y del Hijo, 
no en cuanto que son Padre e Hijo, sino en cuanto que son Dios, 
esencia divina («secundum eandem deitatis unitatem») y, por tanto, 
no distintas a este respecto n . Por tanto el Espiritu procede del Hijo 
al mismo tiempo que del Padre, como de un mismo principio. 

Anselmo insiste en que procede de el tambien igualmente. Esta- 
mos ante una conclusion necesaria ya que procede de los dos segun 
la esencia que les es comun. De esta manera, Anselmo desemboca 
en el principaliter a Patre, de san Agustin. No niega esta afirma- 
cion, pero la explica desde una perspectiva en la que la generacion 
del Hijo y la procesion del Espiritu son consideradas en el cuadro 
de la identidad de esencia y de la igualdad en divinidad: 


«Ex eo enim quod Pater et Filius 
unum sunt, id est ex Deo, est Spiritus 
Sanctus, non ex eo unde alii sunt ab 
invicem... Et quoniam Pater non est 
prior aut posterior Filio, aut maior 
aut minor, nec alter magis aut minus 
est deus quam alter, non est Spiritus 
Sanctus prius de Patre quam de Fi- 
lio» 12 . 

«Si ergo dicitur quod Spiritus Sanc¬ 
tus principaliter sit a Patre, non aliud 
significatur, quam quia ipse Filius de 
quo est Spiritus Sanctus, habet hoc 
ipsum ut Spiritus Sanctus sit de illo,. 
a Patre» (ibid., p. 156). 


«E1 Espiritu Santo viene de aquello 
en lo que el Padre y el Hijo son uno, 
es decir, de Dios, no de aquello por 
lo que se diferencian el uno del otro... 
Y dado que el Padre no es anterior ni 
posterior al Hijo, ni mayor o menor, 
ni el uno mis o menos Dios que el 
otro, el Espiritu Santo no es priorita- 
riamente del Padre.» 

«Si, por consiguiente, se dice que 
el Espiritu Santo viene principalmente 
del Padre, no quiere decir otra cosa 
que el Hijo mismo, del que procede 
el Espiritu, tiene del Padre el que el 
Espiritu Santo proceda de 61. 


Hay que evitar trasladar a Dios lo que un principaliter encierra 
en el piano de las criaturas. En Dios, todo es «non tam aequale vel 
simile sibi et coaeternum quia idem sibi ipsi» (p. 156). Todo esto 
es exacto, pero no encontramos verdaderamente la idea tradicional 
de la monarquia del Padre. Nos hallamos a muchas leguas del sen¬ 
tido griego del misterio. 

Este alejamiento se manifiesta tambien en el tratamiento que An¬ 
selmo otorga al a Patre per Filium, del que, probablemente, le ha- 


10. De Proc. Sp. S., c. 2, p. 104 de la ed. cast. Sentimos sorpresa al compro- 
bar que Anselmo no explica c<5mo se aplica esta afirmaciOn, o cdmo no se apli- 
ca, al Padre. Es que no tiene presente ni apunta a la monarquia del Padre; 
piensa en la divinidad. En esta, el Padre no es tal m&s que cuando se enuncia al 
Hijo, y por su relacidn de genitor a genitus. 

11. Cf. Mon., c. 54, p. 66: «non ex eo procedit in quo plures sunt pater 
et filius, sed ex eo in quo unum sunt. Nam non ex relationibus suis quae plures 
sunt... sed ex ipsa sua essentia quae pluralitatem non admittit, emittunt pater et 
filius pariter tantum bonums; De Proc. Sp. S., c. 2, p. 94: non est Filius aut 
Spiritus Sanctus de Patre, nisi de Patris essentia.» Y cf. infra, p. 546, n. 32 y 
p. 559. 

12. De Proc. Sp. S., c. 14, p. 152. Cf. c. 9, p. 128. 
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brian hablado los obispos del concilio de Bari. Desconoce el lugar 
relevante que ocupo esta formula en los padres griegos. Anselmo 
declara paladinamente no ver la posible signification de la formula 13 . 
«Como el Padre y el Hijo no difieren en la unidad de la deidad y el 
Esplritu procede del Padre solo a tltulo de la deidad, si esta deidad 
esta similarmente en el Hijo, no se ve como el Espiritu procederia 
de la deidad del Padre por la deidad del Hijo en vez de proceder 
(inmediatamente) de esta misma deidad del Hijo. A no ser que se diga 
que el Esplritu no procede de la deidad del Padre, sino de su pater- 
nidad y que procede por filiation del Hijo, no por su deidad, idea 
evidentemente estupida» (cf. p. 130). Despues de lo cual, ignorando, 
probablemente, que la comparacion se encuentra en los padres grie¬ 
gos, cuyo esquema lineal ella traduce, Anselmo comenta criticamente 
la imagen de la fuente que, mediante el rlo, produce un lago. Este 
viene, lisa y llanamente, del rio; de igual manera el Espiritu San¬ 
to viene del Hijo. Si se insiste en hacerle notar que el lago no viene 
propiamente del rio, sino de la fuente, Anselmo responde: eso es 
cierto en el orden material, pero, cuando se trata de Dios, no se pue- 
de hablar del Hijo de distinta manera que del Padre, porque esta 
en el Padre y no difiere de este absolutamente en nada respecto a 
la esencia. Y si la fuente, el rio y el (ago son tres, se trata de la mis¬ 
ma agua en los tres, es decir, la esencia divina, la deidad M . San 
Gregorio Nazianceno comentaba la comparacion de manera bastante 
similar. Todo esto es cierto, pero nos encontramos ante un plantea- 
miento del misterio trinitario distinto del de la tradicion oriental. 

Partiendo de lo que los griegos tienen en comun con nosotros, 
Anselmo quiso llevar a los orientales a confesar lo que rechazan, la 
procesion del Espiritu a Patre Filioque tanquam ab uno principio. 
En los capitulos 4 a 7 del De Processione, prosigue su demostracion 
no ya por la via del raciocinio, sino mediante la interpretacidn de 
algunos textos del Nuevo Testamento: Jn 20,22; Jn 16,13 reforzado 
por Mt 11,27 y Jn 10,30. En el capitulo 11 demuestra que en la frase 
«que procede del Padre* (Jn 15,26) es confirmado tambien el Hijo. 
No vamos a detenernos en una presentation detallada de esta discu- 
sion. En el capitulo 13, Anselmo aborda la cuestion del anadido del 
Filioque al simbolo. La trata rapidamente y sin darle la importancia 
verdadera que encierra. Esta postura ha sido bastante comun en la 
parte catolica hasta nuestros dias... Por contraposicidn, querriamos 
subrayar un elemento mas favorable. Anselmo no emplea procedere 


13. Cap. 9, p. 128. 

14. Cap. 9, p. 132ss. La comparacidn se encuentra, por ejemplo, en san 
Juan Damasceno, PG 94, 780. Para san Gregorio Nazianceno, cf. Oratio 31 (PG 
36, 169). La explication de Anselmo es rechazada expresamente por Abelardo, 
por una mala razOn: iesto no serla simul, supondrla una successsio temporis! 
Intr. ad Theol., II, 13, y Theol. Christiana, lib. IV (PL 178, 1071 y 1287). 
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como termino generico. Es el termino propio para hablar de la venida 
al ser del Espiritu o del amor; para el Verbo-Hijo, Anselmo emplea 
gigni, nasci 15 . Son dos maneras diferentes de ser «Dios de Dios». 
Para el, sin embargo, la diferencia entre estos dos modos de origen 
no es suficiente para fundar la distincion entre el Hijo y el Espiritu. 
Es necesario recurrir a la oposicion de relacion de origen: el Espiritu 
es distinto del Hijo porque procede de el. Tomas de Aquino compar- 
tird esta misma conviction, mientras que Duns Scoto admitira una 
posicion cercana a la de los griegos. Pero este punto no quedara en- 
cuadrado en el marco estrictamente dogmatico. 

Anselmo es un especulativo. No desarrolla su pneumatologia en el 
cuadro de la historia de la salvation, a la que no hace alusion alguna. 
Pasa inmediatamente de la actividad economica a la procesion eterna, 
por ejemplo con motivo de Jn 16,13 «no hablara de si mismo». Ni 
siquiera sus oraciones y meditaciones son pneumatologicas; en ellas 
no se menciona al Espiritu. Su poder dialectico es grande. Con todo, 
podemos encontrar limitaciones. Como Agustin (cf. p. 109), corre 
el peligro de bloquear lo esencial y lo nocional. Se interesa por la 
esencia y no parte de las hipostasis. La notion de persona le produce 
perplejidades. Asi, vemos que no distingue bien, en las procesiones, 
su principio quo, la naturaleza, y su principio quod, la persona. Ad- 
miramos a Anselmo, pero pensamos que tiene que ser superado. El 
habria estado tambien de acuerdo. 

Vamos a decir una palabra sobre Anselmo de Havel berg (+ 1158), 
no porque lleve el nombre del autor que acabamos de presentar, sino 
en razon del interns del didlogo que mantuvo con Nicetas de Nico- 
media. Todo el libro II de sus Dialogi trata del Espiritu Santo. En 61, 
Anselmo expone la teologia latina, con sus apoyos en los textos y en 
las razones. Nicetas, que asiente demasiado facilmente, esta preocu- 
pado especialmente por asegurar la monarquia del 'Padre. Tropieza en 
el t6rmino «proceder», como Anselmo en el de ekporeusis. Cada uno 
se ampara en los padres de su tradicion. Sin embargo, Anselmo pro- 
clama que venera tanto a los griegos como a los latinos, pues tambien 
los ortodoxos se benefician del don del Espiritu (c. 24: PL 186, 1204). 


15. Cf. por ejemplo, De Processione Sp. S., c. 1, p. 178, 1. 13s; 179, 15s; 
180, 15s (de la ed. crltica francesa), etc. Incesantemente encontramos nascens, 
nascendo para el Verbo-Hijo; procedens, procedendo, para el Esplritu: asl, p. 
179, 12s; p. 185, 3s: «habent utique a Patre esse Filius et Spiritus Sanctus, sed 
diverso modo: quia alter nascendo, alter procedendo.* 
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LA TRIADOLOGfA CONSTRUIDA ESPECULATIVAMENTE, 
EN L A FE, BAJO EL SIGNO DEL AMOR 


a) Ricardo de San Victor 

Durante medio siglo, la abadia de San Victor, en Paris, fue foco 
de una inmensa especulacion teologica, en un clima marcado por una 
sorprendente confianza en la razon, una verdadera voracidad inte- 
lectual, una vida religiosa y doxologica intensa, un gran interes por 
ese amor-caridad del que G. Dumeige ha recogido bastantes testimo- 
nios 1 . En aquella epoca aparecen Hugo (f 1141), Acardo (f 1171), 
Ricardo, Gualterio, Adam, Godofredo, Andres, todos «de San Victor»... 

Ricardo, muerto en 1172, redacto un notable De Trinitate 2 . Se 

1. Cuando el presente capitulo estaba ya redactado, hemos leido la obra de 
Jean Leclercq, Monks and Love in Twelfth-Century France, Oxford 1979. Este 
estudio notable y sugestivo presta, atinadamente, especial atencidn a san Bernardo, 
pero menciona a San Victor expresamente. Las nuevas drdenes religiosas del 
siglo xn se nutren de adultos que han conocido las expresiones del amor humano. 
Desarrollaron toda una espiritualidad en la que el amor ocupa un lugar nuevo 
y es estudiado con una riqueza y linura igualmente nuevas. El amor se convierte 
en tema privilegiado de la reflexidn espiritual. 

Hemos citado, p. 114-115, la belllsima oracidn de Guillermo de San Thierry 
(t 1148): Dios se ama a si mismo en nosotros y por nosotros, con el mis- 

mo amor con que se ama a si mismo. Acerca de su teologfa trinitaria puede 

verse tambifen M.J. Le Guillou, Guillaume de Saint-Thierry: Vequilibre catholique 
de la triadologie medievaie, «Istina», 17 (1972) 367-374. 

Podriamos situar tambi6n aqul a san Bernardo, fil habla de la «caritas, quae 
Trinitatem in unitate quodammodo cohibet et colligat in vinculo pacis» (De 
diligendo Deo XU, 35: PL 182, 996). Comentando el verslculo del Cantar, 
«que me bese con un beso de su boca», entiende por este beso al Esplritu Santo 
y anade: «Basta a la esposa un beso del esposo, aunque no sea besada por la 

boca. No es poco ni cosa baladl ser besada. Es ser penetrado por el Esplritu 

Santo. Porque si el Padre es el que besa y el Hijo es besado, no es descabellado 
ver en el beso al Esplritu Santo, que es la paz inalterable del Padre y del Hijo, 
su conexidn inconmovible, su amor singular, su unidad indivisible» (Sermo 8 in 
Cant., 2: PL 183, 811). 

2. Ediciones: PL 196, col. 887-902 (bastante defectuosa); P. Ribaillier, Ri¬ 
chard de Saint-Victor, De Trinitate, texto crltico, Vrin, Paris 1958. P. Ribaillier 
reeditd tambien crlticamente en Richard de Saint-Victor, Opuscules theologiques, 
Paris 1967, el breve Quomodo Spiritus Sanctus est amor Palris et Filii y el De 
tribus Personis appropriatis in Trinitate (reproducido parcialmente en el De Tri¬ 
nitate., VI, 15); Ricardo de San Victor, La Trinite, texto latino, traduccidn fr. 
y notas de G. Salet (SChr 63), Paris 1959. 

Estudios: Th. de Regnon, fitudes de theologie possitive sur la Sainte Trinity, 
t. II, Paris 1892, p. 233-335; A.M. Ethier, Le «De Trinilatett de Richard de 
Saint-Victor («Publ. de l’lnst. d’Et. med. d’Ottawa» IX), Paris y Ottawa 1939; 
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ha demostrado que su inspirador inmediato fue su abad, Acardo 3 . 
Pero tambien Agustin y Anselmo fueron sus mentores y maestros. Al 
igual que Anselmo, Ricardo piensa que, reflexionando en la fe, puede 
aportarse razones necesarias para mantener lo que ella afirma. Sos- 
pecha la inadecuacion de nuestros conceptos y de nuestros discursos 
al misterio trascendente de Dios. Actualmente estamos menos conven- 
cidos de la eficacia de sus razones, pero el las desarrolla y repite en 
un encadenamiento que pretende ser riguroso. 

Anselmo partia de «id quo nihil maius cogitari potest, un ser por 
encima del cual nada mayor puede pensarse». Acardo decia «Deo nihil 
pulcrius et melius esse vel cogitari potest, no puede existir ni pensarse 
nada mas bello y mejor que Dios». Ricardo habla y parte de «id quo 
nihil est maius, quo nihil est melius, un ser tal que nada existe mayor 
que 61, nada mejor» 4 . Acardo invocaba el summum de la belleza; 
Ricardo no, aunque utiliza frecuentemente el argumento estetico. Anade 
a san Anselmo el summum de la bondad, es decir, de un valor, no de 
una realidad puramente ontologica. 

En el libro III, Ricardo deducira la pluralidad, mas concretamente 
la trinidad de personas en la unidad de substancia. Escuchemos cdmo 
resume 61 mismo su argumentacion. Va a mostrar, en primer lugar, la 
necesidad de una pluralidad en Dios, por la existencia de una se- 
gunda persona que, para ser el t6rmino de un amor perfecto, sera 
condignus, el igual: 

En Dios, bien supremo y absolutamente perfecto, se encuentra la bondad total 
en su plenitud y perfecci6n. Pero donde hay plenitud de la bondad total, hay 
necesariamente verdadera y suprema caridad (...) Pero jamds decimos que alguien 
posea propiamente la caridad por el hecho de tener un amor personal hacia si 
mismo. Para que exista propiamente la caridad, es necesario que el amor tienda 
hacia otro. Por consiguiente, donde no hay pluralidad de personas es imposible 
que haya caridad. 

Tal vez penseis responder: «Suponiendo que en esta verdadera divinidad no 
existiera mds que una persona, 6sta podrla tener, y de hecho tendria, caridad 
hacia sus criaturas.» SI, pero le resultaria imposible tener una caridad sobcra- 
na hacia una persona creada. Efectivamente, supondrla un desorden en la caridad 
el amar soberanamente lo que no seria soberanamente amable 5 . 

F. Guimet, Notes en marge d’un texte de R. de S.-V., «Arch. Hist, doctr. litt. 
M.A.», 14 (1943-45) 361-394; id., eCaritas ordinata» et eamor discretus» dans 
la theologie irinitaire de R. de S.-V., «Rev. M.A. latin», 4 (1948) 225-236; G. 
Dumeige, Richard de Saint-Victor et I’idee chreticnne de I’amour («Bibl. de Philos, 
contemp.s), Parts 1952, (bibliografta de 101 mimeros). 

3. M.Th. d’Alverny, Achard de Saint-Victor. De Trinitate, de unitate et plura- 
litate creaturarum, «Rech. Th. Anc. M6n.», 21 (1954) 299-306; J. Ribaillier, De 
Trinitate, p. 27-33; J. Chatillon, Theologie et spirituality dans I’oeuvre oratoire 
d’A. de S.-V., Parts 1969. 

4. De Trinit., I, 11 y 20; V, 3. 

5. De Trinit., Ill, 2: trad. Salet, p. 169. Hay una cita impltcita de san 
Gregorio: «Minus quam inter duos caritas haberi non potest. Nemo enim proprie 
ad semetipsum habere caritatem dicitur, sed dilectio in alterum tendit ut caritas 
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Ricardo se interesa por el caracter personal, no puramente esen- 
cial, de la caridad, tomandola bajo su forma de amistad, que supone 
una relation entre personas. El Perfecto lo tiene todo en si mismo 6 . 
Es innascibilis 1 . A traves de la signification de amor perfecto, Ri¬ 
cardo ha obtenido un interlocutor personal y demostrara que este es 
Hijo 8 . Apoyandose en esa perfeccion del amor, deducira un Tercero, 
a titulo de condilectus: 

La caridad soberana debe ser perfecta en todos sus aspectos. Y para ser 
soberanamente perfecta, tiene que ser de tal intensidad que dsta no pueda aumen- 
tar, de tal calidad que no pueda darse otra mejor (...) Pero, en la caridad ver- 
dadera, la excelencia suprema parece residir en querer que otro sea amado como 
lo es uno mismo (...) La prueba de la caridad consumada es el deseo de que 
sea comunicado el afecto entranable con el que se es amado *. 

Gracias al concepto de amor perfecto o caridad, y mediante la 
distincion en este amor, comprendemos la procesion de la segunda y 
tercera personas. Existe el amor puramente dado o gratuito: es el 
Padre 10 . Existe el amor recibido (debitus, debido a otro) y que da 
(gratuitus), es el Hijo 11 . Existe el amor puramente recibido, debitus, 
es el Espiritu 12 . Goza del privilegio de un amor exclusivamente de¬ 
bido; ama perfectamente a los que le dan todo. De esta manera, cada 
persona divina es igualmente el amor soberano, pero poseido a titulo 
diverso que responde a su modo de existencia 18 Ricardo ha precisado 
aqui su vocabulario y elaborado un concepto propio de «persona». 
Critica la definicidn de persona dada por Boecio, «una substancia in¬ 
dividual de naturaleza racionab 14 . La sustituye mediante esta otra: 
«el que existe por si solo, segiin un determinado modo de existencia 

esse possit» (Horn, in Ev., lib. I, horn. 17: PL 76, 1139). Abelardo, citando ese 
pasaje, lo consideraba realizado por la extensidn del amor de Dios a las criatu- 
ras: Theologia Summi Boni, lib. ITT, c. 3, dir. por H. Ostlender, Miinster 1939, p. 
103. Ricardo le responde aqui. 

6. Cf. De Trinitate, V, 7 y 8. 

7. El tdrmino es frecuente: V, 7, 8 y 19; VI, 2, 3, 5, 6 y 8. 

8. De Trin., V, 7; VI, 5; engendrado, VI, 16; imagen del Padre, que no 
es el Esplritu, porque, como el Padre, produce otra persona; es caridad que da: 
VI, 11, 18 y 20. Concibiendo la primera procesidn en el cuadro del amor, no 
como procesidn de inteligcncia, Ricardo no ligaba «imagen» a «Verbo». Afirma, 
sin embargo, que la segunda Persona es Verbo (VI, 12) y esto en una perspectiva 
personalista de comunicacidn. 

9. De Trin., Ill, 11: trad. Salet, p. 191; cf. Ill, 19; V, 20. 

10. De Trin., V, 16 y 17. 

11. De Trin., V, 16 y 19. 

12. De Trin., V, 16 y 18. La distincidn de las tres condrciones del amor 
aparece en III, 3 y V, 16. 

13. De Trin., V, 20 y 23. 

14. De Trin., IV, 21. Boecio, Liber de persona et duabus naturis, 3 (PL 64, 
1343). Santo Tomas no adopta la definition de Boecio tal como fue formulada 
por dste, sino corrigidndola y cita expresamente a Ricardo: ST, I, q. 29, a. 
3 ad 4. 
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razonable» 15 y que se distingue de todos los demas por una propiedad 
incomunicable > 6 . Ricardo define, pues, la persona en terminos de ser, 
pero en una perspectiva netamente personalista y no puramente ontica. 
La persona no es un quid, sino un quis (IV, 7). Ricardo designa tam- 
bien a la persona mediante el termino existentia, que expresa, a la vez, 
la naturaleza o esencia (sistere) y el origen (ex). Esto conviene a las 
personas divinas que, en la comunidad de sustancia, tienen, cada una, 
su modo de subsistir 17 . De esta manera, Ricardo afirma, al mismo 
tiempo, la unidad de esencia y la pluralidad de personas. Seria super- 
fluo preguntarse si pone aquella delante de esta o al reves; si es mas 
griego que latino, segun la diferencia entre las dos, expresada de 
manera excesivamente esquematica por De Regnon. El que comience 
por establecer los atributos esenciales de Dios no le hace mas esencia- 
lista que a un san Juan Damasceno... Ciertamente, su notion de per¬ 
sona no se encuentra lejos de la de los griegos 18 . 

Se encuentra lejos de est os, sin que medie la polemica ni la dis- 
cusion, en el articulo de la procesion del Espiritu Santo del Padre y 
del Hijo. «Si, indudablemente, los dos [el Padre y el Hijo] poseen en 
comun el mismo poder, debemos concluir que la Tercera Persona 
de la Trinidad ha recibido el ser y tiene la existencia de los dos» 19 . En 
la Trinidad, la Tercera Persona procede, a la vez, de aquel que ha 
nacido y del inascible 20 . No que el Espiritu sea, como en san Agus- 
tin, el amor reciproco del Padre y del Hijo 21 . El es la manera propia 
e incomunicable de existir de la sustancia divina, que es Amor. Esta 
manera propia, que caracteriza a las personas, consiste en la forma de 


I 

1 



15. De Trin., IV, 24: trad. Salet, p. 285. 

16. De Trin., IV, 17 y 20: en este Ultimo capitulo Ricardo afirma la iden- 
tidad de sentido en la diferencia de los tdrminos empleados por los griegos y 
latinos: cf. infra, p. 609. 

17. De Trin., IV, 12 y 19, donde se encuentra esta fdrmula, a propdsito 
de dos personas distintas en Dios: «Quamvis enim utrisque sit unus modus 
essendi, non tamen utrisque est unus modus existendi.» Y en el c. 20, esta otra 
bella formula: «nihil aliud est persona ista quam dilectio summa alia proprietate 
distincta.» 

18. G. Salet cita a este respecto (p. 254, n. 1) a san Juan Damasceno: «La 
palabra hip6stasis tiene dos sentidos. Puede significar la simple existencia; entonces 
equivale exactamente a ousia... O puede significar la existencia que existe por 
ella misma y subsiste en su individualidad. Entonces significa el individuo numd- 
ricamente distinto, por ejemplo Pedro, Pablo, un caballo determinado» (Dialectica, 
42: PG 94, 612). 

19. DeTrin.,\, 8: Salet, p. 321. 

20. De Trin., V, 13: Salet, p. 337. Igualmente, VI, 13 final. 

21. En el breve tratado la carta Quomodo Spiritus Sanctus est amor Patris 
et Filii (PL 196, 1011-1012; Ribaillier, p. 164-166), Ricardo parte de la visidn 
agustiniana que le ha impuesto la pregunta de su corresponsal y que no es 
exactamente la suya. Ribaillier, p, 159-160, demuestra que las dos visiones son 
diferentes, no contradictorias. De Trin., Ill, 19 ofrece una apertura hacia la idea 
del amor mutuo, que figura expresamente en el De tribus appropriatis, ed. Ribai¬ 
llier, p. 184. 
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vivir y realizar el amor: sea como puramente gratuito, sea como pu- 
ramente recibido y debido. Todo esto se traduce perfectamente en ter- 
minos de procesion y, por consiguiente, de origen. A partir del In- 
nascible, existe una procesion inmediata, la del Amor-Hijo, y una 
procesion a la vez inmediata (del Padre) y mediata (del Hijo), la del 
Codilectus, del Espiritu 22 . 

Del Espiritu no procede persona alguna, pero, por su mediation, 
el Dios Amor es dado a los fieles y echa raices en ellos. Y merece el 
nombre de Don. 

Dios da el Espiritu Santo al hombre en el momento en que el amor obligado 
(debitus) que se encuentra en la divinidad es inspirado al alma humana (...) 

Cuanto mas hacemos subir a nuestro creador el amor que le es debido 
(debitum), tanto mas somos configurados a la propiedad del Espiritu Santo. Es 
dado, inspirado, al hombre, precisamente para lograr esa finalidad; para que el 
hombre sea configurado al Espiritu en la medida de lo posible. Pero senalemos 
que este don nos es enviado, este envio nos es dado al mismo tiempo, y de la 
misma manera, por el Padre y por el Hijo. Porque el Espiritu recibe de uno y 
otro todo lo que posee. Y, puesto que de uno y otro tiene el ser, poder y querer, 
tenemos raz<5n al decir que ellos lo envian y dan; que ha recibido de ellos el 
poder y querer venir a nosotros y habitar en nuestro interior “. 

Ricardo no utiliza el principio formulado por san Anselmo «in Deo 
omnia sunt unum ubi non obviat relationis oppositio» 24 . Para distin- 
guir las personas no arguye partiendo de la relacion Padre-Hijo, Do- 
nador-Don. Tambien el las distingue por el origen, pero utilizando 
unicamente un analisis del amor en su perfection absoluta y sirviendo- 
se de las distinciones que este amor encierra. 

No obstante las apariencias, la especulacion de Ricardo no es una 
pura deduction de metafisica sagrada. No solo presupone la revela- 
cion —arranca de las expresiones de la fe—, sino tambien la expe¬ 
rience espiritual. Hace un llamamiento expreso a ella 25 . Este apoyo 
en la experiencia humana del amor en su estado y grado m&s intensos 
estaba justificado por el enunciado paulino, citado hasta diez veces en 
un escrito tan parco en citas. «Porque las perfecciones invisibles de 
Dios, desde la creation del mundo, se hacen claramente visibles a 
traves de sus obras» (Rom 1,20). Pero la innovation de esta experien¬ 
cia no se prolonga en una busqueda de la vida del Espiritu en la his- 
toria o en la economia. Ricardo nos ofrece una teologia de la Tercera 
Persona, no una «pneumatologia» plena. 

22. De Trin., V. 6 a 10. 

23. De Trin. VI, 14 : Salet, p. 413 y 417. 

24. El unico pasaje que podria evocarlo (lejanamente) seria V, 14, pero la 
«relaci6n de oposici(5n» se sitira entre recibir y dar, dar y recibir. 

25. Cf. De Trin., III, 3: «Que cada uno entre en si mismo. Indudable e 
indiscutiblemente, reconocera en su interior que nada hay mejor ni miis deleitable 
que la caridad...» (Salet, p. 171s). Lo que dice en III, 16 de la dulzura de la 
amistad supone, evidentemente, una experiencia personal. 
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b) Alejandro de Hales y san Buenaventura 

Ambos autores son posteriores a Ricardo, de quien dependen es- 
trechamente en sus respectivas triadologias. En la gran escoldstica del 
siglo xni, continuan desarrollando la coherencia racional del discurso 
de la fe desde la interioridad de esta. Cuando Buenaventura descubre 
que la «plenitud» es fuente, que «primero» significa «principio», y, 
por consiguiente, comienzo de una comunicacion, es deudor de la fe, 
no del puro contenido racional de los conceptos. Pero estos conceptos, 
pensados a la luz de las afirmaciones de la fe, le suministraron una 
vision coherente y grandiosa. Algo hemos dicho acerca de esto (supra, 
p. 116, con bibliografia) al tratar el tema del Espiritu, nexo de 
amor mutuo entre el Padre y el Hijo 26 . Y en otro lugar expondremos 
la teologia del «Innascible», es decir, del Padre como fuente de la 
divinidad (infra, p. 570). 

Alejandro de Hales (f 1245) es sumamente breve en su Glossa a 
las Sentencias. No obstante, esboza ya ahi la linea que el seguira, y 
mds tarde sus discipulos: la de un acuerdo entre san Juan Damasceno 
y san Agustin, que representan, respectivamente, a griegos y latinos. 
Agustin habla de la vida interna de Dios; el Damasceno, de su relacion 
con las criaturas 27 ... Evidentemente, esto no satisface. Las cuestiones 
«Antequam esset frater» ponen de relieve una intencidn verdadera- 
mente irenista en el tratamiento de la «controversia entre griegos y 
latinos acerca de la procesidn ab utroque » M . Es posible, incluso, que 
tengamos ahi un eco de los di&logos reales («concedebant»...). Los 
griegos sostienen que el Espiritu es Espiritu del Hijo, pero que no 
procede de 61. «Responsio pro illis», segun san Juan Damasceno y 
que Alejandro cita con mucha frecuencia, afirma que el Espiritu es 
amor del Padre para el Hijo, procediendo del Padre en el Hijo, pero 
es amor del Hijo para el Padre sin proceder del Hijo al Padre. Por 
este motivo, los griegos dicen Espiritu del Hijo y no dicen que proce¬ 
de del Hijo, sino que reposa en el Hijo. Dicen que el Espiritu pro¬ 
cede del Hijo hacia la criatura, pero no que procede del Hijo «sim- 

26. Op. cit. infra (n. 31) pars 2, inq. V, tract. II, sect. II, q. Ill, memb. 3 
(p. 460s). Alejandro de Hales dice: «Magistri concedunt hanc “Pater et Filius 
diligunt se Spiritu Sancto", sed dissentiunt in determinatione ablativi.» Buena¬ 
ventura plantea la cuestidn de la siguiente manera: £c6mo interpretar este abla- 
tivo? Y responde: «quasi effectus formaliss, «aliquo modo in ratione formae»: 

1 Sent., d. 32, a. 1, q. 1 (ed. Quaracchi, p. 560). Od6n Rigaldi habla ya de esta 
manera supra, p. 116, n. 7). 

27. Alexandri de Hales, Glossa in quatuor libros Sententiarum. In librum 
primum («Bibl. Franciscana Scholastica Medii Aevi» XII), Quaracchi, 1951; 
dist. XI, p. 135s. 

28. Alexandri de Hales, Quaestiones disputatae eAntequam esset fraterD («Bibl. 
Franciscana Scholastica Medii Aevi» XIX), Quaracchi, 1960; q, 8, membr. 1, 

2 y 3, p. 67s. 
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pliciter», porque no procede del Hijo hacia el Padre 29 . Desde ahl ve 
Alejandro «utriusque positionis concordia» 30 . Basta con admitir a 
Agustin y al Damasceno afirmando, con el primero, la procesion in¬ 
terna del Espiritu a Filio, pero no in Patrem y, con el segundo, la 
procesion ad creaturas. 

Pero, £son las cosas tan sencillas? iSe ha tocado los verdaderos 
puntos del debate? 

En la Summa Theologica encontramos otro panorama. La pneu- 
matologia es mucho mas sistematica. Juan de la Rochela, discipulo 
de Alejandro, ha tenido mucho que ver en el cambio producido. Se 
contempla la vida divina bajo el prisma del Bien que se comunica, 
porque, natural y esencialmente, el Bien tiende a difundirse 31 . Y lo 
hace de dos maneras: por modo de naturaleza, es la generation (del 
Hijo); y por modo de amor o de don, es la procesion del Espiritu. 
Alejandro cita frecuentemente a Ricardo de San Victor (c. 1). Y res- 
ponde a la objecion griega 32 echando mano de Ricardo y de su teoria 
del condilectus: si el Espiritu procede del Padre y del Hijo, procede 
o bien de la esencia comun, pero el la tiene igualmente, o segdn que 
el Padre y el Hijo son diferentes, pero entonces «no conveniunt in 
aliquot (divergen en algo...). Responde Alejandro: el Espiritu no pro¬ 
cede del Padre y del Hijo ni en cuanto que ellos son uno (la esencia), 
ni en cuanto que son diferentes, sino en cuanto que, siendo diferentes, 
son uno; es decir, en cuanto que Padre e Hijo son Dios. Su unidad es 
la de la esencia en cuanto hipostasiada en el Padre y en el Hijo de 
manera personal. 

La triadologia de san Buenaventura esta muy bien trabada con- 
ceptualmente, pero en la fe 33 . Buenaventura descifra el misterio de 
Dios en tres libros, el de la naturaleza, el del alma y el de la reve- 
lacion. Este ultimo es la clave para entender los dos anteriores. Pero 
es necesario leer este ultimo bajo una luz (iluminacion) interior que 
nos hace sentir de Dios altissime y piissime, en consonancia con Io que 

29. Op. et loc. cit., membr. 1, n.° 16 y 18, p. 71 y 72. 

30. Op. et loc. cit., membr. 3, n.° 29-35, p. 75. 

31. Summa Theologica, lib. I, p. 1, inq. II, tract, un., q. 1, tit. II, c. 1 
(Quaracchi, 1924, p. 436s). Th. de Rfignon ha expuesto la triadologia de Alejan¬ 
dro teniendo en cuenta unicamente la Suma y utilizando el texto tal como 
existia entonces: Etudes de theol. positive sur la S. Trinite, t. II, Paris 1892, 
p. 338431. 

32. C. 5, p. 452453. Remite a pars 2, inq. II, tract. Ill, sect. II, q. 1, 
tit. II, a. 3; p. 602s: «sunt unum in spirando*. Ibid., a. 6, p. 696-697: «Spiratio 
convenit Patri et Filio secundum hoc commune quod est unitas naturae sive 
rationis naturae, quae non est unitas naturae absolute vel essentialiter dictae, 
sed relative dicitur.» Y Alejandro parece citar un texto de Isidore (Sent., V, 
15, 2: PL 83, 569) quien, a su vez, cita a Jn 17,22, «ut sint unum sicut et nos 
unum sumus». No sabemos el comentario de los padres griegos a este texto. 

33. Buenaventura lo sefiala desde el principio: 1 Sent., d. 2 (Quaracchi I, 
p. 54: «sicut fides dicit»); d. 3 (p. 93). 
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puede pensarse de mas sublime, de mas religioso, ferviente y profun- 
do 34 . Con todo, es claro que hay construction intelectual segun los 
siguientes criterios: lo que puede decirse de mas alto, de mas pro- 
fundo, de mas fervorosamente religioso. Puede obtenerse una idea 
leyendo la condensacion que nos ofrece Buenaventura en su Itinera- 
rium mentis in Deum, de 1259: 

Tomad buena nota: lo mejor es sencillamente aquello que no puede con- 
cebirse mejor. Y es tal que no podemos concebirlo como no existente, porque es 
mejor el ser que el no ser. Y es tal que i.o podemos sino concebirlo trino y 
uno. Porque «quien dice bien, dice difusivo de por si» y, por consiguiente, el 
sumo bien es sumamente difusivo de por si. Pero una difusidn soberana tiene que 
ser, necesariamente, actual e intrinseca, substancial e hiposttitica, natural y volun¬ 
tary, gratuita y necesaria, sin restriccidn y perfecta. Por consiguiente, si no exis- 
tiera etemamente, en el Bien soberano, una fecundidad actual y consubstancial y 
una hipdstasis de igual dignidad, como es la fecundidad por medio de generacidn 
y de espiracidn — de suerte que sea de un principio etemo doblemente principio 
en la eternidad —, de manera que haya Amado y Compahero de amor [dilectus 
et condilectus], engendrado y espirado, es decir, Padre, Hijo y Espiritu Santo, 
jam&s tendriamos Bien soberano, porque no se difundiria de manera soberana. 
Porque la difusidn temporal en la criatura no es sino como un punto en el centra 
de una esfera, si la comparamos con la inmensidad de la Bondad eterna. En 
consecuencia, podemos concebir una difusidn mayor: aquella en la que el prin¬ 
cipio de difusidn comunica a otro toda su substancia y naturaleza. Y no existiria 
Bien soberano si no fuera tal en la idea que se concibe y en la realidad. 

Si, por consiguiente, puedes captar (contueri), con el ojo de tu espiritu, la 
pureza de la bondad que es el acto puro del principio amante de caridad de un 
amor gratuito y [de un amor] debido y [de un amor] compuesto por los dos, 
que constituye la difusidn mas plena por modo de naturaleza y [por modo] de 
voluntad, est&s ante la difusidn por modo de Verbo en la que [Dios] dice todas 
las cosas y por modo de Don, en el que son dados todos los dones restantes. 
Puedes ver, por la comunicabilidad soberana de) Bien, que es necesario que 
exista la Trinidad del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo. Debido a la suprema 
bondad, es necesario que exista en ellos suprema comunicabilidad y, debido a 6sta, 
una soberana coniigurabilidad; y, como consecuencia de todo lo dicho, una so¬ 
berana coigualdad y, por ella, una soberana coetemidad; y, en virtud de todo 
ello, una soberana cointimidad en virtud de la cual el uno es necesario en el 
otro por una soberana circumincesidn; el uno opera en el otro por la total 
indivisidn de substancia, de virtud y de operacidn de la bienaventurada Trinidad 
misma 3S . 


* Dos grandes valores presiden y animan esta sintesis. En primer 

11 lugar, la idea de que el Bien es difusivo de por si. Esta idea viene de 

Dionisio 36 y traduce la primacia platonica reconocida al valor y 
1 al bien en relation al ser. Se trata, pues, de captar esta propiedad del 

fl bien en su grado supremo, en el amor supremo o soberano. A conti- 

■I nuacion, la aplicacion a la vida intradivina. Esta aplicacion fue rea- 

M\ lizada por Ricardo de San Victor. No vamos a entrar en el tema de 

■I 34. Cf. De mysterio Trinitatis, q. 1, a. 2 (Quaracchi V, p. 51s). 

35. Itinerarium, VI, 2: Opera, Quaracchi V, o. 310-311. 

36. De coel. Hierarchia, c. 4, ! (PG 3, 177). De Divinis Nomin., c. 4 § 5 

K y c. 5 § 20 (PG 3, 593, 720). Buenaventura, / Sent., d. 2, q. 2 (I, p. 53). 
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si el mencionado autor dependia de Dionisio o no. £1 aplico la idea 
de amor en su forma suprema de altruismo (amistad). Buenaventura 
recogera de Ricardo las ideas de dilectus condignus y de condilectus, 
la distincion entre amor gratuito, amor debido o recibido y la mezcla 
de los dos. Buenaventura afiade el tema de comunicacion o emana- 
cion por modo de naturaleza y por modo de voluntad y de liberalidad. 
Este tema, juntamente con el del condilectus, permite a Buenaventura 
justificar como «necesaria» la existencia de la tercera Persona 37 . El 
Espiritu es, pues, amor y don. Buenaventura senalara algunas preci- 
siones en torno a este amor. En primer lugar, <,en que sentido es este 
titulo prerrogativa personal del Espiritu Santo, siendo asi que el 
amor debe ser atribuido a las tres personas? 38 El amor existe en Dios 
en sentido esencial y en sentido nocional, es decir como nombre per¬ 
sonal del Espiritu. En este segundo sentido, el Espiritu es el amor 
mutuo del Padre y del Hijo 39 . Efectivamente, tal es el Espiritu. Bue¬ 
naventura retornara a esta cuestion muchas veces. Para el, el tema re- 
viste importancia capital: 

De su cardcter de reciprocidad, el amor reeibe la perfeccidn de su valor 
deleitable, de su valor de unidn y de rectitud. En consecuencia, o bien no es 
necesario hablar en Dios de una persona que procede por modo de amor, o, si 
se da esta procesidn, debe ser por modo de caridad mutua 

El amor que es el Espiritu Santo, no procede del Padre en cuanto que se ama 
a si mismo, ni del Hijo en cuanto que se ama a si mismo, sino que precede en 
cuanto que el uno ama al otro ya que 61 es un nexus (nudo, lazo) 41 . 

37. I Sent., d. 2, q. 4 (p. 57); d. 10, a. 1, q. 1 (p. 195) y q. 2 (p. 197). Y. cf. 
J.F. Bonnefoy, Le Saint-Esprit et ses dons selon S. Bonaventure, Paris 1929, 

P 38 28 / Sent d. 10, a. 2 q. 1 (p. 201): «La palabra “dileccidn”, dice 61. 
puede ser tomada en Dios o en relacidn con la esencia, o en referenda al 
acto nocional, o en relacidn con la persona. Puede decirse en relacidn a la 
esencia; porque cada persona se ama a si misma. Puede decirse en relacidn 
al acto nocional; porque el Padre y el Hijo se ponen de acuerdo para producir 
el Espiritu Santo (concordant in spirando spintum sanctum), y esta concordia 
es un amor o una “dileccidn”. Por Ultimo, puede decirse en el sentido personal; 
porque el que es producido por via de perfecta liberalidad no puede ser sino 
amor o “dileccidn”. Podrd encontrarse un ejemplo en el afecto^ creado con 
el que se aman un esposo y su esposa. Se aman con un amor "social para 
vivir juntos. Ademds, se aman con un amor “conyugal” para procrear al hijo. 
Y si este hijo fuera procreado sdlo con la concordia de la voluntad, serta 
"amor”. Pero de hecho, no es mds que el "amado” _ a menos que no se le 
name “amor”’ por una especie de 6nfasis. Pero, en Dios, es verdadera y pro- 
piamente el “amor” ya que tiene, a la vez, las caracteristicas de amor y de 
hipdstasis: de amor, porque procede lnmediatamente de una voluntad muy libe¬ 
ral por modo de perfecta liberalidad; de hipdstasis, porque, distingutfndose de 
su principio productor y no pudiendo distinguirse esencialmente, se distmgue 
de 61 personalmente.s , „„ 

39 / Sent., d. 32, a. I, q. 1 y a. 2, q. 1 (p. 552 y 562). 

40. I Sent., d. 10, a. 1, q. 3 (p. 199). - , . 

41. I Sent., d. 13, a. unic., q. 1, n.° 4 (p. 23t); d. 10, a. 2, q. 2 (p. 202). 
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Si existe una primera procesion, por modo de naturaleza, y otra 
segunda, por modo de voluntad y de liberalidad, es evidente que el 
principio de la una y de la otra es, por esencia, fuente de ser. El pen- 
samiento de Buenaventura esta dominado por la idea de jerarquia 
tanto como por la de comunicacion. En todo campo hay un primero 
que es, por consiguiente, principio de comunicacion o de emanacion: 
«primum, ergo principium* 42 . 

Ratione primitatis persona nata est En razdn de su cualidad de prime- 
ex se aliam producere; et voco hie pri- ro, una persona es, por naturaleza, pro- 
mitatem innascibilitatem ratione cuius, pia para producir otra; llamo aqui «cua- 
ut dicit antiqua opinio, est fontalis pie- lidad de primero* la innascibilidad en 

nitudo in Patre ad omnem emanatio- virtud de la cual, como dice una an- 

nem, un infra patebit 43 . tigua opinidn, existe en el Padre la ple- 

nitud de una fuente de la que todo 
emana, como veremos mas adelante 43 . 

Las palabras finales de esta cita remiten a un pasaje de la distin¬ 
cion 27, donde Buenaventura expone y justifica su opcion sobre la 
cuestion de saber si Dios engendra porque es Padre — tal seria la po- 
sicion de santo Tomas— o es Padre porque engendra. Pero, en este 
ultimo supuesto, £cudl es la razon por la que engendra? Porque es 
primero y esta cualificado por la innascibilidad, dira Buenaventura. 
Para santo Tomas, la innascibilidad es una cualidad negativa, incapaz 
de cualificar positivamente a una persona. Pero Buenaventura escribe: 

Por el contrario, hay que sostener que la innascibilidad, en su forma privativa, 
es una realidad perfecta y positiva. Se dice que el Padre es innascible porque 
no procede de otro. Y no proceder de otro es ser el primero; y la primacla 
es una noble afirmacidn. Efectivamente, «primero», bajo la razdn formal de 
primero, es una afirmacidn de tal manera positiva — como tendremos oportu- 
nidad de ver— que, a la posicidn de primero, sigue la de segundo. Es primero, 
luego es principio. Es principio, luego tiene, en acto o en potencia, un lermino 
que procede del principio. Quia primum, ideo principium; quia principium, ideo 
vel actu vel habitu est principatum. Admitido, pues, que la razdn de la primacla 
es por doquier la razdn de principio para las cosas del mismo orden, debemos 
concluir que, si el Padre engendra y «espira» lo hace por ser el primero bajo 
la relacidn de toda emanacidn, sea generacidn o espiracidn. Y porque ser pri¬ 
mero en el orden de la generacidn equivale a ser innascible e implica, al mismo 
tiempo, ser primero en el orden de la espiracidn, es decir, ser incapaz de pro¬ 
ceder, tenemos que aflrmar: «engendra porque es el Dios inascible.* Y no tene- 

42. «Ideo principium quia primun*: / Sent., d. 7, a. un., q. 2 (p. 139. 
Sobre la primitas como categorla capital del pensamiento de san Buenaventura, 
cf. De Mysterio Trinitatis, q. 8 (V, p. 114) y el Lexique S. Bonaventure, Paris 
1969, c. v. La «reductio ad unum primum* es un esquema de pensamiento 
en Buenaventura, incluso en eclesiologla. Y cf. De Mysterio Trinitatis, q. 2, 
a. 1 (V, p. 61); 11 Sent., d. 37, a. 1, q. 3, fund. 3 (II, p. 867). 

43. I Sent., d. 2, q. 2 (p. 54) Es verdaderamente una declaracidn inau¬ 
gural, al hilo del De Trinilate. 
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mos motivo alguno para continuar la discusidn ni para preguntarnos por que 
es innascible. Porque la innascibilidad es sindnimo de primacia y ante £sta tene- 
mos que detenernos. Por consiguiente, etc. — Y es lo que se dird mas adelante, al 
comienzo de la distincidn 29, en la frase: Pater est principium totius divinitatis 
quia a nullo, y he tocado ya esta verdad en muchos pasajes. 

Quod movet ad hoc dicendum. Me anima a sostener esta doctrina, en primer 
lugar, la antigua afirmacidn de los grandes doctores, quienes afirmaron que la 
innascibilidad en el Padre significa una plenitud rebosante, jontalem plenitudinem. 
Y una plenitud rebosante es una plenitud que produce. Pero esta bien claro que 
no se atribuye la plenitud rebosante al Padre porque produce criaturas, porque este 
es un acto comun a las tres personas; ni porque produce al Esplritu Santo, ya que 
este acto lo comparte con el Hijo. Por consiguiente, la plenitud rebosante en el 
Padre afirma la generacidn activa en el mismo. Si, pues, la innascibilidad es la 
plenitud rebosante, es evidente que... etc. 

Movet etiam communis opinio. Me anima tambidn la opinidn comun que con- 
sidera la innascibilidad como lo propio del Padre. Pero lo propio, y lo mas 
excelentemente propio del Padre, no puede ser una nocidn que consista en una 
pura privacidn. Porque, desde este punto de vista, la nocidn de innascibilidad 
conviene a la esencia y al Esplritu Santo. Por consiguiente, esta nocidn encierra 
algo: no una realidad absoluta, porque una prioridad personal no es algo abso- 
luto; ni algo relativo positivo que se refiera al productor. Por consiguiente, la 
innascibilidad implica, de suyo, una referenda positiva a un t£rmino producido. 
Pero, segun nuestra manera de comprender, la primera mancra de producir es 
engendrar. Por ende, la posicidn de innascibilidad entrana la posicidn de la 
generacidn. En consecuencia, etc. 

Movet etiam verbum Hilarii. Me anima tambidn lo que dice Hilario en el 
12.° libro de la Trinidad, donde afirma que el Padre es el «autor» del Hijo. Es 
claro que por «autor» entiende no el creador, sino el progenitor. El Padre es, 
pues, progenitor al igual que es autor. Y es autor por lo que constituye la 
autoridad en el Padre. Pero la autoridad suprema en el Padre tiene por razdn 
la innascibilidad. Por consiguiente, en razdn de la innascibilidad, engendra la 
hipdstasis del Padre. Este parece ser el contenido de las palabras dc Hilario 
en el libro 12.° de la Trinidad si se profundiza en ellas. E igualmente en el li¬ 
bro 4.°. 

Movet etiam verbum Philosophi. Tambi£n me anima la palabra del Fildsofo. 
Este dice de los principios que son tanto mas poderosos cuanto mas primeros; 
que la causa primera influye mas que las restantes y que la causa que es 
absoluta y simplemente primera goza de una soberana influencia de todas las 
maneras. Si. considerando las causas entre las que existe conexidn esencial, 
vemos que la primacia confiere a la causa primera la influencia soberana, y 
a las causas segundas una influencia proporcional a su rango esencial, habra 
que pensar de igual manera alii donde existe un orden de personas; y afirmar que 
la primacia en la primera persona es la razdn de que produzca las otras. 
Y, como la innascibilidad dice primacia, significa la plenitud rebosante respecto 
de toda produccidn personal. Tenemos una muestra de ello en la jerarquia 
de los gdneros. Los primeros gdneros son principio de los gdneros subaltemos. 
Los que son de tal manera los primeros que es preciso detenerse en ellos, 
tienen un poder extensivo infinito, como el punto respecto de la linea, la unidad 
en comparacidn con los numeros y, de igual manera, la esencia divina en 
cuanto es primera respecto de las criaturas. Tambidn tal vez porque la esencia 
divina es la primera omnipotente. Y, dado que toda esencia es posterior a la 
esencia de las tres personas, es imposible que una persona produzca algo sin 
las otras. Y aunque el poder de producir de las personas no deba extenderse 
a un numero infinito, como se ha demostrado antes, con todo, si se supusiera, 
por un imposible, que mil personas hayan sido producidas, seria necesario que 
todas procedieran inmediatamente de la persona del Padre. Porque, de la misma 


550 


Alejandro de Hales y san Buenaventura 

manera que la causa primera obra inmediatamente en toda produccidn mediata, 
lo mismo sucede en las procesiones de las personas u . 

El texto continua. Buenaventura aduce otras cuatro razones. 

Si nos preguntarnos ahora donde o como se sittia Buenaventura, 
tendremos que responder: ciertamente en la linea de san Agustin, y 
esto tanto cuando se trata de la idea del Espiritu lazo de amor entre 
el Padre y el Hijo como en el analisis psicologico de la imagen de 
Dios en la mens. Pero Buenaventura, que encuentra la idea en I Sent., 
d. 3, no la convierte en el principio organizador de su sintesis. Esta, 
a traves de Ricardo, Alejandro y el Damasceno, es mas cercana a las 
posiciones griegas. No por el tipo de discurso, que es escolastico, sino 
por valores grandes y decisivos: 

— El sentido de la monarquia del Padre, expresada en los con- 
ceptos de primitas, innascibilis, fecundidad, «ideo principium quia pri- 
mum» 45 ... 

— La definition de la persona como «el soporte de una natura- 
leza racional distinta por una propiedad» 46 . Esta propiedad es la re¬ 
lation, pero Buenaventura no utilizard, como hizo santo Tomas, el 
principio subrayado y formulado por san Anselmo: en Dios, todo 
es uno excepto alii donde interviene una oposicion de relacion. Las 
personas se establecen por su propiedad distintiva, que es id6ntica a 
su origen y, por consiguiente, a la relacion. Efectivamente, ellas no 
pueden distinguirse por algo absoluto. Pero es discutible que, al afir¬ 
mar la unidad de substantia, Buenaventura se aferra a la comuni- 
cacion de vida de persona a persona. Este sentido del misterio deja su 
huella tambien en el hecho de que quizes es el primer occidental que 
reserva un espacio a la circumincesidn. Lo hemos visto al final del 
texto sintdtico del Itinerarium (supra, n. 35). Habla de ella tambien 
en otros lugares 47 . Es un aspecto misterioso, pero admirable, de la 
vida trinitaria como vida de las Personas en la unidad de naturaleza. 

44. I Sent., d. 27, q. 1, a. 1, q. 2 ad 3, segtin la trad. fr. de Th. de Rignon, 
II, p. 484ss. Citamos tambi£n: «innascibilitas quae idem est in Patre quod pri¬ 
mitas, cum primum et principium sint idem» (I, d. 11, a. un., q. 2: p. 215); 
«auctor dicit in Patre fontalem plenitudinem, quia ipse non est ab alio sed 
alii ab ipso, et inde dicit, ut credo, eandem notionem quern dicit innascibilis, 
sed differenti modo» (I, d. 13, dub. IV: p. 240). Y cf. infra, p. 570s. Para 
Buenaventura, la innascibilidad incluye la fecundidad; implica que no tenga ante- 
cesor, padre, y que se tenga de qu£ dar el ser a otro: cf. la larga retractatio 
en el prdlogo de 11 Sent., reproducido en el escolio de los editores, I, d. 27, 
p. 1 a 2, p. 472s. 

45. Cf. n. precedente. El Espiritu Santo procede prius a Patre «origine», 
«auctoritate»: / Sent., d. 12, a. un., q. 1 y 2. 

46. / Sent., d. 23, a. 1, q. 1 (p. 409); d. 25, a. 1, q. 1 (p. 436; en la q. 2, 
admite la definici6n de Boecio); d. 34, a. un., q. 1 (p. 587), donde dice tambifn 
hypostasis. 

47. I Sent., d. 19, q. 1, a. un., q. 4 (p. 349); Collat. in Hexameron, XXI, 
19 (V, p. 434). Pedro Lombardo tenia un bello capitulo sobre esta cuestidn, 
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4 

TOMAS DE AQUINO 1 


Tomas de Aquino tiene plena conciencia, y lo proclama con toda 
claridad, de que la Tri-unidad de Dios sobrepasa absolutamente las 
posibilidades de prueba o de comprension de nuestra razon. Esta puede 
entrever, a lo sumo, la existencia y los grandes atributos de Dios 
creador. Pero, en este campo, Dios actua mediante su naturaleza co- 
mun a las tres personas. Por otra parte, esas obras de Dios revelan a 
la divinidad de manera muy incompleta. Son como las huellas que 
deja el pie de una persona; pero su rostro y su voz continuan siendo 
desconocidos. Consciente de todo ello, Tomas hace su teologia desde 
la fe y en la fe 2 . Y la hace utilizando los recursos de la razon con 
un rigor y maestria excepcionales; de una razdn que se ha formado 
en la escuela de Aristoteles y de las discusiones de escuela. Tomas 
tiene una confianza intrepida en el valor y la coherencia de lo ver- 
dadero que descubre la razdn partiendo de lo real creado. Aplica sus 
exigencias o reglas en la elaboracion de sus razonamientos teoldgicos 
con respecto al interior de las afirmaciones de la fe y arrancando de 
los enunciados de las Escrituras candnicas. De ahi una cierta impre- 
sidn de racionalismo envolvente cuando leemos, por ejemplo, la cues- 
tidn 10 De potentia. Simult&neamente, constatamos una maestria si- 

pero sin usar el tOrmino. Senalemos esta observacidn de Guillermo de San 
Thierry: no podemos nombrar una de las personas de la Trinidad sin que 
otra estO implicada: Hijo se refiere a Padre, Espiritu-Don evoca Donador. 
Prueba de que las personas son relativas una a la otra y estan la una en 

1. Textos principales: 1 Sent., d. 3-31; C. Gentiles, IV, c. 1-28, Contra 
errores Graecorum (en 1264); Q. disp. De Potentia, q. 8-10; ST, I, q. 27-43. 

Estudios de conjunto: ademOs de Th. de Rdgnon, £t. de thiol, pos. sw la 
S. Trinite, t. II, Paris 1892, H.F. Dondaine, La theologie latine de la procession 
du Saint-Esprit, en «Russie et Chr6tient6», 1950, p. 211-218; M.T.L. Penido, 
«Cur non Spiritus Sanctus a Patre Deo genituss. S. Augustin et S. Thomas, 
«Rev. Thomiste», (1930) 508-527, y Glosses sur la procession d’amour dans la 
Trinite «Ephem. Th£ol. Lovan.», 14 (1937) 33-68 (discusiones subsiguientes: cf. 
«Bull. Thomiste» [1937-39] 135-139 y 547-549); A. Malet, Personne et amour 
dans la theologie trinitaire de S. Thomas («Bibl. thomiste» XXXII), Paris 1956; 
J. Pelikan, The Doctrine of the Filioque in Thomas Aquinas and its Patristic 
Antecedents. An Analysis of Summa Theologica, Part l, q. 36, en S. Thomas 
Aquinas Commemorative .Studies, I, Toronto 1974, p. 315-336. VOase, finalmen- 
te, supra, p. 116-120 y 145ss. 

2. Tomas se explicO frecuentemente acerca de esto, por ejemplo: / Sent., 

d. 3, q. 1, a. 4; C. Gentiles, I, 3 y 9; IV, 1; De Potentia, q. 9, a. 5 y 9; q. 10, 

a. 1; ST, I, q. 1, a. 8 ad 2; q. 32, a. 1; q. 45, a. 6. Cf. tambiOn Quodl., IV, 18, 

«quomodo sit verum». 
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milar en el conocimiento y utilization de la Escritura y de los padres, 
a pesar de que Tomas parece no tener un conocimiento completo de la 
patristica griega 3 . 

Podriamos escribir un libro completo sobre la pneumatologia de 
santo Tomas. Para realizar tal tarea, seria preciso desarrollar, al me- 
nos, cuatro capitulos: 1. Los grandes principios de la elaboracion teo- 
logica de la fe trinitaria. 2. La procesion del Espiritu Santo «a Patre et 
Filio tanquam ab uno principio». 3. El tema del Espiritu como amor 
mutuo del Padre y del Hijo (cf. supra, p. 116-120). 4. La funcion del 
Espiritu Santo en la vida del cristiano y en la Iglesia. Este ultimo capi- 
tulo ha sido trabajado poco si exceptuamos la cuestion de la habi¬ 
tation y la de los dones del Espiritu Santo. Yo mismo he hablado ya 
de estos ultimos puntos 4 . Mas adelante trataremos la funcion del Es¬ 
piritu Santo en los sacramentos. Pero el lugar asignado por santo To¬ 
mas al Espiritu en el conjunto de la economia de gracia y en su vision 
de la Iglesia espera que alguien trate el tema con la amplitud y pre¬ 
cision que merece 5 , 

Presentar a Tomas como «esencialista», es decir, como teologo que 
situa o ve primero la esencia comun y posteriormente las personas en 
ella, es interpretar a Tomas de una manera que traiciona el equilibrio 
de su teologia. Esto no deberia ya ser posible despues de los extraordi- 
narios estudios de A. Malet, H.F. Dondaine, E. Bailleux, MJ. Le 
Guillou, etc. 6 Frecuentemente, se basa tal interpretation en el hecho 
de que el estudio de la trinidad de personas va precedida, en la Suma, 
por el estudio de lo que concierne a la esencia divina. Tendriamos que 
preguntarnos: £es posible, pedagogicamente, no proceder de esta ma¬ 
nera? £No esta justificada esta manera de proceder por la economia 
de la revelation? ^No comienza san Juan Damasceno por la unidad 

3. En teologia trinitaria s<51o cita verdaderamente a Dionisio y a Juan Da¬ 
masceno. SOlo hay una referencia global a doctores Graecorum: q. 35, a. 2 c. 
y ad 4. Sus referencias a los padres griegos en la parte primera se refieren a la 
antropologia y a la obra de los seis dias: G. Bardy, Sur les sources palristiques 
grecques de S. Thomas dans la l" e partie de la Somme thiol., «Rev. Sc. ph. 
th.», 12 (1923) 493-502. Es de seiialar el alto aprecio por san Gregorio Nazian- 
ceno, q. 61, a. 3 c, final; en general, C. err. Graec., I, 10. 

4. Para la habitation, supra, p. 289ss; para los dones, 145s y 341-347. 

5. Observaciones interesantes en M. Grabmann, Die Lehre des hi. Thomas 
von der Kirche als Gotteswerk, Ratisbona 1903; referencias en nuestro articulo 
Vision de Vtglise chez S. Th. d'A., «Rev. Sc. ph. th.», 62 (1978) 523-542 
(p. 532-36). 

6. A. Malet, op. cit. (n. 1) y La synthese de la personne et de la nature 
dans la thiologie trinitaire de S. Thomas, «Rev. Thomiste», 54 (1954) 483-522; 
55 (1955) 43-84; E. Bailleux, Le personnalisme de S. Thomas en theologie 
trinitaire, ibid., 61 (1961) 27-60; M.J. Le Guillou, Le Christ et VP.glise. Thiolo¬ 
gie du mystere, Paris 1963; Le Mystire du Pere, Paris 1973. El Contra errores 
Graecorum, I, 4 critica todas las formulas que refieren las procesiones de las 
personas a la esencia. 
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de «Dios»? Tomds tuvo una perception extremadamente aguda de lo 
absolute de Dios, de su trascendencia, de su independencia y suficien- 
cia 7 . En su misterio necesario y absoluto, Dios se conoce y se ama 
a si mismo. La libertad soberana es la bandera que ondea cuando Dios 
comunica su bondad en el misterio libre de la creation y de las «mi- 
siones divinas». por las que las criaturas «hechas a su imagen» son 
asumidas en esta vida de conocimiento y de amor y, de esta manera, 
son «divinizadas». 

La palabra de Dios y la fe nos ensenan que existen tres personas 
en la unidad de la substancia divina. Tomas llega al conocimiento de 
ese articulo por medio de la fe; no dispone de otro camino. Pero, como 
teologo, quiere esforzarse por comprender: «utcumque mente capere» 
(CG, IV, 1). Dios ha descendido a nosotros en formas y palabras de 
nuestro mundo. Nosotros utilizaremos los mismos instrumentos para 
subir hasta 61. 

Tomas emprende decididamente el camino trazado por san Agus- 
tin y, de manera especial por san Anselmo. Conoce los senderos reco- 
rridos por Ricardo de San Victor y Buenaventura. Los critica discre- 
tamente 8 . Retiene la idea del Esplritu Santo amor y don, los titulos 
que le son atribuidos justamente (I, q. 37 y 38); retiene, incluso, la 
idea del Espiritu Santo amor mutuo del Padre y del Hijo, pero no 
hace de estas ideas el principio de inteligibilidad y de construction 
teoldgica del misterio de la santa Triada. Para el, ese principio es la 
estructura del espiritu, que comprende conocimiento y amor de si 9 . 
No queremos decir que Tomds dedujera estas facultades o estos actos 
de la esencia de Dios ni que vea en esta estructura el equivalente de 
una «razon necesaria», al estilo de san Anselmo. Tomds conoce y 
sigue a san Anselmo, pero descarta, por principio, la idea de razon 
necesaria 10 . La fe es la que afirma la triada Padre, Verbo-Hijo, Es- 

7. Permltasenos aportar el testimonio de nuestra experiencia personal. I.a 
distribucidn de los tratados a estudiar nos hacia comenzar la teologia por el 
De Deo uno. Y esto coincidia con la recepcidn de las «<5rdenes menores*. 
De ello sacamos el beneficio de un sentido muy vivo de lo absoluto de Dios. 

8. Critica al argumento de Ricardo por la comunicacidn de su bien, nece¬ 
saria para la bienaventuranza perfecta de Dios: De Potentia, q. 9, a. 5, videtur 
quod non 24; ST, 5, q. 32, a. 1 ad 2. Critica de la construction de Buenaven¬ 
tura sobre la innascibilitas: ST, I, q. 33, a. 4 ad 1. 

9. Cf. C. Gent., IV, 19, 23 final, 26; De Potentia, q. 10, a. 1 y 2; ST, I; 
q. 27, a. 1, 3 a 5; q. 37, a. 1; el enjgmatico Compendium Theologiae, 1, 50: 
«Deus in esse suo naturali existens. et Deus existens in intellectu, et Deus 
existens in amore suo unum sunt...» 

10. Cf. V. Vaggagini, La hantise des erationes necessariaeD de S. Anselme 
dans la thiologie des processions trmtmres de S. Thomas, en Spicilegium Bec- 

cense, I, congreso international del noveno centenario de la llegada de Anselmo 

a Bee. Le BeoHellouin y Paris 1959, p. 103-139. Pienso que «obsesidn de las 
rationes necessariae » no es una buena definition. Se trata de la racionalidad 

de la fe y en la fe. El que la emisiOn de un verbo por la inteligencia sea tratada 

como una perfection simple nos explica, supuesta la fe, que existe procesiOn de 
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piritu. A los ojos de Tomas, el mejor planteamiento intelectual de 
este misterio de fe es lo que sabemos de la estructura de un ser espi- 
ritual. Este existe de tres maneras: en su ser de realidad, en su pen- 
samiento como «objeto» conocido, en su querer como «objeto» amado. 
Pensamiento y querer son operaciones inmanentes que permanecen 
en el sujeto como su vida. Tambien son inmanentes el termino mismo 
de estas operaciones, la expresion intelectual o verbo mental, la im- 
presion que produce su acto de amar en la persona que ama. 

Existen dos «procesiones» en Dios. Este termino «procesion» es 
muy general y significa, sencillamente, que una realidad sale de otra 11 . 
Teologicamente, se las concebird a la manera de operaciones del es¬ 
piritu, como emanaciones o comunicacipnes de su naturaleza por 
modo de inteligencia y por modo de voluntad 12 . Evidentemente, 
el modo de voluntad es productor de dinamismo, de movimiento. To¬ 
mas subraya con agrado que el nombre mismo de «espiritu, spiritus», 
indica un movimiento, un impulso 13 . Hard identica observation res- 
pecto de los dones del Espiritu Santo y del texto de Isaias donde se 
lee la enumeration de los mencionados dones 14 . 

No son emanaciones de la naturaleza de la manera como, en el 
hombre, las facultades emanan de la esencia, de la que, ademas, se 
distinguen realmente. Las procesiones constituyen a las personas que 
son, a la vez, realmente identicas a la esencia y realmente distintas 
entre si. La totalidad del problema trinitario podria resumirse en la 

un Verbo-Hijo en Dios, pero no permite concluir el hecho, porque ignoramos 
el modo positivo bajo el que tal o cual perfection se realiza en Dios, la ma¬ 
nera como Dios es esta perfection en la unidad absoluta de sustancia: /.simple 
atributo? £hipdstasis? yelacidn subsistente? Pero es exacto que cuando se toma 
las razones de conveniencia de la estructura formal de las realidades, esas 
razones rozan ligeramente la prueba de existencia. 

11. Cf. De Potentia, q. 10, a. 1; a. 4 ad 13, procedere tiene la ventaja 
de ser el «verbum communissimum eorum quae ad originem spectant*. lo que 
impide comprender la signification e importancia de ekporeuesthai para los 
griegos (aunque Tomds estuvo cerca de darse cuenta de ello en I Sent., d. 12, 
q. 1, a. 2 ad 3). Cf. tambidn C. err. Graec., II, 16; ST, I, q. 36, a. 2 c final. 

12. FOrmula que Tomds comienza, en De Potentia, q. 10, a. 2, a utilizar 
como sustituta de la de las Sentencias: «per modum naturae, per modum volun¬ 
tatis ». LOgicamente, las Sentencias privilegiaban el tema «Hijo» en detrimento 
de «Verbo». Los padres griegos hablan seguido preferentemente el tema «Hijo», 
aunque tambidn el de imagen. Tomds demostrO con gran rigor que el Verbo 
precede en Dios segun una verdadera generaciOn: la segunda persona es Hijo 
porque es Verbo y Verbo porque Hijo: C. Gent., IV, 11; ST, I, q. 27, a. 2; 
q. 34, a. 1 y 2. Pero vdase ya san Gregorio Nazianceno, Oratio 30 «Theol.» 
IV), 20 (PG 36, 129 A). 

13. Cf. C. Gent., IV, 19, donde aparece incesantemente la palabra inclina- 
tio; 20 «amor vim quandam impulsivam et motivam habet»; ST, I, q. 27, a. 4 c. 
final y q. 36, a. 1, «nomen spiritus impulsionem quandam et motionem signifi- 
care videtur*. 

14. ST, I-II, q. 68, a. 1: «Isalas habla no de dones, sino de espiritus, lo 
que significa que son «ab inspiratione divina*. 
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siguiente frase: un absoluto, y muchos identicos a ese absoluto y 
realmente distintos entre si, hasta el punto de ser personas, es decir, 
una realidad espiritual existente por si de manera incomunicable. La 
solution de estas aporias reside en las ideas de relation, relation de 
origen, con la oposicion que ella encierra entre sus dos terminos, es 
decir relation subsistente. 

El Hijo no es el Padre, el Padre no es el Hijo. Pero el Padre es 
Dios, el Hijo es Dios. Cada uno es todo lo que es el otro, salvo ese 
caracter que le califica por referencia a otro y que, de esta manera, 
le distingue de el en el seno de su mutua unidad 15 . Por consiguiente, 
la relation es el elemento que caracteriza y define a la persona; re- 
lacion que, a la vez, la une y la opone a la otra. La oposicion es la 
misma de la relacion: el que dice Padre, dice Hijo, y al reves. La 
union esta en la comunicacion de todo el bien de la naturaleza (o 
esencia o substancia, comunicacion que se realiza por el hecho de 
que uno es el origen del otro: el Padre lo es del Hijo, el Espiritu lo 
es del Verbo en el que 61 se expresa. De esta manera, la persona se 
constituye por su relacidn de origen 16 . Por esta relacion, la persona 
se distingue realmente de la que es correlativa a ella. Pero, en Dios, 
estas relaciones se identifican realmente con la esencia soberanamente 
simple. De ahi que pueda hablarse de «relaciones subsistentes», defi- 
nidas por Tomds y utilizadas por 61 en su triadologia 17 . «Tal es pro- 
piamente la persona divina: es la relation divina subsistente, conside- 
rada, precisamente, como un subsistente distinto. O, dicho de otra 
manera, es la relacion de origen en cuanto que goza. en Dios, de las 

15. Como escribia san Mdximo Confesor, «el nombre de Padre no es un 
nombre de esencia ni de energfa, sino de relacidn, skhesis, y dice cdmo el 
Padre es hacia el Hijo y cdmo el Hijo es hacia el Padre»: Ambigua, 26 (PG 
91, 1265 CD). 

16. De Potentia, q. 8, a. 1. Para santo Tomds, la relacidn es ldgicamente 
anterior al origen; ella es la que sitila y define primero la persona. Tambidn, 
en un debate en el que san Buenaventura — partiendo de concepciones que 
hemos visto — sostenia una postura inversa. Tomds dice: «quia Pater est, gene- 
rats, no es Padre porque engendra, sino que engendra porque es Padre. La 
distincidn es sutil. Los escolasdcos discutieron esta cuestidn no por las palabras 
mismas, sino para poner orden en nuestras maneras humanas de conceblr y de 
hablar: el famoso «modus significandis. Esto significa, al mismo tiempo, que 
la persona subsistente, con lo que la constituye tal (la relacidn), es absoluta- 
mente primera. Ella es ldgicamente anterior a su acto: cf. ST, I, q. 40 y las 
explicaciones de H.F. Dondaine. En la relacidn misma, si se considers lo que 
ella es en Dios, su realidad, el «esse m», que la hace subsistente, es ldgica- 
mente anterior a su «esse ad», que la distingue de otra persona oponidndola 
relacionalmente. 

17. De Potentia, q. 8, a. 1 ad 4; a. 2; a. 3 ad 7 y 9; a. 4; q. 9, a. 4; a. 5 
ad 13; q. 10, a. 1 ad 12; a. 2 ad 1; ST, I, q. 28, a. 2; q. 29, a. 3 y 4; q. 40, 
a. 1; q. 42, a. 5. Esta identidad real entre relacidn y substancia, dos tdrminos 
que parecen situarse en la punta extrema de la realidad, es posible porque 
«substancia*, en Dios, no se encuentra en un gdnero: De Pot., q. 8, a. 2 ad 1. 
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prerrogativas de la substancia y de lo absoluto, al tiempo que ejerce 
su incomunicabilidad intradivina» 1S . 

Esta teologia de la persona, relacion de origen, se aplicara a la 
segunda procesion, a la que se realiza en Dios por modo de voluntad 
o de amor. Es el tema de la procesion del Espiritu Santo no solo ex 
Patre, sino tambien del Hijo, ex Filio. El tratamiento de este articulo 
en la Suma reviste una forma totalmente dialectica y razonadora. Es 
cierto que Tomas aportara pruebas de la Escritura y de santos doc- 
tores 19 . Los textos biblicos seran los citados por los latinos desde 
hace siglos, pero su valor de prueba es patentizado por medio de ex¬ 
plicaciones racionales: el Espiritu es el Espiritu del Hijo (o de Cris- 
to): Rom 8,9; Gil 4,6. El Espiritu es enviado por el Hijo, Jn 15,26, o 
la «misidn» de una persona divina compromete su procesion. «Recibi- 
ra de mi» (Jn 16,14), declaration a la que sigue esta razon decisiva: 
«Todo lo que tiene el Padre es mio. Por eso he dicho: recibira de lo 
mio.» Sabemos que los griegos entendian estos textos de la economxa, 
no de las relaciones eternas. Pero Tomas pone de manifiesto que no 
pueden aplicarse a la humanidad de Cristo, sino a su divinidad. Santo 
Tomas se dedicara, de manera especial, a desarrollar las razones. 

La principal de ellas es tomada del corazon de la teologia trini- 
taria elaborada ya por san Anselmo. Las personas divinas no se dis- 
tinguen por una perfection absoluta, sino sdlo oponiindose mutua- 
mente por sus relaciones. Si las relaciones no se oponen, no hay per¬ 
sonas diversas. Asi, el Padre produce al Hijo por generacion y al 
Espiritu por espiracidn, pero, como generacion y espiracion no se 
oponen entre si, esta dualidad de relaciones no hace una dualidad de 
personas en el Padre. De igual manera, al no oponerse estas dos pro- 
cesiones o modos de proceder, no son suficientes para distinguir al 
Hijo y al Espiritu entre ellos como dos personas. Pero, en Dios, sola- 
mente se oponen las relaciones de origen, que se oponen como prin- 
cio y t6rmino. Por consiguiente, para que el Espiritu Santo se distin- 
ga personalmente del Hijo, es preciso reconocer una relacion de ori¬ 
gen entre ellos; es decir, que el Espiritu procede del Hijo al mismo 
tiempo que del Padre. Santo Tomas es casi brutal en su afirmacion: 
si el Espiritu Santo no procediera del Hijo, no se distinguiria de el 20 . 

18. H.F. Dondaine, op. cit., t. I, p. 245, santo Tomds, / Sent., d. 23, a. 
3 c. Y cf. A Malet, op. cit. en n. 1. 

19. Antes de la argumentacidn racional en C. Gent., IV, 24, despuds en 
De Potentia, q. 10, a. 4. Vdase tambidn la segunda parte de Contra errores 
Graecorum, respecto de los cuales se sabe que muchos textos de los padres 
son, al menos parcialmente, inautdnticos. Tomds se abstuvo de utilizarlos en 
la Suma. 

20. / Sent., d. 13, q. 1, a. 2; De Potentia, q. 10, a. 5 (muy desarrollado); 
ST, I, q. 36, a. 2; In loan., c. 15, lect. 5 § 7. En C. Gent., IV, 25 se trata 
con tal viveza el rechazo del Filioque por parte de los griegos que sc pone de 
manifiesto que Tomds no entrd en las razones de ellos. 
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Nos hallamos frente a un rechazo decidido de la triadologia de Focio. 

Pero Tomas prestara oidos mas positivos que san Anselmo al tema 
del per Filium 21 . El Padre es el Auctor, el principio absoluto, del que 
el Hijo recibe la facultad de «espirar» al Espiritu 22 . El Verbo en- 
gendrado por Dios Padre no es una concepcion cualquiera, sino, en 
su misma realidad de Verbo, un Verbo del que procede el Amor: 
«Verbum non qualecumque, sed spirans amorem* 23 . Con todo, To* 
mas se preocupa mas de alirmar la unidad que de manifestar el orden 
de las hipostasis: no llega a captar plenamente el alcance del dia tou 
Hyiou de los griegos. Presiente, sin embargo, la complementariedad 
de las dos formulas 24 . Pero, al admitir el per Filium, Tomas, igual 
que Anselmo, pone sumo empeno en excluir una desigualdad. Si el 
Padre Auctor comunica al Verbo la facultad de espirar, lo lleva a 
cabo constituyendo los dos un unico e identico principio. 



Aqul intervienen los griegos, con criticas o interrogantes, que se 
reproducen, identicos, desde Focio hasta nuestros contemporaneos y 
amigos, pasando por Nilo Cabasilas 23 o Marcos Eugenico, en Flo- 
rencia. Dicen ellos: Si el Espiritu procede tambien del Hijo, o bien 
procede de dos principios, o procede de la esencia comun al Padre 
y al Hijo. Pero, en esta segunda hipotesis, el Espiritu procederia de 
si mismo, ya que esa esencia le pertenece tambien a el. Y tal even- 
tualidad debe ser considerada como absurda. A no ser que no se com- 
parta la esencia y que las dos primeras personas compartan entre si 
una realidad de la que no participaria la tercera... 

Estas objeciones se justifican en la perspectiva propia de la tria¬ 
dologia oriental y en relacion con el vocabulario griego. La triadolo¬ 
gia oriental utiliza principalmente las hipostasis y la monarquia del 
Padre. No existe procesion de una hipostasis si no es partiendo de 

21. En De Pot., q. 10, a. 5, establece el a Filio en el cuerpo mismo del 
articulo; en ST, I, q. 36, en el artfculo 3. 

22. Vdase infra, p. 186, la acogida que presta Tomas al principaliter de 
san Agustin y al tema Auctor. 

23. / Sent., d. 27, q. 2, a. 1; ST, I, q. 43, a. 5 ad 2; In loan., c. 6, lect. 
5 § 5. 

24. En su De Processione Spiritus Sancti (PG 161, 397 C - 400 A), Bessaridn 
senala claramente que «ex Filio» signifies la igualdad, no el orden; «per Filium » 
el orden, no la igualdad y ve en estos dos aspectos diferentes y complementarios 
la preocupacidn, respectivamente, de los latinos y de los griegos. 

25. Tras rechazar que pueda probarse con silogismos la procesidn «Filioque», 
Cabasilas estudia y critica quince silogismos, que, a su vez, discute el padre 
Candal: E. Candal, Nilus Cabasilas et theologia S. Thomae de Processione 
Spiritus Sancti («Studi e Testi» 116), Vaticano 1945. Edicidn del tratado de 
Nilo Cabasilas, p. 188-385. V6ase tambien la critica de los silogismos de 
santo Tomas en C. Gent., IV, 24, por Nilo Cabasilas y la respuesta del 
traductor, Demetrios Kydones, en M. Rack), Der hi. Thomas von Aquin und 
das trinitarische Grundgesetz in byzantinischer Beleuchtung, en Xenia Thomistica, 
ed. S. Szabo, Roma 1925, t. Ill, p. 363-389. 
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otra hipostasis que le comunicaria la plenitud de la naturaleza o de la 
esencia. Los terminos ekporeusis, aitia, arkhe, se aplican unicamente 
al Padre y expresan el origen primero. Los latinos se equivocan cuan- 
do piensan que esos terminos tienen su version atinada en los con- 
ceptos latinos de processio, causa, principium, terminos susceptibles de 
una aplicacion mas amplia que engloba al Hijo con el Padre 26 . 

Los latinos (ya anteriormente Alejandro de Hales), santo Tomas, 
dan sus explicaciones. No basta con decir «la espiracion proviene de 
la naturaleza divina en cuanto que es comun al Padre y al Hijo» 27 , 
porque no proviene de la naturaleza, sino de los supuestos o personas 
que tienen en comun una naturaleza que solo existe hipostasiada. Si- 
guiendo la logica del principio segun el cual las personas divinas se 
distinguen unicamente por una oposicion relativa, santo Tomas distin¬ 
gue, en las propiedades, aquellas que son 'denticas a las personas 
porque constituyen a estas —la paternidad, la filiation— y las que, 
no siendo constitutivas (porque no encierran oposicion relativa), pue- 
den ser comunes a diversas personas. Este es el caso de la espiracion 
activa, que no opone al Padre y al Hijo en cuanto tales. Esta insis¬ 
tence en las relaciones y la oposicion relacional exigiria una nueva 
precision que parecerd sutil, pero que se impone: el Padre no es 
principio del Espiritu en cuanto Padre, porque, a este titulo, lo es 
solo del Hijo. Lo es, dirdn los griegos, en cuanto arkhe y con el titulo 
de proboleus 2i . Los latinos diran que el Espiritu procede no de Dios 
su Padre, sino de Dios, que es Padre w ; o bien, que procede del Padre 
como Auctor, como principio absoluto. Afirman que, en la igualdad 
de la virtus spirativa existe, sin embargo, un orden: como en la Trini¬ 
dad, donde las personas son iguales, pero proceden la una de la otra, 
el Padre es principio sin principio y el Hijo recibe de 61 su facultad 
de espirar al Espiritu en el acto unico y simple que les es comun. 

Los latinos y santo Tomis se basan en el principio de que el Pa¬ 
dre da todo al Hijo; excepto la cualidad de ser Padre. Por consiguien- 
te, le da la facultad de «espirar». Pero el Padre no concede al Hijo 
la facultad de engendrar ni al Espiritu la de «espirar» con el; no le 
comunica la facultad de ser principaliter el origen del Espiritu. «La 


26. El padre V. Grumel lo ha puesto claramente de manifiesto: S. Thomas 
et la doctrine des Grecs sur la procession du Saint-Esprit, «£chos d’Orient», 
25 (1926) 257-280. Articulo excelente, continua siendo actual. 

27. Fdrmula de Th. de R6gnon, Etudes..., t. I, p. 308-309. 

28. Proboleus: cl. supra, p. 71; san Juan Damasceno, PG 94, 849 A. Como 
contribucidn a esta cuestidn, citamos A. de Halleux, «Rev. theol. de Louvain*, 
1979, 34. En san Gregorio Nazianceno, Oral. 31, 6, «el Padre es visto como 
naturaleza divina y fuente de la divinidad antes de serlo como polo de oposi- 
cidn personal*; con el slmbolo de 381, «el titulo de Dios, exigido por el texto 
joaneo (15,26) no designa aqul a la primera Persona en su singularidad per¬ 
sonal, sino unicamente como divinidad fontal* (p. 33-34). 

29. Th. de R6gnon, Etudes..., t. IV, p. 275. 
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esencia y la dignidad del Padre y del Hijo son identicas, pero en el 
Padre existen segun la relation del que da, en el Hijo, segun la rela¬ 
tion del que recibe» 30 . 

Por eonsiguiente, nos vemos abocados a mantener la plena verdad 
de la monarqula del Padre, pero sin convertirla en eje decisivo de la 
construction teologica, como sucede en la triadologia oriental. 

El Espiritu Santo procede por modo de voluntad o de amor. Se 
le da, como nombres personales, el de Amor y el de Don (I, q. 37 y 
38). Tomas ha conservado, en todas las etapas de su vida y en todos 
sus escritos, el tema del Espiritu como amor mutuo del Padre y del 
Hijo. Hemos dado ya bibliografia y hablado de este punto en p. 
125-130. 

En Dios, existe una procesion segun la voluntad o el amor. Esta 
procesion hace existir eternamente al Espiritu Santo. Este es, pues, 
hipostaticamente el Amor. Pero quien dice amor, dice impulso, mo- 
vimiento hacia un bien. Para nosotros, por nuestra indigencia, es un 
impulso hacia la consecution de algo que no tenemos; no asi en la 
amistad, que es comunicacion al otro y con el otro. En Dios, es por 
sobreabundancia, por generosidad. £1 es Agape, amor fuente, amor 
que da gratuitamente. Su amor no pretende apagar un hambre, sino 
suscitar y comunicar el ser 31 . Por eonsiguiente, si el Espiritu es, en 
Dios, el amor hipost&tico —su nombre de Espiritu expresa ya un 
impulso (supra, n. 13)— todo lo que es don, gracia, suscitar el ser o 
el bien, manifestara su propiedad de persona. 

Siguiendo el hilo de esta linea de amor a si (y a todas las cosas en 
si) por Dios, santo Tomas trata de encontrar una inteligencia teold- 
gica de lo que 61 considera la fe sobre la Tercera Persona. En se- 
gundo lugar, considerando el amor esencial, comun a los Tres, como 
ingrediente de la primera procesion y vivencia del Padre hacia el Hijo 
y de este hacia el Padre, Tomas acepta el tema del amor mutuo y 
concibe al Espiritu Santo como lazo de los dos, nexus amborum, 
amor unitivus duorum 32 . Quienes exponen la pneumatologia bajo el 
signo del amor mutuo del Padre y del Hijo citan gustosos los textos 
en que Jesus habla del amor del 'Padre a el y de su amor al Padre 33 . 
Esos textos apuntan al Verbo encarnado, en el que el «yo» metafisico 
es el del Hijo eterno, pero en el que tenemos que reconocer una con- 

30. S. Tomas, I, q. 42, a. 4 ad 2. 

31. Cf. el axioma frecuentemente repetido por santo Tomds: «amor Dei 
creans et infundens bonitatem in rebus», ST, I, q. 20, a. 2, 3 y 4; q. 23, a. 4; 
I-II, q. 26, a. 3 ad 4. Tabula aurea, s. v. Amor, n.° 21. 

32. ST, I, q. 36, a. 4 ad 1; q. 37, a. 1 ad 3; q. 39, a. 8. 

33. El Padre ama al Hijo: Jn 3,35; 5,20; 10,17; 17,23 hablan, evidente- 
mente, del Cristo encarnado; 17,24 que supone la preexistencia de Cristo (cf. 
p. 431) y 26. El Hijo ama al Padre: Jn 14,30; 15,10 habla del Hijo en¬ 
carnado. 
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ciencia y libertad humanas y, por eonsiguiente, un «yo» psicologico 
humano. 

El tema del Espiritu como amor mutuo del Padre y del Hijo vive 
momentos de esplendor en las exposiciones recientes de triadologia y 
en los libros de espiritualidad. Efectivamente, se presta a una expli¬ 
cation y exposicion faciles. Su correspondencia con la experiencia 
humana y el apoyo de la psicologia interpersonal le otorgan actuali- 
dad. Alimenta facilmente el fervor. Presenta inconvenientes a los ojos 
de los teologos. Especialmente, el de prestarse a expresiones antropo- 
morfleas que rayan en la inexactitud teologica o doctrinal. Tambi6n 
el de provenir de otro mundo mental, el de los orientales, de los 
ortodoxos. Pero no nos hagamos ilusiones; el pensamiento de santo 
Tomas, que es mas accesible por ser mas dogmdtico, tampoco es el 
de los ortodoxos... 

Si el Espiritu procede por modo de voluntad y de amor, si es el 

amor increado hipostdtico, si merece tener los nombres de amor y de 

don como propios, es, evidentemente (por apropiacion), el principio 
de lo que Dios suscita libremente fuera de si como participation de 
su bondad. Santo Tomds desarrolla esto en tres capitulos, densos y 
ricos, de su Contra Gentiles, capitulos sobre los que volveremos, y 
en un breve capitulo del Compendium theologiae que glosa el tercer 
articulo del Simbolo. Leamos el texto: 

El segundo efecto causado por Dios es el gobierno del mundo, especialmen¬ 
te <le las criaturas dotadas de raz6n a las que da la gracia y perdona los peca- 

dos. Todo esto es evocado en el simbolo; de una parte cuando confesamos 
que el Espiritu Santo es Dios. Esto significa que todas las cosas estdn ordena- 
das a la finalidad de la bondad divina, ya que es propiedad de Dios ordenar 
sus sujetos a su fin [el Espiritu es llamado «Senor»], De otra parte, se ve que 
61 da el movimiento a todo. Se le llama «dador de vida». En efecto, asl como 
el movimiento que pasa del alma al cuerpo es la vida del cuerpo, de igual 
manera el movimiento con que Dios anima el mundo es una especie de vida 
del universo. Convenla que los efectos de la providencia divina fueran enco- 
mendados de manera especial al Espiritu Santo, ya que todo el gobierno divino 
depende de la bondad divina, que se apropia al Espiritu Santo, ya que 6ste 
procede como amor. Por lo que respecta al conocimiento sobrenatural, que 
Dios obra en las personas humanas por medio de la fe, se dice «la santa 
Iglesia catdlica», porque la Iglesia es la asamblea de los fieles; por lo que 
respecta a la gracia que 61 comunica a los hombres, se dice «la comunidn de 
los santos». Por lo que se refiere a la remisidn de las faltas, se dice «la remi- 
si<5n de los pecados» M . 

Lo que se enuncia alii en el estilo arido y racional del Compen¬ 
dium, es explicitado ampliamente: 

1. En los ricos capitulos blblicos del Contra Gentiles, IV, capi¬ 
tulos: 20, «De los efectos atribuidos al Espiritu Santo respecto de 

34. Compendium theologiae, I, 147. 
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toda la creacion», a saber, todo lo que existe de bondad, de movi- 
miento hacia el fin, y de vida»; 21, «De los efectos atribuidos al Espi- 
ritu Santo respecto de la criatura dotada de razon en cuanto a lo que 
Dios nos otorga o prodiga», a saber, todo lo que se da por amor a 
un amigo; 22, «De los efectos del Espiritu Santo por el que Dios hace 
que la criatura retorne a el», a saber, segun lo que encierra una vida 
de amistad, una vida filial, una vida en la libertad. Sofiamos con una 
traduccion un tanto elocuente de estos tres capltulos, glosandolos, en 
nota, con los comentarios o usos que Tomas hizo de tantos textos 
biblicos magnificos en otras de sus obras... 

2. En la II parte de la Suma: tanto cuando Tomas detalla las 
estructuras generales del obrar cristiano en la I-II, como cuando es- 
tudia en detalle los componentes en la II-II. Se trata de un actuar 
humano sobrenatural sostenido por la ley de Dios y la gracia del Es¬ 
piritu Santo. Pero lo principal de la ley cristiana es esta gracia misma, 
de manera que la ley es ley de libertad (supra, p. 332s). Es una vida 
de hijo de Dios 35 . La gracia pone la caridad en nosotros. Tomas la 
define como amistad 36 , que entrana la habitation de la santa Trini¬ 
dad en nosotros (cf. p. 284-300). 

Pero Tomds, que percibe el caracter teologal de la fe, esperanza 
y caridad con una agudeza excepcional, piensa que estas virtudes, que 
hacen al hombre hijo de Dios, solo pueden ser ejercidas en todas sus 
exigencias y en su medida divina mediante impulsos provenientes del 
Espiritu Santo: tendremos entonces la teologia de los dones a los 
que corresponden los frutos del Espiritu y las bienaventuranzas, actos 
o formas supremas de la vida cristiana. Hemos hablado de ello (cf. 
supra, p. 145-173 y 342-347). Tenemos, finalmente, el merito, cuyo 
agente principal es el Espiritu: p. 316. 

3. Todo esto concierne a la vida del cristiano. Esa vida es per¬ 
sonal, pero no unicamente individual. Tom&s concibe al fiel en Igle- 
sia y la caridad como virtud del bien comun de la Ciudad de Dios 37 . 
Esta ciudad es, igualmente, la Iglesia, Tomds la considera unificada, 
santificada, animada por el Espiritu Santo 38 . Evidentemente, no po- 
demos detallar aqui tantas indicaciones diseminadas, pero coherentes, 
que forman parte, no obstante, de la pneumatologia de santo Tomds. 


35. Ct. E. Bailleux, Le Christ el son Esprit, «Rev. Thomiste®, 73 (1973) 
373-400. Sobre la vida filial, cf. p. 300ss y 311ss. 

36. ST, II-II, q. 23. Nos sorprende que no haya alii evocaci6n alguna del 
Espiritu como amor mutuo del Padre y del Hijo. Pero v6ase C. Gent., IV, 
21 y 22. Sobre la moral de santo Tomas bajo el signo de la caridad, cf. H.D. 
Noble, Vamitie avec Dieu. Essai sur la vie spirituelle d'apris S. Thomas d’Aquin, 
Desclte de Brouwer, 1929. 

37. Cf. Q. disp. de virtutibus in communi, a. 9; de caritate, a. 2; In 1 Cor., 
c. 13, lect. 4; In Ephes., c. 2, lect. 6. 

38. Cf. supra, n. 5; infra, en cl tema de los sacramentos, el primer capltulo 
de la parte segunda. 
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Es una lastima, porque este tema no ha sido estudiado aiin con la 
amplitud que merece. 

Los epigonos de los grandes doctores del siglo xm, entre los que 
se encuentran y abundan los espiritus vigorosos, han elaborado y dis- 
cutido las grandes cuestiones de la teologia trinitaria utilizando de 
manera intempestiva conceptos filosoficos y razonamientos de pata de 
banco. M. Schmaus ha analizado, y editado en parte, esta literatura 
sobreabundante donde se tratan estas cuestiones sublimes con una 
confianza intrepida en las posibilidades de la razon teologica: el Pa¬ 
dre, ^engendra porque es Padre o es Padre porque engendra? Las dos 
procesiones de generation y espiracion, £se distinguen por su termino 
o por su principio? Si el Padre y el Hijo se aman por el Espiritu 
Santo, este «por el Espiritu® £puede ser considerado como un «efecto 
formal®? (,Cual es el principio quo (instrumental) de la espiracion? 
£Cu&l es la diferencia entre generacion y espiracion? ^Se distinguiria 
el Espiritu del Hijo por una propiedad absoluta si aquel no proce- 
diera de este? 39 A finales del siglo xiii y comienzos del xiv se bosque- 
jan dos tradiciones, dos escuelas; una en la linea de santo Tomas, la 
otra sigue los pasos de Enrique de Gante y de Duns Escoto, de Bue¬ 
naventura y, remontando, de Ricardo de San Victor. 
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SU NECESARIA HERMEN£UTICA 


Las normas de la fe estan diferenciadas y deben ser ponderadas. 
Son las Escrituras canonicas, las definiciones de los concilios, las pro- 
fesiones de fe y la liturgia, ensefianza del magisterio ordinario y el 
de los doctores «autenticos», tambien la experiencia cristiana y el tes- 
timonio de las personas espirituales. 

Las confesiones de fe que encontramos en la coleccion de A. y 
G.L. Hahn y al comienzo del Denzinger-Schonmetzer expresan de 
forma sobria la actividad «economica» de la Tercera Persona: remi- 
sion de los pecados, resurrection de la came, vida eterna. El Espiritu 
ha hablado por los profetas, es vivificador, habita en los santos... 


39. M. Schmaus, Der Liber Propugnatorius des Thomas Anglicus und die 
Lehrunterschiede zwischen Thomas von Aquin und Duns Scotus. II. Die trini- 
tarischen Lehrdifferenzen («Beitr. z. Gesch. d. Phil. u. Theol. d. M. A.», 29), 
Munster 1930, XXVII-666 y 1V-334 p&ginas. 
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Evidentemente, no podemos hacer un estudio de las liturgias an- 
tiguas. Ellas expresan doxologicamente la fe del pueblo de los bau- 
tizados. En la Iglesia anterior a Nicea, ocuparon un piano mas des- 
tacado que la expresion teologica *. En la anafora de la liturgia de 
san Basilio, la mention del Espiritu esta ligada a la del Verbo me- 
diante las palabras «por medio del cual (Verbo) se manifiesta el Es¬ 
piritu Santo» 1 2 . Hemos visto las abundantisimas riquezas pneumato- 
logicas que contiene la liturgia siria. 

Hemos hablado ya del concilio de Constantinopla, 381 (paginas 
104 y 476). Este concilio completo el articulo del Espiritu Santo con¬ 
tra los «pneumatomacos» y macedonianos 3 : «y (creemos) en el Espi¬ 
ritu Santo, senor y dador de vida, que procede del Padre, coadorado 
y conglorificado [con el Padre y el Hijo], que hablo por los profetas.» 
El concilio quiso alirmar la consubstancialidad y, por consiguiente, 
la divinidad del Espiritu, pero sin emplear esas palabras expresas; 
se atuvo al texto de Jn 15,26 y mantuvo, fijandose en el, su contexto 
economico 4 . No pretendia precisar el modo de procesion del Espi¬ 
ritu, cuyo misterio veneraba. El «filioquismo» y el «monopatrismo» 
le son igualmente ajenos. No se convoco a ningun obispo latino ni, 
por consiguiente, estuvo presente en el concilio convocado por el em- 
perador Teodosio. El concilio se habia dado a si mismo el calificativo 
de «ecum6nico», puesto que era del imperio, pero, a pesar de ser ad- 
mitido por Occidente, no fue calificado de esta manera hasta finales 
del siglo v 5 . Evidentemente, este texto es absolutamente normativo. 
Es expresion de nuestra fe. 

Se atribuye al papa D&maso, por el mismo tiempo, un decreto que 
se abre con una profesion de fe que insiste en la relacidn del Espi¬ 
ritu con Cristo. El Espiritu no es tan solo Espiritu del Padre, sino 
tambien Espiritu del Hijo. Cristo ha dicho «procede del Padre» (Jn 15, 

1. H.B. Swete, The Holy Spirit in the Ancient Church, Londres 1912, p. 151- 
159. A. De Halleux (art. cit., n. 3, p. 9) escribe, refirtendose a los estudios de 
G. Kretschmar: «constatamos adn, en pleno siglo iv, un claro desequilibrio 
entre la experiencia espont&nea, carismatica o sacramental del Espiritu Santo 
como persona y como don divino y cristoldgico, por una parte, y la pneumato- 
logla refleja, por la otra...». 

2. B. Capelle, traduce «procede»; La procession du Saint-Esprit d’apres la 
liturgie grecque de S. Basile, «I,'Orient syrien», 7 (1962) 69-76. Lo hemos criti- 
cado. Segun B.C. el texto es de Basilio mismo. 

3. DSch 150; G.L. Dossetti, II simbolo di Nicea e di Constantinopoli, edizione 
critica, Roma 1967; A.M. Ritter, Das Konzil von Kontantinopel und sein Symbol... 
Gotinga 1965; J. Ortiz de Urbina, Nicee et Constantinople («Hist. des Conciles 
oecum.» 1), Paris 1963; A. de Halleux, La procession de VEsprit Saint dans le 
symbole de Constantinople, «Rev. theol. de Louvain», 10 (1979) 5-39. 

4. Podemos ver una serial de ello en que ha mantenido el participio pre¬ 
sente, ekporeuomenon, en vez de utilizar el aoristo, como el gennethenta que 
afecta al Hijo, lo que habria acentuado la eternidad de la ekporeusis: A. de 
Halleux, p. 34-35. 

5. J. Ortiz de Urbina, op. cit., p. 223-240. 
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26) y «recibira de mi y os lo anunciara» (16,14) 6 . Esta era la fe ro- 
mana que expresaria de nuevo el papa Pelagio i dirigiendose al rey 
Childeberto en 557 7 . Roma no adopto el «Filioque» hasta el siglo xi 8 . 

Los concilios de Toledo lo habian introducido en la profesion de 
fe, en el siglo vn. Pero se trata de concilios nacionales. Sin embargo, 
tales concilios sobrepasan su caracter local ya que, por una parte, 
tratan de la fe —como en este caso— y lo hacen para oponerse a 
errores dogmaticos; por otra parte, la doctrina de estos concilios fue 
ampliamente «recibida» por otras Iglesias. Se admite, generalmente, 
que los concilios romanos presididos por el papa recibian un incre- 
mento de autoridad, ya que la Iglesia romana y su pontifice son como 
un espejo o un compendio de la catolicidad. Asi, el padre Louis 
Bouyer escribe: «La Iglesia admite siempre que los concilios par- 
ciales, en algunos determinados casos, podian expresar la mens eccle- 
siae de manera definitiva. Hasta un cierto punto, este debe ser el 
caso de todos los concilios convocados por el papa y confirmados por 
el despues de haber reunido una representation episcopal considera- 
ble» 9 . Sin duda, tal observation se aplicaria al iv concilio de Letran, 
cuya importancia fue grande para la Iglesia latina del siglo xm. En 
el era recibido su capitulo Firmiter credimus como cuarto simbolo 10 . 
Dice del Espiritu que es ab utroque. Existe la costumbre de contar 
los cinco concilios de Letr&n y los dos de Ly6n entre los concilios 
«ecumenicos». Opinamos, despu6s de los estudios decisivos de V. Peri, 
que no existe lista oficial verdaderamente autoritaria de los «con- 
cilios ecum6nicos» cuando salimos de los siete primeros que com- 
partimos con la Iglesia ortodoxa u . Por consiguiente, puede ponerse 
en tela de juicio la calidad «ecumenica» no s61o del iv de Letran, 
sino tambien del n de Ly6n, 1274. Por lo demas, esta cualidad es 
dificil de ser definida de manera adecuada. Un acto importante rea- 
lizado por Pablo vi en 1974 vino a autorizar esta puesta en entre- 
dicho. En su carta del 5 de octubre al cardenal Willebrands, Lugduni, 
in urbe Galliae nobilissima 12 , califica el segundo concilio de Lyon 
de «sexto entre los concilios generates celebrados en Occidente». Los 
otros cinco son: los cuatro de Letran y el primero de Lyon, 1245. 

6. DSch 178 Uen 382?). 

7. DSch 441. 

8. Supra, p. 495s. La profesion de fe enviada por Le6n ix al patriarca Pedro 
de Antioquia el 13 de abril de 1053 contiene el Filioque (DSch 682), pero el con¬ 
cilio romano del 680 deda unicamente «ex Patre procedentem» (DSch 546). 

9. L. Bouyer, La Iglesia de Dios, Studium, Madrid 1973, Ap6ndice II, p. 678. 

10. DSch 800. Cf. Y. Congar, S. Thomas et les archidiacres, «Rev. Thomiste», 
57 (1957) 657-671; R. Foreville, Lalran /-///. Latran IV («Hist. des conciles 
oecum.» 6). Paris 1968. 

11. Documentacidn y bibliografia en nuestro articulo 1214-1974. Structures 
ecclesiales et conciles dans les relations entre Orient et Occident, «Rev. Sc. ph. 
th.», 58 (1974) 355-390. 

12. AAS 66 (1974) 620-625. 
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De esta manera, el santo padre tomaba nota oficialmente de que la 
«recepcion» de la union de Lyon habia fracasado en Oriente. 

En Lyon, el 6 de junio de 1274, el gran logoteta habia leido, en 
nombre del emperador Miguel vm, una profesion de fe enviada por 
el papa reconociendo la procesion del Espiritu Santo «ex Patre Filio- 
que» 13 . En su sesion vi, el 17 de julio, el concilio habia expresado 
la doctrina catolica: «E1 Espiritu Santo procede eternamente del Padre 
y del Hijo, no como de dos principios, sino como de un unico prin- 
cipio, no por dos espiraciones, sino por una unica espiracion» 14 . 

En Lyon no tuvo lugar discusion alguna. El emperador de Bizan- 
cio estaba bien representado, pero no puede decirse que 1 la Iglesia 
griega lo estuvo verdaderamente. Como veremos, en Florencia, la 
situation sera bien distinta. Florencia merece el titulo de concilio 
ecumtiiico. De hecho, ha sido contado, frecuentemente, como el oc¬ 
tavo (cf. n. 11). La union realizada, cuyo texto presentamos en otro 
lugar y en la que reconocemos, a la vez, la seriedad y los limites, fue 
denunciada en Oriente 15 . El texto de Florencia no es ya, pues, un 
trazo de union entre las dos partes de la Iglesia. No obstante, sirvid 
de base a alguna union posterior, como la de Brest, preparada por 
una larga profesion de fe redactada en 1575 16 . 

Tratando, no de Florencia, sino de los concilios celebrados y acep- 
tados en Occidente desde el siglo xi, el padre Bouyer afiadia: 

No es menos verdadero que sus decisiones, incluso cuando pueden ser con- 
sideradas como infalibles y, por consiguiente, irreformables, por el hecho de 
haber sido tomadas en ausencia de una considerable porcidn del episcopado, 
porcidn que habria representado una tradicidn teoldgica de las mds venerables, 
pueden exigir complementos ulteriores que no habrlan sido necesarios en el 
caso de un concilio ecumdnico en el sentido mds antiguo y verdaderamente 
pleno de la palabra. 

(...) A lo sumo, los occidentales podrlan pedir que la obra de estos concilios 
sea aceptada por Oriente provisionalmente con una postura _ favorable, como 
un elemento positivo esencial para una colaboracidn mds amplia y profunda de 
las cuestiones en litigio. Simultdneimente, Occidente deberla ofrecer a Oriente 
la misma consideracidn hacia los concilios y decisiones dogmdticas que esta 
otra parte de la Iglesia juzga undnimemente como igualmente importantes. 

No existe la menor duda de que la procesion del Espiritu Santo 
tambien del Hijo, o por el Hijo, forma parte de la expresion catolico- 
romana de la fe trinitaria. Es ensenada por el magisterio universal 
ordinario y la profesamos en el simbolo. Pero es la expresion latina 

13. DSch 853. 

14. DSch 850. 

15. Cf. infra, p. 620ss. Texto en DSch 1300; anadase el decreto del 4 de fe- 
brero de i442 «pro Iacobitis», DSch 1330-31, dondc se invoca el principio an- 
selmiano y tomista «in Deo omnia sunt unum ubi non obviat relations opposition. 
Este decreto es una exposicidn de teologia escoldstica clasica. 

16. Dsch 1986. 
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de la fe. Tiene algunos apoyos mas o menos formales en algunos de 
los padres griegos, de manera especial en san Cirilo de Alejandria. 
Pero no podemos decir que sea la expresion griega de la fe. San 
Buenaventura decia de san Juan Damasceno: «graecus erat»; jhablo 
en griego!» Un oriental podria decir de Agustin, Anselmo, Tomas 
y Buenaventura lo mismo: pensaron y hablaron como latinos. Igual¬ 
mente Lyon n y Florencia. En Lyon no se produjo dialogo alguno. 
En Florencia, se atrajo al campo latino un punto de vista griego sin 
que se tomaran en consideracidn suficientemente otros puntos de vis¬ 
ta griegos. Al menos esto deja relativamente abierta una posibilidad 
para el palamismo, como hemos senalado en su momento. 

Un autor anglicano escribio en cierta ocasion: Rome cannot chan¬ 
ge, but she can explain. No puede pedirse a la Iglesia catolica que 
reniegue de su doctrina sobre la parte del Hijo en la procesion eter- 
na del Espiritu. Pero si puede esperarse de ella que reconozca que 
sus fdrmulas no expresan la totalidad de la fe de la Iglesia 17 ; que 
caiga en la cuenta de que algunos puntos de su doctrina son emana- 
ciones de la explicacion teoldgica, pero no absolutamente de la fe 18 . 
Roma tiene que reconocer la posibilidad de otras expresiones de la 
misma fe, planteamientos que arrancan de otras concepciones y uti- 
lizan otros instrumentos de pensamiento. Pero, evidentemente, los or- 
todoxos son invitados a proceder a una hermeneutica critica analoga 
de sus enunciados doctrinales. Seri preciso volver a reactualizar la 
situacidn de los padres que estuvieron en comunidn siguiendo cami- 
nos diferentes; sera necesario llegar a admitir la posibilidad de dos 
construcciones teologico-dogmdticas del mismo misterio, objeto de 
la misma fe. 


17. Asi, el <i.principaliter a Patre». Por su lado, los orientales pueden re¬ 
conocer que el simbolo no logra expresar la relacidn del Espiritu con el Hijo. 

18. As! el principio anselmiano proclamado s<51o en el «decreto pro Iacobitis» 
(supra, n. 15). 
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Ill 

REFLEXIONES TEOL6GICAS 


EL PADRE, FUENTE ABSOLUTA DE LA DIVINIDAD 


Mian gar isasin Hyiou kai Pneumatos ton Patera aitian 
San Maximo Confesor, carta a Marinos de Chipre, 655 
(PG 91, 136). 


Padres griegos 

La primera vision del misterio de los Tres es la de su origen en 
la monarqula del Padre, Ese es el sentido del famoso texto de Dio- 
nisio de Alejandrla (hacia 230): «Extendemos la monada sin divi- 
dirla en la triada, y reciprocamente, recapitulamos la triada sin dis- 
minuirla en la monada»Tal concepcion permanecid viva en los pa¬ 
dres griegos despuds que insistieron, contra el arrianismo, en la con- 
substancialidad de los Tres a partir de la identidad de ousia o de 
physis. Son testigos de ello estos textos de Gregorio el Teologo o de 
san Juan Damasceno: 

El Padre es el principio de la bondad y de la divinidad que contemplamos en 
el Hijo y en el Esplritu 1 2 . 

Existe una unica naturaleza de los Tres, es Dios. Y la unidn es el Padre, de 
quien proceden y a quien se remontan los que siguen [lo que sigue] 3 4 . 

Por generacidn y procesidn, el Padre es la fuente de todo el bien oculto en 
ella misma *. 

La calificacion del Padre como «fuente de la divinidad, pege tes 
theotetos», se encuentra en Origenes 5 . Dionisio el Pseudo-Areopagita 
hablara de «divinidad fuente, pegaia theotes », en latin fontana deitas, 
que volveremos a encontrar 6 . Si Tertuliano habla de «fuente» en un 

1. En Atanasio, De sentent. Dionysii, 17. 

2. Gregorio Nazianceno, Oratio 2, 38 (PG 35, 445) y 20, 6 (1072 C). 

3. Id., Discurso de despedida del concilio, 15 (PG 36, 476 B). 

4. Juan Damasceno, De fide orih., I, 12 (PG 94, 848). 

5. In loan., II, II, 20: SChr 120, p. 121. 

6. De div. nomin., II, 7 : PG 3, 645 B: «La divinidad fuente es el Padre. 
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recuento de imagenes 7 , Atanasio, Basilio, Cirilo de Alexandria, el 
Damasceno daman al Padre «fuente» de lo que procede de el 8 . 

El Padre pege, fuente, es llamado equivalentemente arkhe, prin¬ 
cipio: «tes theotetos arkhe, principio de la divinidad» 9 . Es el Prin¬ 
cipio sin otro principio o comienzo que el mismo, anarkhos. Fue 
necesario explicar este termino porque los arrianos usaron este vo- 
cablo y abusaron de el: el Padre, decian ellos, es el unico anarkhos, 
sin comienzo, pero el Hijo comenzo; hubo un tiempo en que el no 
existia. Y hubo necesidad de disipar la ambigiiedad del termino: el 
Hijo existe sin comienzo ya que es consubstancial al Padre, pero no 
es sin principio, puesto que procede del Padre, que es el unico anar¬ 
khos en este sentido 10 . 

De igual manera, los arrianos abusaban de otro termino tornado 
de la filosofia platonica, agennetos, innascible. El Padre era el unico 
agennetos, como era el unico anarkhos. El Hijo engendrado habia/ 
tenido un comienzo, habia sido creado antes de los siglos n . Euno- 
mio sostenia que agennetos es una definition de Dios, porque, cono- 
ciendo su nombre, se conocia su naturaleza 12 . Por esta razon, los pa¬ 
dres rechazaron el termino «innascible» (Atanasio), o lo evitaron, o 
discutieron su aplicacion (Basilio). Pero, despues que Basilio demos- 
tro que no se aplica a la ousia — en tal caso englobaria al Hijo—, 
sino a la hipostasis, los padres hicieron amplio uso de el y conside- 
raron la innascibilidad como propiedad caracteristica del Padre. Asl, 
san Basilio B , san Gregorio Nazianceno 14 , san Gregorio de Nisa 1S , 
Epifanio 16 , san Juan Damasceno 17 . Y, entre los occidentales, con su 
latin dificil, san Hilario de Poitiers, que los precedio (f 366) 18 . 

Jesiis y el Esplritu Santo son, por decirlo de alguna manera, como los brotes di- 
vinos, como las flores de esa divinidad divinamente fecunda.» 

7. Adv. Prax., 8 : PL 2, 163; CSEL 47, 238. 

8. Atanasio, C. Arianos or. I, 19 (PG 25, 52); Basilio, Homil. contra Sabell., 
4 (31, 609); Cirilo de Alejandrla, In loan., I, c. 1 (73, 25); Damasceno, citado 
supra, n. 4. Cf. Th. de R6gnon, fit. sur la S. Trinite, III, p. 164-165. 

9. Gregorio Nazianceno citado supra, n. 2. El Hijo es «ek tes arkhes tou 
Patros»; Basilio, Homil. 24, 4 (PG 31, 605). 

10. Gregorio Nazianceno, Oratio 25, In laudem Heronis Philos., 15 (PG 35, 
1220), traducido en Th. de Rdgnon, IV, 257; Orat. 20, 6 (1072 C); Orat. 30, 19 
(36, 128); Orat. 39, 12 (36, 348). 

11. Arrio, Thalia, citado por Atanasio, De synodis, 15 y 16 (PG 26, 705 y 
708); De R6gnon, III, p. 202, que consagra las p. 185-259 a este calificativo de 
innascible. 

12. Gregorio de Nisa, Contra Eunomium: PG 45, 929. 

13. Epist. 125, 3 (PG 32, 549); Adv. Eunom., II, 28 (29, 637). 

14. Oratio 25, 16 (PG 35, 1221); 31 (theol. V), 8 (36, 141). 

15. Contra Eunom., I, 1 (PG 45, 369). 

16. Ancoratus, 7 (PG 43, 28). 

17. De fide orth., I, 8 (PG 94, 828 D); 10 (837); 13 (856); 

18. De Trinitate, IV, 6, 15; 33 (PL 10, 90; 108; 120); De synodis, 60 (10, 
521). Y cf. P. Smulders, La doctrine trinitaire de S. Hilaire de Poitiers, Roma 

1944. 
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Occidente latino 

Evidentemente, tenemos que hablar, en primer t&mino, de san 
Agustin, cuya teologia marco tan profundamente a Occidente. Por 
otra parte, aunque no fue el iniciador, continua siendo la referencia 
mas importante cuando se trata del Filioque. Agustin afirma: «E1 Pa¬ 
dre es principio de toda la divinidad o, mas exactamente, de la dei- 
dad, ya que no tiene su origen en ningun otro. Efectivamente, no 
existe nadie de quien pueda recibir el ser o proceder, pero el Hijo 
fue engendrado de el y de el procede el Esplritu Santo» 19 . Agustin 
realirma esta conviccion: «Todo lo que el Hijo tiene lo ha recibido 
del Padre. Asl, ha recibido del Padre el que el Esplritu Santo pro- 
ceda igualmente de el» 20 . La palabra igualmente la he puesto yo, 
no Agustin, quien, por el contrario, expresa la monarqula del Padre 
en los siguientes terminos: «No llamamos en vano Dios Padre a aquel 
que engendra al Verbo y es fuente de la procesion del Esplritu Santo 
a tltulo principal. He afiadido “a tltulo principal, principaliter" , por- 
que el Esplritu Santo procede tambi6n del Hijo. Pero se lo ha dado 
el Padre» 21 . Este principaliter tiene un sentido fuerte; expresa la idea 
de fuente primera y absoluta. El padre Agaesse, en la «Bibliotheque 
augustinienne», traduce ora «procede como de su primer principio» 
(xv, 17, 29), ora «procede originariamente» (xv, 26, 47). Hemos dicho 
ya, y volveremos a repetirlo, que este principaliter deberla suponer 
una diferencia de vocabulario en la afirmacion de la procesion del 
Esplritu «del Padre y del Hijo como de un unico principio». El res- 
peto y afecto que sentimos por san Anselmo nos lleva a lamentar 
la poca estima que tuvo del principaliter. 

Los concilios de Toledo recibieron de Agustin el Filioque y to- 
maron de el los enunciados «Fons ergo ipse (Pater) et origo totius 
divinitatis»; «Patrem, qui est totius fons et origo divinitatis* 2 . 

Estas formulas no fueron muy utilizadas en la epoca carolingia, 
dominada por la afirmacion del Filioque. Mencionemos, con todo, 
a Ratramno de Corbie, que vuelve a tomar el principaliter y hace 
referencia a san Agustin, De Trinitate, XV, 17 23 . 

19. De Trinitate, IV, 20, 29 (PL 42, 908): un texto citado frecuentemente, por 
ejemplo por Pedro Lombardo (/ Sent., d. 29), frecuentemente por san Buena¬ 
ventura, santo Tomas; tambiSn por Le6n xm. enciclica Divinum illud munus, 
del 9 de mayo de 1897 (DSch 3326). 

20. De Trinit., XV, 26, 47 (42, 1094). 

21. De Trin., XV, 17, 29 (42, 1081); 26, 47 (col. 1095: principaliter); C. 
Maximinum, II, 14 (PL 42, 770). El tdrmino se encuentra ya en Tertuiiano (Adv. 
Prax., Ill, 3) para afirmar la monarqula del Padre en la generacidn del Hijo. 

22. Respectivamente los concilios xi (675) y xvt (693) de Toledo: Mansi XI, 
132 y XII, 640; Concilios Visigoticos e Hispano-Romanos, dir. por J. Vives, 
Barcelona-Madrid 1963, p. 346 y 489; DSch 525 y 568. 

23. Contra Graecorum opposita. III, 3 (PL 121, 282). Cf. W. Schulz, Der 
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Por el contrario, parece percibirse una tonalidad oriental en san 
Bernardo cuando escribe: «Fontem assigna Patri, ex qua nascitur Fi- 
lius et procedit Spiritus Sanctus: atribuye la fuente al Padre, de la 
que nace el Hijo y procede el Esplritu Santo» 24 . El amigo de Ber¬ 
nardo, Guillermo de San Thierry, vuelve insistentemente en el prin¬ 
cipaliter: «E1 Padre, que no recibe su origen de ningun otro, es el 
origen de la divinidad» 25 . Debemos a Ricardo de San Victor esta 
bella fdrmula: «In Patre origo unitatis, in Filio inchoatio pluralitatis, 
in Spiritu Sancto completio Trinitatis» 26 . 

Dionisio influyo considerablemente en san Alberto Magno (f 1280) 
y en san Buenaventura. En Dionisio se encontraban las expresiones 
pegaia theotes ho Pater, traducida al latln fontana deitas, o theogonos 
theotes, en latln deitas deigena 21 . Alberto Magno comenta favorable- 
mente estas formulas y presents al Hijo y al Esplritu como una «pu- 
llulatio deigenae deitatis». Son los terminos de Dionisio 28 . 

De los grandes doctores del siglo xiii, fue san Buenaventura 
(t 1274) quien elabord la teologia mas inspirada por la idea del Pa¬ 
dre fuente absoluta 29 . Puso a contribucion su genio caluroso, su sen¬ 
tido de las imagenes elocuentes. Su pensamiento se inspira en Ricardo 
de San Victor, pero, al mismo tiempo, pone de manifesto la influen- 
cia de los padres griegos 30 . Buenaventura arranca de la innascibilitas 
como caracterlstica propia del Padre (la agennetos de los padres grie¬ 
gos) 31 . La innascibilidad encierra la cualidad de plenitud de fuente: 
«Innascibilitas dicit in Patre plenitudinem fontalitatis sive fontalem 

Einfluss Augustins in der Theologie und Christologie des VIII. und IX. Jahrhun- 
derts, Halle 1913, p. 56. 

24. In vigilia Nativitatis sermo, 4, 9 (PL 183, 104 D). 

25. Enigma fidei : PL 180, 430 D - 431 A, 435 D, 439 B. Cf. J.M. Dechanet, 
Guillaume de Saint-Thierry. L'homme et son oeuvre, Brujas-Parls 1942, p. 99-110. 

26. De tribus appropriatis : PL 196, 992; Ribaillier, Opusc. thiol., 1967, 
p. 184. 

27. De divinis nominibus, II, 7 (PG 3, 645 B). Cf. II, 5, col. 641 D: «mone 
de pege tes hyperousiou theotetos ho Pater.» 

28. Cf. F. Ruello, Le commentaire inedit de S. Albert le Grand sur les 
Noms divins. Presentation et aperfus de theologie trinitaire, «Traditio», 12 (1956) 
231-314; Posteriormente, este comentario ha sido edltado por P. Simon : S. Alberti 
Magni Operum omnium, tomus XXXVII, pars I, Munster 1972. El comentario 
del pasaje citado en la n. precedente se encuentra p. 82s; es de lo mds «esco- 
lasticoa. 

29. Cf. O. Gonzalez, Misterio trinitario y existencia humana. Estudio hist, 
leol. en torno a san Buenaventura, Madrid 1966; A. de Villalmonte, El Padre, 
plenitud fontal de la deidad, en S. Bonaventura 1274-1974, Grottaferrata, Roma 
1974, t. IV, p. 221-242; ya Th. de Rdgnon, Et. de thiol, positive sur la S. Trinite, 
t. II, Paris 1892, p. 435-568. 

30. A. de Villalmonte, Influjo de los padres griegos en la doctrina trinitaria 
de S. Buenaventura, en XIII Semana Espanola de Teologia, Madrid 1954, p. 
553-577.. 

31. Cf. I Sent., d. 27, p. 1, q. 2 ad 3 (ed. Quaracchi I, p. 470-72); d. 28 
(p. 495-505); II Sent., proem (II, p. 2-3); Breviloquium, p. 1, c. 3 (V, p. 212). 
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plenitudinem: la innascibilidad coloca en el Padre la plenitud pro- 
pia de una fuente» 32 . Plenitudo fontalis equivale a primitas y primus 
significa principium: «quia primum, ideo principium* 33 . El hecho de 
ser primero contiene una tendencia a comunicarse: «ratione primita- 
tis persona nata est aliam producere» 34 . 

Pero en Dios, existen dos modos de comunicacion: la comunica¬ 
cion de naturaleza y la de libre voluntad generosa. La plenitud de la 
fuente es incomunicable, en cuanto tal; es lo propio del Padre. Por 
el contrario, el Padre comunica al Hijo el dar la naturaleza divina, 
por liberalidad. El ser auctor esta ligado a la plenitudo fontalis. Solo 
el Padre es auctor; el Hijo no es auctor del Espiritu Santo, porque 
recibe su fecundidad de otro, del Padre. En este valor de la palabra 
auctor, tenemos un equivalente del principaliter de san Agustin, tal 
vez mas expresivo que el termino del obispo de Hipona. Alano de 
Lila (t 1203) habia escrito: «Pater auctor Fillii; Spiritus auctoritate 
Patris procedit a Filio» 35 . Alberto Magno mantiene firmemente el 
principaliter, que identifica con la auctoritas processionis, cuya atri- 
bucion como propia al Padre detalla y justifica 36 . 

Tomas de Aquino justifica, en las Sentencias, que el Padre s61o 
sea auctor, mientras que el Hijo puede ser llamado principium del 
Espiritu Santo 37 . En la Suma, Tomds explica en qu6 sentido hay que 
entender la frase en que Hilario afirma que el Espiritu «a Patre et 
Filio auctoribus confitendus est» 38 . Tomds relaciona el principaliter 
de Agustin con el valor de auctoritas, la unica vez que lo cita al en- 
contrarlo en el texto de Pedro Lombardo, I Sent. d. 12, q. 1, a. 2 
ad 3. No utilizard este termino en la Suma. En ST, I, q. 36, a. 3 ad 2, 
se apunta la razon por la que no utiliza esa palabra: el temor de 
sugerir que el Espiritu precede mas del Padre que del Hijo, o ante- 
riormente. 

San Buenaventura establece la equivalencia de auctor y de fonta- 


32. / Sent., d. 29, dub. 1 (I, p. 517); Brevil., loc. cit.: «Cum enim proprium 

sit Patris esse innascibilem sive ingenitum... innascibilitas in Patre ponit fontalem 

plenitudinem.* Buenaventura se refiere a Hilario y a los griegos. 

33. Referencias en A. de Villalmonte, art. cit., n. 28, p. 236, n. 26. La 
fdrmula proviene de Aristdteles, Post. Anal., I, c. 2. 

34. I Sent., d. 2, q. 2, concl. (I, p. 54) y A. de Villalmonte, p. 231, n. 21. 

35. Regulae theol.: reg. 3 (PL 210, 625) y 53-54 (647). 

36. In I Sent., d. 12, a. 5 (Borgnet XXV, p. 359); y cf. a. 6 (p. 361). Apli- 

cacidn a la procesidn del Espiritu a Filio: d: 13, a. 6 (p. 379). 

37. I Sent., d. 29, q. 1, a. 1, sol. fin: nomen auctoris addit super rationem 
principii hoc quod non est esse ab aliquo; et ideo solus Pater auctor dicitur, quam- 
vis etiam Filius principium dicatur notionaliter.* Cf. d. 12, q. 1, a. 2 ad 3; a. 
3 ad 1; ST, III, q. 21, a. 3; «ut ostenderet Patrem suum esse auctorem a quo 
et aeternaliter processit...» Y tambien De Potentia, q. 10, a. 1 ad 9 y ad 17. 

38. ST, I, q. 36, a. 4 ad 7. Hilario, De Trinitate, II (PL 10, 69), pero, en 
este texto, se trata del testimonio del Padre y del Hijo, que se traduce en la 
confesidn de fe bautismal, no de la procesidn intradivina. 


Occidente latino 

lis plenitudo o innascibilis 39 en textos que traducen una vision de 
la realidad mas aun que una preocupacion de elaboration conceptual. 
La autoridad suprema pertenece al Padre en virtud de su innascibi¬ 
lidad. Esta, a su vez, significa la primitas; por consiguiente, esse prin¬ 
cipium, ser principians 40 . Buenaventura cita a Hilario al elaborar es- 
tos desarrollos. El Hijo no es auctor porque recibe su fecundidad 
de otro. El Padre, por el contrario, como plenitud original o rebosan- 
te, ejerce perfectamente los dos modos de comunicacion, por natu¬ 
raleza y por liberalidad. El Hijo, al no ser fuente original, no puede 
ejercer la comunicacion por naturaleza —no engendra—, pero recibe 
del Padre el ejercicio de la liberalidad. 

Santo Tomas no sigue a Buenaventura. Llega, incluso, a criticar- 
lo, sin mencionar su nombre. Por supuesto, Tom4s conoce el fontana 
deitas de Dionisio 41 . Lo admite en el sentido en que Agustin dice 
«Pater est principium totius divinitatis» 42 . Por consiguiente, no es 
justo afirmar, como hizo Nilo Cabasilas, que los latinos unen o 
fusionan al Padre y al Hijo en la condition de fuente (fontalitas ) 43 . 
Pero el texto de Dionisio, que habia de «pullulationes, sicut flores, 
sicut divina lumina*, presenta bellas imagenes de las que no puede 
extraerse una argumentation: «Locutiones illae sunt symbolicae; et 
ideo ex eis non procedit argumentation segun el testimonio del mismo 
Dionisio 44 . 

Tomds admite que la innascibilitas es una propiedad del Padre, 
pero no que sea una notion personal, es decir, que haga conocer po- 
sitivamente la persona como tal 43 . Pero Tomds reacciona contra una 
interpretacion del caracter «no engendrado» identificado con innasci¬ 
bilitas, que pretenderia poner en esta propiedad no un simple valor 
negativo, sino positivo, caracterizando al Padre por «a nullo esse, 
esse principium aliorum, esse fontalis plenitudo*. Para Buenaventura, 
innascibilis caracteriza al Padre no s61o negativamente (no tener el 


39. / Sent., d. 13, dub. 4 (I, p. 240). 

40. / Sent., d. 27, p. 1, q. 2 ad 3 (p. 470471). Este gran texto se encuentra 
en De R6gnon, op. cit., p. 484s. Cf. II Sent., prol. 

41. No sdlo en su comentario de los Nombres divinos, in loc., sino en / Sent., 
d. 11, q. 1, a. 1, obj. 1; d. 28, q. 1, a. 1. 

42. I Sent., d. 28, q. 1, a. 1; III, d. 25, q. 1, a. 2 (ed. Moos, n.° 36: «fons 
totius deitatiss); In Ephes., c. 4, lect. 2: «(super omnes) appropriatur Patri, que est 
fontale principium divinitatiss; ST, I, q. 39, a. 5, obj. 6 y ad 6; cf. I Sent., d. 29, 
expos, textus. 

43. Fol. 72 del Ms griego de la Biblioteca Vaticana: en E. Candal, Nilus 
Cabasilas et theologia S. Thomae de Processione Spiritus Sancti... («Studi e 
Testis 116), Vaticano 1945, p. 86. 

44. I Sent., d. 11, q. 1, a. 1 ad 1. Se encuentra seis veces en santo Tomas 
el adagio «Symbolica theologia non est argumentativa*. 

45. S. Tomas, I Sent. d. 26, q. 2, a. 3; d. 28, q. 1, a. 2; ST, I, q. 32, a. 
3; q. 33, a. 4, donde el ad 1 se refiere a san Buenaventura. V6ase tambien q. 
40, a. 3 ad 3. Podria evocarse a san Basilio, Adv. Eunom., I, 15 (PG 29, 545). 
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ser de otro), sino positivamente, tener de que dar el ser a otro. El ter- 
mino es negativo solo aparentemente. Tomas es sensible a lo que se 
expresa asi de real en cuanto al misterio del Padre, pero prefiere ha- 
blar de este misterio respetando el rigor de los conceptos, que son 
los medios, a la vez indigentes y vilidos, de nuestra palabra sobre Dios. 
Anteriormente, Cirilo de Alejandria y Agustin habian senalado que 
«no engendrado» y Padre no pueden ser considerados como sinoni- 
mos 

Detenemos aqui nuestra investigation y nos contentaremos con 
reproducir algunas lineas de L. Cognet respecto de Berulle (t 1629): 
«Para Berulle, el Padre es esencialmente principio en la vida trinita- 
ria. Volveri insistentemente sobre esta idea, incluso fuera de Gran¬ 
deurs de Jesus. Ve en el la “fuente de la divinidad” [“]. La idea esta 
representada abundantemente a lo largo de toda la patristica, espe- 
cialmente griega; pero Berulle pudo recordar aqul la ensenanza de 
su maestro en la Sorbona, Philippe de Gamaches, quien Hamaba al 
Padre “fons et origo divinitatis” [ 69 ]- Berulle caracteriza, igualmente, 
esta funcion calificindola de “deidad fontal” [ 70 ], expresion que atri- 
buye al Pseudo-Dionisio. Efectivamente, en su traduccidn del corpus 
dionisiano, dom Goulu habla de “deidad fontal y original” [ 71 ] y estos 
terminos inspiraron, tal vez, a Berulle. En otras partes, hablari, uti- 
lizando un pleonasmo bastante curioso, de “fuente fontal de la divi- 
nidad” f 72 ]* 47 . 



Estamos totalmente con santo Tomis en su apreciacion de la in- 
nascibilitas, pero no tenemos mis remedio que reconocer que la con¬ 
ception de san Buenaventura ejerce un atractivo insistente. Mis alii 
de los conceptos, que maneja con maestria, se encuentra la realidad 
del Dios vivo tal como la percibe el alma religiosa en la oracion que 
acompana su lectio divina, su meditation de las Escrituras y de la 
liturgia donde se celebran y viven los misterios. 

En la revelation biblica de Dios, llama la atencion de manera es¬ 
pecial lo que se nos presenta como trascendente y cercano a la vez. 


46. Cirilo, De S. Trinilate dial., II (PG 75, 720); Agustin, De Trinitate, V, 
6 (PL 42, 914), citado por Pedro Lombardo, / Sent., d. 28. Por el contrario, 
Gregorio Nazianceno escribia: «lo propio del Padre es la no generacidn* (Oratio 
25, 16: PG 75, 1221 B); mas esto era por comparacidn con el Hijo, engendrado. 
De igual manera, san Hilario, De Trinitate, IV, 6 (PL 10, 90). 

47. L. Cognet, La spirituaiite moderne. 1. L'essor, 1500-1650, Paris 1966, p. 
332. Las notas son: 168] OEuvres, CLXXXII, § 7, col. 1242 (de la ed. de Migne). 
Probablemente de 1624. [69] Philippi Gamachi, Summa theologica, Paris 1634, 
t. I, p. 270. [70] Grandeurs, V § 3 y VI § 2, col. 230 y 246. J. Dagens comete un 
pequefio error al pensar que B6rulle aplica estas palabras a la esencia divina, 
cf. Berulle et les origines de la restauration catholique, Paris 1952, p. 307 y 353. 
[71] Les oeuvres du divin S. Denys Areopagite, Paris 1629, f.° 146ss. [72] Gran¬ 
deurs, VII § 3, col. 267. 
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mas alia de todo y con nosotros, para nosotros, dado o entregado. 

Jacob en aquel lugar que se llamari Betel. Dios se le presenta 
en un anuncio profetico (Gen 28). «Tuvo miedo y dijo: jQue lugar 
tan terrible!* Es el terribilis est locus iste de nuestras misas de la 
dedication de una iglesia, grito del sentimiento de la trascendencia 
del Altisimo. Pero una escala estaba clavada en tierra y llegaba hasta 
el cielo. Los ingeles subian y bajaban por ella. Se establece un con- 
tacto entre lo alto y lo bajo. Dios ha venido a nosotros. Seri Jesu- 
cristo, Dios con nosotros (Jn 1,51). 

Moises en Horeb (Sinai). Dios se le manifiesta como una llama, 
en el corazon de una zarza que arde sin consumirse: Ex 3. Y Dios 
le llama, pero, cuando se acerca, escucha la voz: «No te acerques 
aci y quitate tus sandalias de los pies; porque el lugar donde estis 
es tierra santa.* «]Ven!», «jNo te acerques aci!» Moises tiene que 
aproximarse porque Dios se ha hecho proximo y no debe aproximar- 
se porque Dios continua siendo el Sublime, por encima y mis alii 
de todo. Pero Moisis le pregunta: /,Cuil es tu nombre? iQuien eres? 

Y Dios se dari un nombre que le representa como absolutamente 
trascendente y como companero de destino en nuestra historia te- 
rrestre. Porque, inmediatamente despues de decir: «Yo soy* o «Yo 
sere (el que sere)*, afiade: «Yahveh, el Dios de Abraham, el Dios 
de Isaac y el Dios de Jacob me ha enviado a vosotros.* San Agus¬ 
tin ha comentado admirablemente la unidad de estas dos designacio- 
nes 48 . Ante la sublimidad del «yo soy el que soy*, el hombre no po¬ 
dia menos de sentir la distancia de su pequefiez y de su ignorancia. 
Es que Dios es en si mismo y para si. Y ha venido a nosotros desde 
esa lejania; se ha hecho cercano; es el Dios de Abraham, el Dios de 
Isaac y de Jacob. «Ego sum qui sum ad me pertinet. Deus Abraham... 
ad te pertinet.* El Ser absoluto, el Eterno, el Trascendente, ha entrado 
con nosotros en nuestra historia: «Yo estari contigo.* Yo sere Je- 
sucristo 49 . 

Esta revelacion del Sinai se renovo en el mismo sitio. Sucedio 
despues del acontecimiento del becerro de oro. Yahveh no acompa- 
fiari a este pueblo rebelde. De esta manera, no se veri obligado a 
exterminarlo en el camino (Ex 33,3): es la senal de su trascendencia. 

Y Moises, que le ha suplicado se le de a conocer, solamente le veri 
de espaldas, porque «no se puede ver mi faz». Trascendencia. Pero, 
cuando desciende, se hace conocer como «Yahveh compasivo y mi- 
sericordioso, tardo a la ira, rico en gracia y fidelidad* 50 . Y porque es 


48. Enar. in Ps., 101, senno 2, 10 (PL 37, 1311); in Ps., 134, 4 y 6 (37, 
1341-43); Sermo 6, 4 y 5 (38, 61); sermo 7, 7 (col. 66). 

49. Remitimos a un articulo ya citado: «Dum visibiliter Deum cognoscimus*, 
en «La Maison-Dieu», 59 (1959/3) 132-161; rehnpreso en Les voies du Dieu 
vivant, Paris 1962, p. 79-107. 

50. Ex 34,6. Cf. Sal 86,15; 103,8; 145,8; J1 2,13; Neh 9,17; Jon 4,2. 
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asi, acompanara a su pueblo. Puede ir con el sin exterminarlo porque 
es misericordioso y se encuentra, por consiguiente, cercano a nuestra 
miseria... 

A este Dios de la doble revelacion del Sinai invocamos en los 
salmos: al mismo tiempo tan alto y ocupado completamente de mi, 
«mi Dios». El que reina sobre los querubines, se manifiesta a sus 
fleles y viene a socorrerles (cf. Sal 80,2ss). En Israel, «la exaltacion 
de Dios no fue un exilio. El que habita en un lugar santo y elevado 
es el mismo que habita con el espiritu humilde y contrito... se en¬ 
cuentra lo suficientemente alto como para que no se encuentre algo 
por encima de el, es suficientemente grande como para no mirar nada 
como demasiado pequeno para entrar en relacion con el» 51 . 
-7^ ESCUChem ° S 31 profeta lsaias - E1 ano de la muerte del rey Ozias 
740 antes de Cristo, tiene una vision del Senor Yahveh «sentado en 
un trono alto y elevado... los serafines estaban de pie por encima 
de «... se gritaban uno a otro diciendo: Santo, Santo, Santo es Yah¬ 
veh Sebaot...» (Is 6,1s). Isaias comprende ante que trascendencia se 
encuentra: «jAy de mi, estoy perdido, pues soy un hombre de la- 
bios impuros y que vivo en un pueblo de labios impuros y mis ojos 
han visto al rey Yahveh Sebaotb Es una experiencia parecida a la 
de «este lugar es terrible*, de Jacob. Pero uno de los serafines puri- 
fica los labios impuros de Isaias con un carbon encendido que habia 
tornado de sobre el altar. Isaias se convertira en el mensajero de Dios 
ante su pueblo y para este pueblo, Dios se converted en el «Santo 
de Israel», expresion frecuente en el libro de Isaias. 

Nosotros mismos entonamos cada dia el «Santo, Santo, Santo» 
y, mcluso si tenemos conciencia de «representar misticamente a los 
querubines» (liturgia oriental), afiadimos: «Bendito el que viene en 
nombre del Sefior», pues, en Jesucristo, Yahveh se ha hecho Emma¬ 
nuel para siempre, Dios con nosotros. 

cY que nos dicen los escritos de sabiduria? Nos interesa sobre- 
manera la respuesta a esta pregunta, ya que sus enunciados han sido 
aplicados frecuentemente al Espiritu, hablan expresamente del Espi¬ 
ritu (cf. supra, p. 37ss). Mas elaborados teoricamente, estos textos dicen- 
Dios puede estar en todo y en todos -mediante su sabiduria y su 
Espiritu— porque es Dios trascendente e inmenso. Vease los capi- 
tulos 37 a 39 de Job - Ecl ° 1-3; 24,5-6; Sab 1,7 (introito de nuesitra 
51 G.E. Moore, Judaism , I, p. 442, citado y traducido por M.J. Lagrange, 
san cZ Smf aVant * SUS * hri f Paris 1»1. P- 431. Compared con el dkho 
Lutero a 8 nm’nrt q ,T , Utl ’ 1Zad t ° en la edad media y citado frecuentemente por 
Lutero a propdsito de la Escntura: «est fluvius, tu ita dixerim, in quo et agnus 
” alaphas nate ‘» Wordier. PL 75, 515), pero, de manera especial,Tste 

otro dicho del mismo Gregorio: «Omnipotens Deus, qui nec in magnis tenditur 
Ezech: PL 76> 957 b) y ei dei ima *° 

dkinun est.i ’ C ° erCen a maxmo ' contineri * an >en a minimo, 
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misa de pentecostes): 7,22-26; 8,1. Precisamente por ser trascendente, 
puede Dios sernos dado y hacerse proximo a nosotros, intimo. 

Finalmente, Dios, el Padre. Invocamos este nombre de ternura y 
de proximidad anadiendo: «que estas en los cielos». Nos ha enviado 
a su Hijo, su Verbo, su imagen, y su Espiritu Santo, que es el Don 
por antonomasia. «A Dios nadie le ha visto jamas» (Jn 1,18; 6,46); 
no vemos la fuente, vemos unicamente el arroyo que mana de ella. 
«Dios», la Fuente no engendrada de la divinidad, es invisible 52 . Se 
nos hizo visible en su Hijo hecho hombre, el Unigenitus convertido 
en el Primogenitus in multis fratribus. Viene a habitar en nuestros 
corazones por medio de su Espiritu. Las «misiones divinas» son, en 
la criatura, la desembocadura de las «procesiones» intradivinas, una 
comunicacion del misterio mismo de Dios 53 . Aquel que existe con 
anterioridad a todas las cosas, antes de que todo comenzara, entro 
en el tiempo; el Absoluto se mezclo con lo que es relativo, precario. 

t,Por que? Porque el Absoluto es Amor. «Dios es amor» (lJn 4, 
8.16). Y nosotros lo sabemos: en el Nuevo Testamento, «Dios» de- 
signa (excepto en dos o tres casos) al Padre. Asi, le es atribuido el 
agape, el amor rebosante como una fuente, el amor iniciador de ser 
y de vida. Es como una marca hipostatica (= personal): cf. 2Cor 13,13; 
ICor 13,11. El Padre es el sujeto del agape: lJn 2,15; Jn 3,14; Ef 2,4. 
Frecuentemente, es el sujeto del verbo agapan, amar de agape 5 *. Esto 
tiene una relacion con su designio de amor y de don misericordioso 
para el mundo, pero, primeramente, tiene su verdad en el misterio de 
la vida intradivina. San Maximo el Confesor (f 662), lazo entre Orien- 
te y Occidente, escribe: «Dios Padre, movido por un amor eterno, 
procedio a la distincion de las hipostasis» 5S . Asi, su Hijo es llamado 

52. Col 1,15; ITim 1,17; 6,16; Rom 1,20. 

53. Cf. supra, p. 284-300. Tambkn el decreto conciliar Ad Genies divinilus 
sobre la acci<5n misionera de la Iglesia relaciona a 6sta (n.° 2) con las misiones 
divinas que derivan «ex fontali amore Dei Patris». Cf. infra, n. 56. 

54. Cf. Jn 3,35; 15,9; 17,23-26; y 8,12; 14,21.23; Rom 5,8; 8,39; Ef 2,4; cf. 
Jds 1. Suponemos conocido y admitido lo que A. Nygren puso de manifesto 
sobre la naturaleza del agape como amor fuente, sin condicidn previa. Han sido 
corregidos posteriormente el unilateralismo y el exceso de sistematizacidn de que 
se acusaba a Nygren. La intuicidn principal continua siendo muy iluminadora. 
Y cf. lJn 4,10; Rom 5,8; 8,32. 

55. Escolios sobre los Nombres divinos de Dionisio, c. 2: PG 4, 221. Cf. Ori- 
genes: «Pablo habia del Espiritu de caridad [Rom 4, 30) y Dios es llamado Ca- 
ridad [lJn 4,8] y Cristo es llamado Hijo del amor [Col 1,13], Si existe un Espiritu 
de caridad y un Hijo de amoi, y si Dios es caridad (amor), es cierto que el 
Hijo y el Espiritu salen de la fuente de la deidad paterna» (Com. in Rom, IV, 
9: PG 14, 997 BC); san Gregorio de Nisa: «E1 amor es la vida misma de la 
naturaleza divina, he ta gar zoe les ano physeos agape estinD (De anima et resurr.: 
PG 46, 96 C). Vease Ad Gentes divinitus, 2: «Hoc autem propositum [Patris 
mittentis Filium et Spiritum S.] ex “fontali amore” seu caritate Dei Patris profluit, 
qui, cum sit Principium sine Principio, ex quo Filius gignitur et Spiritus Sanctus 
per Filium procedit...» 
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Hijo amado, agapetos 56 . Evidentemente, se trata del amor esencial 
tal como se halla hipostasiado en el Padre, primera persona, princi- 
pio sin principio, fuente de la divinidad. 


2 

MEDITACI6N TEOL6GICA 
SOBRE LA TERCERA PERSONA 

El Espiritu carece de rostro; y casi de nombre propio. Es el vien- 
to que no vemos pasar, pero que hace cimbrearse las ramas... Cono- 
cemos sus efectos. Es aquel que produce todo lo que hemos expuesto 
en el libro segundo. Es el que ha sido dado para producir todo lo que 
podriamos resumir de la manera siguiente: la comunidad de los hijos 
de Dios, el cuerpo universal del Hijo tinico hecho hombre. El es el 
Don por excelencia. Es verdad que tambien el Verbo o Hijo de Dios 
nos ha sido dado: cf. Jn 3,16; Rom 8,32. Pero el Espiritu es llamado 
«Don». La Escritura y los padres, tanto los de Oriente como los de 
Occidente, dan testimonio abundante de ello. 

Primero Jesus y despues Pedro y Pablo, presentan al Espiritu 
como el prometido por el Padre*. Pero no es solo contenido u ob- 
jeto de la promesa. El Padre habia prometido tambien a Jesus como 
Salvador y resucitado 2 ; pero lo resucitd el Espiritu (Rom 1,4; 8,11); 
esto es la vida eterna 3 , que es tambien nuestra herencia, respecto de 
la cual el Espiritu dado actualmente desempena el papel de arras (Ef 
1,14). Los tiempos escatoldgicos han sido inaugurados por la donation 
del Espiritu, consecuencia de la exaltacidn de Jesus (Act 2,33); tienen 
que llegar hasta la salvation total, hasta el reino. El Espiritu con- 
suma, aporta la perfection en la que podra reposar un ser. Esta crea¬ 
tion no se reduciri a las personas; de ellas pasara a la naturaleza, 
del hombre al cosmos: cf. Rom 8,1-25. El Espiritu sera —lo es ya, 
en arras— el agente de esta consumacion de la creation en Dios, 
mediante una nueva creacion cuyas primicias son la resurreccion- 
glorificacion de Jesucristo, eskhatos Adam (cf. ICor 15,20-28 y 42- 
50). Por consiguiente, el Espiritu es el Don por excelencia. En griego 
se le llama a menudo dorea, que incluye una matizacion de dona- 
cion formal frente al doron, que significa «presente» en sentido am- 
plio u «ofrenda» cultual 4 . 

56. Me 1,11 y par.; Mt 12,18; 17,5; 2Pe 1,17; Col 1,13. 

1. Lc 24,49; Act 1,4; 2,33.39; En san Pablo, Gil 3,14; Ef 1,13. 

2. Act 13,23.32; 26,6. 

3. ljn 2,25; Heb 4,1; 9,15; 10,36; 2Tim 1,1. 

4. El empleo de doron mds cercano a los de dorea aplicados al Espiritu es 
Ef 2,8, la salvacidn, don de Dios. Cf. con dorea, Rom 5,15.17; 2Cor 9,15. 
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Simdn es condenado por haber creido que podia adquirir «el don de Dios», 
es decir el Espiritu «dado por la imposicidn de las manos de los apdstoles* 
(Act 8,20). 

Jesds a la samaritana: «Si supieras el don de Dios» (Jn 4,10). Es la sa- 
vacidn por la fe, es el agua viva del Espiritu que brota para la v.da eterna s . 

Pedro el dia de pentecostds: «Convertios y que cada uno de vosotros se 

el don es el Espiritu Santo. 

“ &■£«««» ■« 

discipulos el dia de pentecost£s: 11,17. 

«Porque es imposible que cuantos fueron una vez iluminados gustaron el 

A estos textos Memos que aHadir aquellos, muy numerous. Ol 
los que los verbos didomi, dar, o lambano, recibir, tienen al Espiritu 
como complemento. Aludimos a ellos en nota para no hacer el texto 
excesivamente pesado*. Afiaden una nueva e denS ' 

al tema del Espiritu como don escatologico, agente de la consuma 
ci6n del designio y obra de Dios. 

Los padres se hicieron eco de esta revelation. Ya Petavio obser- 
vaba que el calificativo «don (de Dios)» es menos frecuente en los 
griegos que en los latinos 7 . Indudablemente, los griegos presentan el 

5. Alpozo de Jacob, junto al que tuvo lugar el encuentro con la samaritana, 
se le daba frecuentemente, el nombre de don: A. Jaubert, Approches de l (van 
S ile de lean, Paris 1976 p 59; en determinados textos rabinicos, 

Jacob 

61 mismo y sus hijos* y «el agua que yo darfi... el que beba ...», cf. Pinto 
Ohveira, «Rev. Sc.* h *|nosotros... y el Espiritu Santo que ha dado Dios*; 

como a nosotros*, 2Cor *; 2Z > “? s “ 48 <<Dios que 0 s da su Espiritu*; 

^l7f U “ ^s:..^ el Espiritu *. j 

J ,va t ” ,ie “* 

sobre ellos y les dijo: rwibid el ^ lib V ni c 3 5 3; Til. de 

7. Petavio, Dogmata Theologica. De Trimtate, lib. vni, c. j s , 
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tema bajo otras expresiones; en particular en el diagrama dinamico 
Padre-»Hijo-»Espiritu, desarollado, de manera especial, por san Ata- 
nasio y san Basilio, al afirmar, a la vez, la monarquia del Padre y, 
contra los arrianos, la consubstancialidad de los Tres. «E1 Padre, por 
el Hijo y el Espiritu Santo, da todos los bienes, ta panta kharizetai » 8 ; 
«E1 Padre mismo hace todo y da todo por el Verbo en el Espiritu, 
energei kai didosi ta panta» 9 . En la patristica de expresion griega se 
atribuye al Espiritu el titulo de don solo ocasionalmente. El Pseudo- 
Justino habla de «tou Theou dorean, don de Dios (Padre)» 10 ; san 
Ireneo, de «esta bebida que el Sefior recibio en “don” del Padre y 
que el ha “dado” tambien a los que participan de el, “enviando el 
Espiritu Santo sobre la tierra entera”» u . Encontramos de nuevo el 
dorea en san Atanasio: 

Como el Hijo es Unico engendrado, asi tambien el Espiritu dado y enviado 
por el Hijo es, igualmente, uno y no multiple (...) porque, siendo unico el Hijo, 
el Verbo viviente, es preciso que sea linica, perfecta y plena su viviente eficacia 
santificadora e iluminadora, asi como su donaciUn ( kai dorean), que decimos pro- 
ceder del Padre porque por el Hijo, que es confesado [como proveniente] del Pa¬ 
dre, resplandece y es enviado y es dado ( kai didotai ) 12 . 

Y san Cirilo de Alejandria dird: «La donation buena (dosis) y 
el don perfecto (dorema teleion) no es otra cosa que obtener una 
participacion del Espiritu Santo (metalakhein hagiou Pneumatos )» 13 . 
San Basilio acepta el nombre de «don» como propio del Espiritu 
cuando los pneumatdmacos sacaban de el la conclusion de que se 
honra al donador, pero no al don 14 . Se llama dorea al Espiritu al 
comienzo de la anafora en el texto griego de la liturgia de Santiago 1S . 

En Occidente, Agustin fue el principal impulsor del tema del Es¬ 
piritu como don, pero se apoya constantemente en san Hilario, que 
tanto debe a Oriente en su teologia trinitaria. Leamos el texto prin¬ 
cipal del obispo de Poitiers: 

£1 (Cristo) ordenU bautizar en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu 
Santo, es decir, confesando el Autor, el Hijo linico y el Don ( Doni ). Uno sdlo 
es el autor de todo. Porque no hay mas que un solo Dios, el Padre, de quien 
vienen todas las cosas, y un solo Hijo Unico, nuestro sefior Jesucristo, por quien 


RUgnon, Etudes sur la Sainte Trinite, t. IV, p. 475 (p. 466498, trata del Espiritu 
Santo como donacidn). 

8. San Cirilo de Jerusaldn, Cat., XVI, 24 : PG 33, 953. 

9. San Atanasio, Troisieme lettre d Serapion, 5 (PG 26, 633), SChr 15, p. 171. 
Cf. san Basilio, PG 32, 133 C. 

10. Cohortatio ad Graecos, 32 : PG 6, 300. 

11. Adv. Haer., Ill, 17, 2 (PG 7, 930; Harvey 11, 93; Sagnard, p. 306 y 307). 

12. Lettres d Serapion I, 20 (PG 26, 580), SChr 15, p. 119-120 (trad. J. Lebon). 

13. Dialogues sur la Trinity III (PG 75, 844), SChr 237. 

14. TraitS du S. Esprit., ch. XXV, 58 (PG 32, 173 AB), SChr 17, p. 218. 

15. Ed. B. Ch. Mercier, Patr. Or., XXVI/2, Paris 1946, p. 198-99. 
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son todas las cosas, y un solo Espiritu, el Don, en todas las cosas. De esta 
manera, todos estan ordenados segUn sus virtudes y sus meritos: un solo poder 
de donde vienen todas las cosas, un solo Hijo por quien vienen todas las cosas, 
un solo Don (munus) de la esperanza perfecta. Nada falta a una perfeccidn tan 
consumada, en cuyo interior existe, en el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo, la 
iniinitud en lo eterno, la belleza en la imagen, la puesta en practica y gozo en 
el Don (usus in munere) 16 . 

San Agustin cita las ultimas lineas de este texto y explica sus ter- 
minos: De Trin. VI, 10, 11. Hace que expresen no la logica de la 
economia, sino un proceso intratrinitario: «E1 inefable abrazo (com- 
plexus) del Padre y de la Imagen no carece de fruition (perfruitione), 
de caridad, de gozo. Esta dileccion, este placer, esta felicidad o dicha, 
si es posible que un termino humano pueda expresarlo dignamente, 
Hilario la llamo de manera concisa “goce” ( usus) y es, en la Trinidad, 
el Espiritu Santo. No engendrado, es la suavidad del que genera y 
del engendrado, que se difunde por todas las criaturas con infinita 
liberalidad y abundancia, segun su capacidad, de manera que las cria¬ 
turas puedan tener su rango respectivo y ocupen el lugar que les co¬ 
rresponded 

Muy pronto, desde el De vera religione, Agustin hizo del Donum 
o Munus un nombre propio del Espiritu Santo 17 . Es nombre perso¬ 
nal porque lo es relativo; y no solamente relativo a las criaturas que 
se benefician, caso que se da libremente y solo en el tiempo, sino 
relativo a «Donador» 18 . El Donador es aquel que envia al Espiritu 
Santo, siendo identicos mision y don: son el Padre y el Hijo. Lo 
son eternamente. Ambos envian al Espiritu Santo en el tiempo, pero 
el Espiritu procede eternamente de los dos como su Espiritu comun, 
su amor, su comunion substancial. 

De esta manera, se nos da Dios mismo hipostasiado en don en 
el Espiritu Santo: «ipse (Spiritus) proprie sic est Deus ut dicatur 


16. De Trinitate, II, 1 : PL 10, 51. Cf. tambifin II, 29 (col. 70 A). La tra- 
duccidn de usus reviste gran dificultad. Otros pasajes de la obra de san Hilario 
demuestran que incluye la acogida que hacemos del don, la utilidad que es o 
puede ser para nosotros Dios dado en el Espiritu Santo: cf. De Trinitate, II, 
33-35 (PL 10, 73-75). Sobre el sentido del texto de Hilario, cf. P. Smulders, 
La doctrine trinitaire de S. Hilaire de Poitiers («Anal. Greg.» 32)), Roma 1944, 
p. 270-278. Sobre el concepto que Agustin tuvo de usus, cf. O. du Roy, L’intelli- 
gence de la foi en la Trinite selon S. Augustin..., Paris 1966, p. 320-322. En p. 
320, n. 3, Du Roy cita a san Ambrosio, «sanctificatio autem Spiritus donum 
munusque divinum sit» (De Spiritu S., I, 7, 83), pero sefiala que Ambrosio jamas 
hace de ello un titulo o nombre del Espiritu. 

17. V6ase los textos en F. Cavallera, La doctrine de S. Augustin sur L'Esprit 
Saint..., «Rech. thfiol. Anc. M6d.», 2 (1930) 368-370. Con el paso del tiempo, 
donum suplanta a munus. Cuando se trata de la misidn del E. S., Agustin dice 
frecuentemente datio: J.L. Maier, Les missions divines selon S. Augustin («Para- 
dosis», XVI), Friburgo 1960, p. 168. 

18. De Trinit., V, 11, 12 y 15, 16; y cf. supra, p. 110-111. Teologia que tomb 
ad verbum el xvi concilio de Toledo, mayo de 693, cf. DSch 570 


581 






Reflexiones teol6gicas 


Meditacion teologica 


etiam Dei donum» 19 . Dios no se contenta con darnos algo que no 
sea 61 mismo 20 . Partiendo de aqul, Agustln desarrolla una doctrina 
de una grandiosidad y profundidad sublimes. Amamos a Dios, nos 
amamos mutuamente, la Iglesia cuerpo de Cristo es una por aquel 
que, en Dios, es amor y comunion 21 . Nos hacemos plenamente feli- 
ces, alcanzamos la plenitud de nuestro ser, gozando de Dios, frui 
Deo, por la misma realidad de la que, hablando de la vida intradivina 
en el texto del De Trin., VI, 11,12 —que hemos citado anterior- 
mente—, decia Agustin: «Esta dileccion, este placer, esta felicidad 
o dicha.» En nuestra condicion presente tenemos el Espiritu solo en 
arras. Se. nos comunica el don como «prenda, pignus » 22 . 

Pedro Lombardo (Sent., I, d. 18) y los clasicos de nuestra teolo- 
gia volvieron al tema biblico y agustianiano del Espiritu Santo como 
Don. En la Suma, Tomas de Aquino da preferencia a dos nombres 
propios de la tercera Persona: Amor (I, q. 37) y Don (q. 38 ) 23 . 

Vamos a intentar contemplar y expresar, en la medida de lo po- 
sible, nuestra propia concepcion del misterio del Espiritu, Don ab¬ 
solute. Que 61 se digne iluminarnos, sostenernos, guiarnos en esta em- 
presa ya que solo 61 escruta las profundidades de Dios (ICor 2,11). 

1. Los Padres griegos repiten incesantemente la formula «del 
Padre por el Hijo en el Espiritu, ek Patros, di’ Hyiou, en Pneumath. 
Es el enunciado de un dinamismo en el que el Espiritu es aquel en 
quien termina el proceso. A ello se suman las numerosas citas que 
ellos hacen, en un sentido trinitario, de una doxologia sacada de mu- 
chos versiculos: Rom 11,36, en la Vulgata «quoniam ex ipso, et per 
ipsum et in ipso sunt omnia: ipsi gloria in saecula® 24 ; ICor 8,6, que 


19. Enchiridion, 40 (PL 40, 252). 

20. «Ut Deum credamus non seipso inferius donum dare®: De fide et 
symbol, 9, 19 (PL 40, 191; «Bibl. Augustin.® 9, p. 56ss). Sermo 128, 4: «Donum 
dat aequale sibi, quia donum eius Spiritus Sanctus est® (PL 38, 715). En. in Ps, 
141, 12 : «Quid dabit amanti se, nisi se?» (37, 1840). 

21. «E1 Espiritu es el don de Dios en cuanto dado a aquel que ama a Dios 
por medio de 61»: Trin., XV, 19, 35; cf. Sermo 71, 12, 18 y F6nelon: El amor 
que Dios nos tiene nos da todo; pero el mayor don que podria hacemos es 
darnos el amor que debemos tener para con 61®, citado por F. Varillon, Ftnelon 
et le pur amour, 1957, p. 101. V6ase tambi6n supra, p. 114-115 (Guillermo de San 
Thierry). 

22. Cf. supra, p. 524, nota 23: el De fide et symbol., 9, 19 expresa toda la 
gran teologia resumida aqul. 

23. Tom&s skua en ella don creado y don increado, con las categorias uti y 
frui, salidas de san Agustin. 

24. O. du Roy {Vintelligence de la foi en la Triniti selon S. Augustin, Paris 
1966, p. 479-485) tiene una nota anexa sobre las citas de Rom 11,36 en Agus¬ 
tin. Enumera 46; frecuentemente, el texto aparece entrelazado con ICor 8,6; 
otras veces tambidn aplicado formalmente a las tres Personas y bajo una forma 
doxoldgica. 



habla del Padre y del Hijo 25 ; Ef 4,6 aplicado al Padre que esta por 
encima de todos, al Hijo por quien todo es, al Espiritu que esta en 
todos 26 . 

Frecuentemente, estos textos aparecen fusionados y explotados en 
una doxologia de tipo liturgico; asl, frecuentemente, en san Agustin 
o en este canon del concilio ii de Constantinopla (5.° ecumenico, en 
el 553): «Uno solo es Dios y Padre de quien son todas las cosas; y 
un solo Senor Jesucristo, por quien son todas las cosas; y un solo 
Espiritu Santo, en quien son todas las cosas® 27 . 

Se trata de un orden economico, pero que traduce el de la Trini¬ 
dad inmanente. Segun este orden, el Espiritu es aquel por quien se 
consuma la comunicacion de Dios. Economicamente, se le atribuyen 
la santificacion, el perfeccionamiento 28 . En la Tri-unidad de Dios, 61 
es la consumacion, telos, teleiosis 19 . Citamos a los padres griegos por- 
que este atributo cuadra perfectamente con su esquema lineal, pero 
el tema agustiniano del Espiritu como vinculo de amor del Padre y 
del Hijo encierra el mismo valor. El Padre y el Hijo reposan y sellan 

25. Frecuentemente ligado a Rom 11,36 (as! Agustin, 7V., I, 6, 12) o fusionado 
con 61. Para Origenes, cf. la n. 1 de la p. 252, en la traduccidn del Com. sur 
S. lean, por C6cile Blanc, SChr 120, 1966. Para Cirilo de Alexandria, cf. las p. 
74ss de la introduccidn de G.M. de Durand a sus Dialogues sur la Triniti, I, 
SChr 250 (1976). 

26. Cf. San Ireneo, Adv. Haer., V, 18, 1 (PG 7, 1173; SChr 153, p. 374); 
Demonstr. apost., 5; san Hilario, De Trin., II, «unus est enim Deus Pater, ex 
quo omnia; et unus unigenitus Dominus noster Jesus Christus, per quern omnia; et 
unus Spiritus, donum in omnibus® (PL 10, 51); san Atanasio citado infra, n. 28. 

27. DSch 421; O. du Roy, op. cit., p. 484, empalmando con la confesidn de 
fe de Justiniano, en 551-553 (Mansi IX, 540). 

28. Atanasio, Cartas a Serapidn, I, 14, «unica es la gracia que (viniendo) del 
Padre por el Hijo sc consuma en el Espiritu Santo (en Pneumati hagio plerou- 
mene); unica es la divinidad y s61o existe un Dios que estd sobre todo y a trav6s 
de todo y en todo® (PG 26, 565 B; SChr 15, p. 107-108); Basilio, Traits du 
S. Esprit, XVI, 38 (PG 32, 136 B), SChr 17, p. 175; Gregorio Nazianceno, Ora- 
tio 34, 8, el Padre es aitios, el Hijo demiourgos, el Espiritu telepoios (PG 36, 
249 A). Hemos visto que Basilio y Gregorio Nazianceno hacen de «que santifica® 
la propiedad caracteristica (gnoristike idiotes) de la tercera persona. Gregorio de 
Nisa, Quod non sint tres dii, «toda accidn sale del Padre, progresa por el Hijo, 
se termina en el E. S. (en to Pneumato hagio teleioutai)i> (PG 45, 129); Didimo 
el Ciego, bajo el nombre de Basilio, C. Eunom., V, teleiourgon (PG 29, 728); 
Juan Damascene, De fide orth., I, 12, se da al E. S. la telesiourgike dynamis 
(PG 94, 136). 

29. Th. de R6gnon (t. IV, p. 120) nos ofrece una documentacidn significativa: 
Basilio, Trait 6 du S. E., XVIII, 45, «el E. S. se relaciona por el Hijo “uno” al 
Padre "uno” y por 61 mismo consuma la bienaventurada Trinidad, di ’heautou 
sympleroun ten polyhumneton kai makarian Triadai> (PG 32, 152 A), SChr 17, 
p. 194; Gregorio Nazianceno, Oratio 31 (theol. V), 4, «iQu6 clase de divinidad 
es si no esta completa?... Le falta algo si no tiene la santidad. Y icdmo la ten- 
dria si careciera del Espiritu Santo?® (PG 36, 137 A; SChr 250, p. 283); Cirilo 
de Alejandria, Thesaurus, «E1 E. S. es el complemento de la Trinidad, symple- 
roma... completando la Santa Trinidad, symplerotikon tes hagias Triadosy> (PG 
75, 608). V6ase, finalmente, santo Tomds, C. er. Graec., II, 30. 
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su comunicacion de vida en el Esplritu. Disdpulo original de Agus- 
tln en el siglo xn, Ricardo de San Victor escribia: «/'n Patre origo 
unitatis, in Filio inchoatio pluritatis, in Spiritu Sancto completio Tri- 
nitatis, la unidad tiene su origen en el Padre, la pluralidad comienza 
en el Hijo, la Trinidad se consuma (se completa) en el Espiritu Santo» 30 . 

2. Dios es Triada. Su unidad no se limita a un solo modo de sub¬ 
sistence, a una sola «figura»; es «la unidad del Uno con el Otro, de 
un primero con su segundo (...). Porque es, ademas, en la misma 
unidad y en la misma igualdad perfecta, un Tercero... el Dios que, 
en cuanto Uno y Otro, afirma y confirma su comunion con el mis¬ 
mo:* 31 . Por generacion, sale (procede) del Padre un Otro que es su 
Imagen perfecta. El Padre y el Hijo son el uno para el otro, relati¬ 
ves el uno al otro. Se unen en el Espiritu; en el se unen, se acogen, 
se recogen, reposan. iPermanecera Dios ligado a lo que nuestros psi- 
cologos llaman una estructura narcisista, de la que nos dicen, ade¬ 
mas, que es el asiento indispensable del amor de si mismo? Partien- 
do de t6rminos tornados de la experiencia humana, Chr. Duquoc 
expresa un aspecto profundo de la /eo-logia que nos invita a superar 
una concepcion estatica que, evidentemente, no se adecua a la rea¬ 
lidad del Dios vivo: 

La «simb<51ica trinitaria» no s<51o rechaza la imagen de la contemplacidn 
narcisista como ideal de la perfeccidn, sino que descarta con igual fueiza el 
«cara a cara» autosuficiente. Sugiere una vida en la que existe una comunidn 
diferenciada y abierta. El Espiritu rompe la posible suficiencia del «cara a cara» 
de las dos primeras figuras. La tradicidn cristiana ha reconocido al Espiritu una 
funcidn creadora y dindmica; en este sentido, <51 suscita otras diferencias. Es la 
apertura de la comunidn divina con lo que no es divino. Es la habitacidn de 
Dios all! donde Dios se halla, de alguna manera, «fuera de si mismo». Por 
esta razdn, el Espiritu fue Uamado «amor». Es el «6xtasis» de Dios hacia su 
«otro», la criatura “. 

Este texto pasa a la economia, pero como consecuencia de una 
/eo-logia que presenta al Espiritu como una apertura de comunion. 
Si es, en efecto, comunion del Padre y del Hijo, es en primer lugar 
el Soplo. Si el Hijo es Imagen, es primeramente el Verbo que sale 
de la boca del Padre, acompanado del Soplo, por consiguiente de 
una fuerza que pone en movimiento. Si la vida de Dios es «Sxtasis, 
ya que cada “figura” divina existe solo en su referencia a las otras 
“figuras” y esta referencia las constituye diferentes» 33 , el Espiritu- 

30. De tribus appropriatis: PL 196, 992. 

31. K. Barth, Kirchliche Dogmatik. IV/1, p. 221-222. 

32. Chr. Duquoc, Dieu different, Paris 1977, p. 121-122 (trad, cast.: Dios 
diferente, Slgueme, Salamanca 1978). Comp&rese O. Cldment, A propos de l’E.S„ 
«Contacts», 85 (1974) 87, y el alma mlstica que fue Adrienne von Speyr; H.U. 
von Balthasar, Adr. v. Sp. et sa mission thfologique. Anthologie, Paris 1978, 

p. 108. 

33. Duquoc, op. cit., p. 120. 
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Soplo es, como su nombre indica, salida, impulso, «extasis». Si el 
Espiritu es, en Dios, el termino de la comunicacion substancial que 
parte del Padre, existe, sin necesidad alguna, una conveniencia de 
que el movimiento continue. No ya por modo de trasmision subs¬ 
tancial, sino por modo de libre voluntad creadora. Spiritus Creator. 
Communicatio Spiritus Sancti. «fil es lo mas intimo de Dios, unidad 
de una libertad que se trasciende a si misma; y, al mismo tiempo, 
es lo mas externo de Dios, la libertad y la posibilidad, en Dios, de 
comunicarse todavia de una manera nueva, fuera de si. De este modo, 
el Espiritu es el lazo de unidad tanto en la interioridad de Dios como 
entre este y la creacion, una unidad de amor» 34 . Constituye la po¬ 
sibilidad de que Dios pueda existir como fuera de si mismo 35 . Y mas 
que la pura posibilidad, la inclinacion a realizarla. Dios es amor; 
Dios es gracia. Amor y gracia son hipostasiados en el Espiritu. 

La gracia es una sintesis de generosidad, de libertad y de poder. 
Para el mds alto, es la posibilidad de estar con el mas bajo; de estar, 
de manera preferente, en el miserable mas que en el sublime. 

Es lo propio de «Dios». Cuando se revela como el que es, anade 
que es el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob 36 . «iQuien como 
Yahveh, nuestro Dios, que se sienta en las alturas y baja para ver los 
cielos y la tierra?» (Sal 113,5-6). iY edmo no evocar el canto de Ana 
(ISam 2,1-10) y el Magnificat? El Espiritu vino sobre ella; el Espiritu 
inspiro a Maria su accion de gracias: el Todopoderoso miro la peque- 
fiez de su esclava. Lleno de bienes a los hambrientos... El Todopode¬ 
roso viene, precisamente, a lo pequefio, debil, pobre. 

iQu6 quiere decir de Jesus, hijo de Dios? De condicion divina, 
vino en condicion de siervo. Nada mis elocuente que los terminos en 
los que narra Juan el lavatorio de los pies: «Sabiendo Jesus que el 
Padre se lo habia puesto todo en sus manos y que habia venido de 
Dios y a Dios volvia, se levanta de la cena, se quita el manto...» 
(13,3-4). 

El Espiritu es el agua que mana hacia lo mas bajo porque es 
gracia. Y puede brotar hasta la vida eterna porque es la gracia de 
lo alto. Lo imploramos como riqueza y como don a titulo de las 
miserias y de las indigencias. Es el Veni, Sancte Spiritus... (cf. p. 139s). 

Veni, pater pauperum. 

In labore requies, 

In aestu temperies... 

Riga quod est aridum, 

Sana quod est saucium 

34. W. Kasper (y G. Sauter), Kirche, Ort des Geistes, Friburgo 1976, p. 34. 

35. «Das Pneuma ist das Ausser-Sich-Sein Gottes»: H. Milhlen, Morgen 
wird Einheit sein, Paderborn 1974, p. 128; id., Die Erneuerung des christlichen 
Glaubens. Charisma-Geist-Befreiung, Munich 1974, p. 186. 

36. Cf. supra, p. 574, n. 48. 


Ven, padre de los desposeldos... 
En el trabajo, tranquilidad, 

En el ardor, atemperacidn... 
Riega lo que estd seco; 

Cura toda herida; 
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Flecte quod est rigidum, Haz que se quiebre toda rigidez; 

Fove quod est frigidum, Torna en calor toda frialdad... 

Dentro de esta misma perspectiva, vamos a citar una oracion de 
Soren Kierkegaard (f 1855), a pesar de un cierto exceso paradojico 
de la expresion y de un pesimismo bastante luterano respecto de la 
persona humana: 

Nosotros, los hombres, llevamos al Santisimo en vaso frtigil de arcilla, pero tu, 
Espiritu Santo, cuando habitas en un hombre, habitas en algo que es infinita- 
mente inferior: tti, espiritu de santidad, habitas en la impureza y en la deshonra; 
tti, espiritu de sabiduria, habitas en la necedad; tu, espiritu de verdad, habitas 
en la mentira. 

iOh! Habita en mi de manera permanente. 

Y tu, que no buscas las comodidades de una mansidn deseable que busca- 
rias en vano, tti que creas y regeneras y haces tti mismo tu morada, i habita en 
mi para que, un dia, termines por complacerte en esa morada que tti mismo te 
has preparado en las deshonras, en las ignominias, en los enganos de mi co- 
raztin 37 . 

Por definicion, la gracia es Iibre. Jesus compara el Espiritu con el 
viento, del que no se sabe ni de donde viene ni adonde va 38 . Diaria- 
mente constatamos la libertad de su gracia en las inspiraciones, los 
carismas, los movimientos que atraviesan la historia. Experimentamos 
tambi6n, personalmente, la paradoja de la gratuidad del don: «;Ea 
sedientos todos, venid a las aguas, y aun quien no tenga dinero, venid; 
comprad y corned, venid y comprad, sin dinero y sin pagar, vino y 
leche!» (Is 55,1). Y, al mismo tiempo, experimentamos lo que Bon- 
hoeffer llamo «el precio de la gracia». 

3. Dios como fuera de si mismo es Dios en Nosotros, Dios en 
su criatura. Estd en ella por medio de su accidn, por el movimiento 
por el que dirige y anima la historia 39 . Pero lo realiza tambien por el 
don que hace de si mismo. Como seiiala san Agustin nos da nada 
menos que a 61 mismo 40 . Ademds, este don responde a un deseo pro- 
fundo de nuestra naturaleza, pues hemos sido hechos a su imagen. 
Estamos destinados a ser hijos de Dios recibiendo el Espiritu de su 
Hijo 41 . iLlegamos a comprender el realismo de esta afirmacion? Re- 
cibimos la realidad del Espiritu que hizo de la humanidad de Jesus 
una humanidad de Hijo de Dios: aqui, en la tierra, en la obediencia 

37. Citado en Genevifive, Le tresor de la priere d trovers le temps, Paris 
1976, p. 119. 

38. Jn 3,8. Paralelos: Eel 11,5; Prov 30,4; Ed 16,21. 

39. Hecho subrayado por la Constitudtin pastoral Gaudium et spes, n.° 11, 
1; 38, 1; 26, 4. 

40. Respecto del Espiritu Santo, se nos ha ensehado profundamente una cosa: 
«nisi quod cum Donum Dei esse praedicant, ut Deum credamus non seipso 
inferius Donum dare»: De fide et symbolo, 9, 19 (PL 40, 191; CSEL, 41, 22). 

41. Rom 8,14s; Gtil 4,5-6; san Atanasio, Adv. Arian. oratio III, 24 (PG 
26, 373). 
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y en la oracion, <iAbbct, Padre»; despues, por la resurreccion, en la 
gloria. La imagen de Dios se actualiza, se profundiza, en el ejercicio 
de la vida filial que el Espiritu anima en nosotros y por la que retor- 
namos al Padre. Tenemos que dar todo su impresionante realismo al 
caracter teologal de esta vida. Es nuestra, enraizada vitalmente en 
nosotros por dones que son verdaderamente nuestros, pero tiene a 
Dios mismo por principio y por termino. Somos hijos de Dios (lJn 
3,1-2). Se trata de una divinizacion. Dios es Dios no solo en si mis¬ 
mo, sino tambi6n en nosotros. Y lo es tanto en la tierra como en el 
cielo. Se comprende que el Espiritu Santo, que es el termino de la 
comunicacion de la vida divina intra Deum, sea el principio de esta co- 
municacion de Dios fuera de si, mas alii de si mismo 42 . 

Segun la teologia ortodoxa, que ha encontrado su plasmacion sis- 
temitica en el palamismo, esa vida es la obra de las energias increa- 
das, que son Dios participable. Por consiguiente, habria que interpre¬ 
tar en ese sentido los textos de los padres que hablan de participa- 
ci6n en el Espiritu Santo atribuyendo directamente a este nuestra 
santificacion divinizante. En el curso de nuestras lecturas, hemos en¬ 
contrado tales textos en abundancia. Pero esto no impone, ni supone, 
una presencia personal propia del Espiritu Santo. La tesis de Petavio 
en este punto ha sido criticada eficazmente por Paul Galtier. Con 
todo, esa tesis tiene su fundamento, ya que el sentimiento expresado 
por los textos es mis fuerte que las explicaciones que se intentan. 

Para nuestra teologia clasica, Dios estd presente, por su poder 
creador en las cosas que 61 llama al ser y mueve. Este poder creador 
es el de las tres hipostasis consubstanciales segun su orden de pro- 
cesion a partir del Padre. En su comunicacion de alianza y de gracia, 
Dios se da de una manera nueva a las criaturas hechas a su imagen; 
mediante dones que les permiten alcanzarle, realmente como la Reali¬ 
dad sefialada por su conocimiento y amor. Las personas divinas se 
hacen presentes por medio de los dones de gracia, efecto de las mo- 
ciones invisibles del Verbo y del Espiritu, como coparticipantes de 
una comunion espiritual. Eventualmente —los misticos dan testimo- 
nio de ello— su presencia es experimentada en una vida intensa de 
conocimiento y amor. Cristo y el Espiritu Santo se convierten en la 
vida de esos fieles. 

(.Podemos definir esto como «divinizacion»? En la perfecta pose- 
si6n del cielo, si. Alii, Dios sera «todo en todos» (ICor 15,28). 61 
mismo seri nuestra paz, nuestro gozo y nuestro todo. La paz y el 
gozo serin nuestros, pero totalmente de el. Seremos plenamente hijos 
de Dios. En la tierra, podemos gustar, a lo sumo, las primicias. Con 
todo, los planteamientos de nuestra teologia de las misones divinas y 


42. Idea de BSrulle, Grignion de Montfort, etc. (cf. supra, p. 172). Y cf. 
A. Stolz, De SS. Trinitate, Herder, 1941, p. 88ss; Anthropologia, p. 71. 
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de la gracia creada son suficientes para dar cuenta de los terminos en 
los que los mlsticos y los autores espirituales hablan de la union trans- 
formante: hierro que se convierte en fuego al contacto con la brasa 
incandescente, aire que se torna luminoso cuando le penetra el sol 43 . 
Los ortodoxos tienen la firme conviccion de que la teologla latina no 
expresa una verdadera divinizacion. Sin embargo, fundada en la doc- 
trina profundisima de las misiones divinas, ve, en la comunicacion de 
gracia, una continuacion, en lo creado, de las procesiones eternas. 
De esta manera, esta doctrina alcanza un alto «rango entre las mis 
amplias de las nociones mediadoras entre lo finito y el Infinito» (H.F. 
Dondaine). Mediante las misiones del Verbo y del Espiritu, con sus 
efectos de gracia, Dios — el Dios Trinidad — existe verdaderamente 
fuera de si mismo... 


3 


SOBRE LA MATERNIDAD EN DIOS 
Y LA FEMINIDAD DEL ESPIRITU SANTO 


En nuestros dias se plantea con insistencia el tema de la femini- 
dad en Dios, incluso el de la feminidad de Dios. En todas las lenguas, 
la palabra «Dios» es masculina. En la triadologia se habla de su 
Hijo y, cuando el Verbo se hace carne, lo hace tomando una forma 
masculina. 

Estos son, ciertamente, hechos innegables, pero nos cuidaremos 
mucho de apurarlos demasiado, si tenemos presente el cuidado con 
que las Escrituras candnicas evitan sexualizar a Dios. Esta preocu- 
pacion es tanto mas digna de ser tenida en cuenta al ver que las di- 
vinidades femeninas eran una realidad en todos los pueblos que ro- 
deaban a Israel', entre los hebreos, no hay una divinidad femenina 
junto al Dios viviente. Cuando, obediente a su palabra y a la revela- 
cion de Jesucristo, llamamos a Dios «Padre», ello no implica la exis- 
tencia, junto a el, de una esposa o madre. Si no corrieramos el peli- 
gra de caer en antropomorfismos, diriamos, con Berulle, que, en la 

43. Estudio (pura historia literaria) de estas formulas y su prehistoria en 
Aristdteles, los estoicos, Alejandro de Afrodisia: J. P6pin, «Stilla aquae modica 
multo infura vino, ferrum ignitum, luce perfuse. aer.n L’origine de trois compa¬ 
risons familiires d la theologie mystique medievale, en Miscellanea Andre Combes, 
t. I, Roma (y Paris) 1967, p. 331-375. 

1. I.a Inanna de Sumer, la Ishtar de los babilonios (cf. Jer 44,19), la Astarte 
de los fenicios (ct. Jue 2,13), la Cibeles de los frigios, la Isis de los egipcios, 
la Anath de los cananeos (que encontramos asociada a Yahveh en los papiros 
de Elefantina), la Gaia y Demcter de los griegos, etc. No tenemos en cuenta 
las invocaciones o la veneracidn de Dios como madre en las religiones no cris- 
tianas: as! Ramakrishna Paramahamsa celebrando la divina madre Kali. 


Maternidad de Dios y feminidad del Espiritu 

generacion del Verbo, Dios «hace las funciones de padre y de madre, 
engendrandolo en si mismo y llevandolo en su seno» 2 . Tomas de 
Aquino senalo que las Escrituras atribuyen al Padre, en la generacion 
del Verbo, lo que, en el mundo carnal, es funcion diferenciada del 
padre y de la madre, pero que no hay lugar para hablar de madre 
en Dios ya que es Acto puro, mientras que, en la generacion, la ma¬ 
dre representa la recepcion pasiva 3 . Naturalmente, la fisiologia mo- 
derna no puede estar de acuerdo con esta idea. La Palabra de Dios 
permanece para siempre. 

Pero, por otra parte, si «Dios creo al hombre a imagen suya, a 
imagen de Dios lo creo; varon y hembra los creo» (Gen 1,27), en 
Dios debe darse, bajo una forma trascendente, algo que responda a 
la masculinidad y a la feminidad. 

De hecho, en el Dios de la revelacion biblica no faltan rasgos fe- 
meninos subrayados por el vocabulario empleado. 

Tenemos, en primer lugar, el tema de la ternura. Si bien es cierto 
que no es unicamente femenina, ya que existe una ternura de padre, 
de Dios como padre (Sal 103,13; Is 63,16) y que la ternura es un atri- 
buto de Yahveh lisa y llanamente (Ex 34,6; Sal 25,6; 116,3), se pre- 
senta, sin embargo, como femenina en textos admirables de los profe- 
tas y en la imagen inconcreta incorporada al termino mismo. 

Cuando Israel era nino, lo am6, y de Egipto llam6 a mi hijo. Cuanto mas los 
llamaba yo, mfts se alejaban de mi; sacrificaban a los baales... Yo ensefi6 a 
Efraim a andar, los Uev6 en mis brazos; mas no comprendieron que yo cuidaba 
de ellos. Con ataduras humanas los atraje, con lazos de amor (...) bC6mo podrf 
yo abandonarte, Efraim, c<5mo entregarte, Israel? (...) Mi corazdn se conmueve 
dentro de mi a la vez que mi compasidn se excita (Os 11, 14.8). 

iEs un hijo tan querido para inf Efraim o nirio de tal predileccidn que 
cuantas veces trato de amenazarle, me enternece su memoria? Por eso conmueven 
por 61 mis entrafias y por 61 desborda mi temura (rahem) (Jer 31,20). 

2. Les grandeurs de Jesus, X, § 2, ed. Migne, Paris 1856, col. 355. 

3. Oltimo § del magistral capitulo XI del C. Gentiles, lib. IV; Comp, theol., 

I, 39. San Anselmo (Monologion, c. 42) senala que, en causalidad, la paternidad 

es anterior a la maternidad y aplica tal idea para justificar que se hable de 
Padre-Hijo y no de Madre-Hija cuando, en realidad, en Dios no existe el sexo. 

Seiialemos que san Buenaventura rechaza la idea aristot61ica de que la mujer 

seria un principio pasivo y el var6n el unico principio activo: III Sent., d. 4, 
a. 3, q. 1 concl. La fisiologia moderna y la evolucidn de la funcidn de la mujer 
en la sociedad Uevan a replantear esta cuestidn de la maternidad, de la femini¬ 
dad, en Dios. Asi, Anita Roper, 1st Gott ein Mann? Ein Gesprach mit Karl 
Rahner, Dusseldorf 1979. Rahner admite la atribucidn a Dios, de manera tras¬ 
cendente y analdgica (isimpliciter diversuml), de la funcidn de maternidad junto 
con la de paternidad, pero excluye que se le diga hombre y mujer. Senala, ade- 
mas, que, en una cultura patriarcal como la nuestra, la madre tiene un estatuto 
secundario y subordinado. En consecuencia, corremos el peligro de introducir 
rasgos discutibles al hablar de Dios... Anita Roper trata, precisamente, de supe- 
rar las representaciones de una sociedad patriarcal y las consecuencias que derivan 
de ese hecho para la situacidn de la mujer en la Iglesia. 
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SiOn ha dicho: Yahveh me abandon^, el Senor me olvidO. iAcaso olvida una 
mujer a su nino, una madre al hijo de sus entranas? Pues aunque ellas lo olvida- 
ran, yo no me olvidarfa de ti (Is 49,14-15). 

Como uno a quien su madre consuela, as! yo os consolare (Is 66,13). 


El termino que se utiliza para significar «ternura» es el mismo 
que sirve para designar «entranas» (rahamim) plural de rahem, el 
vientre materno, la matriz 4 . La ternura es femenina; Dios tiene dis- 
posiciones y amor de madre. Jesus estuvo revestido de identicos sen- 
timientos: los sinopticos nos lo presentan frecuentemente conmovido 
en sus entranas 5 . Las cualidades, actividades y comportamientos fe- 
meninos — alimentar con leche, ternura, dulzura, amor— han sido 
celebrados en Cristo, dando lugar a una devocion a Cristo, nuestra 
Madre 6 y, sobre todo, fueron propuestos como ideal del superior mo- 
nastico: el abad, padre, debia ser maternal. El tema fue seguido con 
todo detalle por los grandes abades y monjes cistercienses del siglo 
xir, san Bernardo, Aelredo de Rievaulx, Guerrico de Igny, Isaac de 
Stella, Adam de Perseigne, Helinando de Froidmont, Guillermo de 
San Thierry 7 . Pero en esos autores o personajes nos encontramos en 
el terreno de las actitudes psicologicas, no en el de la teo- logia. El 
Espiritu Santo no es nombrado ni siquiera una vez. Es curioso que la 
idea de la maternidad en Dios aparezca en la mistica inglesa Juliana 
de Norwich (comienzos del siglo xv). Esta mistica ve tres atributos en 
la Santisima Trinidad: paternidad, maternidad y seftoria. Pero Ju¬ 
liana se apoya principalmente en el tema de la sabiduria para atribuir 
la maternidad a la segunda persona 8 . 

La sabiduria, como la shekinah, presencia o habitacion, es un mo- 
do de ser o de actuar de Dios, especialmente en referencia al mundo, 
a los hombres, a Israel. Es una realidad femenina. Se la ama y busca 
como a una mujer (Eclo 14,22ss); es una esposa y una madre (14,26ss; 
I5,2ss). Es fuente de fecundidad, de intimidad, de gozo sereno. En el 
Nuevo Testamento y en la tradicion teologica, la sabiduria es apro- 


4. El Vocabulario de teologia blblica (Herder, Barcelona '*1980, p. 885) re¬ 
mite a G6n 43,30 (Jos6 trastomado por la emocidn en presencia de sus herma- 
nos) y a IRe 3,26 (la verdadera madre del nifio herida en su ternura durante 
el juicio de SalomOn). Tambifin Prov 12,10. 

5. Verbo splagkhnizomai: cf. Mt 9,36; 20,34; Me 1,41; 6,34; Lc 7,13. 

6. A. Cabassut, Une devotion medievale peu connue, la devotion d «Jhus 
noire Mdren, «Rev. Asc. et Myst.», 25 (1949: Melanges Marcel Viller) 234-245. 

7. Caroline Walker Bynum, Jesus as Mother and Abbot as Mother: Some 
Themes in Twelfth-Century Cistercian Writings, «The Harvard Theol. Rev.», 70 
(1977) 257-284. Bibliografia abundante; anuncia una continuation de este estudio. 

8. «E1 gran poder de la Trinidad es nuestro Padre, la profunda sabiduria 
es nuestra Madre, y el gran amor es nuestro Sefiors: The Sixteen Revelations 
of Divine Love, ed. Pinguin 1966; Relations de I’amour de Dieu, trad, fr., Paris 
1910; Tours 1925. Una version breve de Seize Revelations de VAmour divin fue 
publicada por A.M. Reynolds en la abadia de Bellefontaine, 1979. 
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piada al Verbo, a Cristo 9 . Pero el Antiguo Testamento la identifica, a 
veces, con el Espiritu (Sab 9,17) y muchos padres anteriores a Nicea 
consideraron que representaba al Espiritu Santo I0 . 

Recientemente, el profesor G. Quispel ha propuesto una nueva 
interpretation del famoso texto sobre la mujer de Ap 12: seria el 
Espiritu Santo acompanando a la comunidad cristiana que fue per- 
seguida y se refugio en Pella, como la shekinah acompano al pueblo 
de Dios en su exilio. El nacimiento del nino varon equivaldria al 
bautismo de Jesus, en el que el Evangelio de los Nazarenos pre- 
senta al Espiritu como genitrix 11 . 

En la reflexion cristiana, se terminara por atribuir al Espiritu San¬ 
to el caracter femenino de Dios. Para ello se ha argumentado fre¬ 
cuentemente diciendo que ruach (ruho), en hebreo y en siriaco, es 
del genero femenino. Como veremos, esto pudo influir de alguna 
manera. Pero, ademas de que en siriaco meltha, «palabra», es tam- 
bien del genero femenino, en ambas lenguas, ruach es a veces mas- 
culino; en siriaco, siempre que se trata de la Tercera Persona 12 . Di- 
gamos que san Jeronimo subrayaba que «Espiritu» es femenino en 
hebreo, neutro en griego y masculino en latin: senal de la no sexua- 
lidad de Dios 13 . 

Con todo, y de manera comprensible, precisamente, en los espa- 
cios lingiiisticos y culturales del judaismo y del siriaco encontramos 
las presentaciones del Espiritu Santo como madre 14 . En el entorno 
judeocristiano nos encontramos con el Evangelio segtin los Hebreos 
o Evangelio de los Nazarenos, mencionado por Clemente de Ale- 

9. La sabiduria = el Hijo que revela al Padre: E. Wurz, Das MUtterliche 
in Gott, «Una Sancta», 32 (1977) 261-272. En el mismo fasciculo, p. 273-279, 
G.K. Kaltenbrunner, 1st der HI. Geist weiblich?, aplica estos textos al Espiritu, 
con los otros temas habituales y algunas citas de poetas modemos. 

10. TeOfilo de Antioquia, Ireneo, Homilias Clementinas. Sobre sabiduria y 
Espiritu, cf. supra, p. 3740. La shekinah era asimilada tambien al Espiritu (cf. su¬ 
pra, p. 284s). En el Zohar, I, 91-93 tiene apariencia femenina: Dios se reunira con 
su shekinah como se unen hombre y mujer. La maternidad de la shekinah apa- 
rece desarrollada en el libro denso de Shmuel Trigano, Ricit de la disparue, 
Gallimard 1978; estO presente en la cabala. 

11. Exposition presentada en el Congreso de patrologia de Oxford, 1979, 
The Holy Spirit as Woman in Apocalypse 12. El profesor Quispel ha consentido 
en enviamos su texto, no aparecido aiin. 

12. K. Albrecht habia propuesto una lista de textos en los que ruah es 
masculino («Zeitschr. f. Alt. Wiss.», 16 [1896] 42ss). Para el siriaco, cf. E.P. 
Siman, L’experience de VEsprit par TRglise d'apres la tradition syrienne d’Antioche 
(«Theol. hist.» 15), Paris 1971, p. 212, n. 89. 

13. In Isaiam, XI (sobre 49,9-11): PL 24, 419 B. Dios no es masculino ni 
femenino, dice Gregorio Nazianceno, Oral 31 (theol. V) 7 (PG 36, 14046; SChr 
250, 288-89). 

14. S<51o conozco el titulo y una breve presentation de A.H. de Boer, 
Fatherhood and Motherhood in Israelite and Judean Piety, Brill 1974; he podido 
leer, sin embargo, R. Murray, Symbols of Church and Kingdom. A Study in 
Early Syrian Tradition, Cambridge 1975, p. 312-320: «The Holy Spirit as Mother.# 
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jaadria, por Origenes, por san Jeronimo 15 . En las citas de san Je¬ 
ronimo, se trata de la venida del Espiritu sobre Jesus en el momento 
de su bautismo, con la frase: «Tu eres mi hijo predilecto.» En las 
Odas de Salomon, nacidas en Siria, la Paloma-Espiritu es comparada 
con la madre de Cristo, que da la leche como las mamas de Dios. 
Finalmente, en el cuadro del ebionismo judeocristiano, Elxai ve, en 
una vision, un angel inmenso que le da un libro: «Estaba acompa- 
fiado por un ser femenino cuyas dimensiones eran igualmente las que 
hemos dicho. El ser masculino era el Hijo de Dios y el ser femenino 
se llamaba el Espiritu Santo» 16 . La liturgia siria compara al Espi¬ 
ritu con una madre misericordiosa; y Afraates, sirio que escribe en 
persa hacia los anos 336-345, dice que «el hombre que no se casa 
respeta a Dios su padre y al Espiritu Santo, su madre; y no tiene 
otro amor» 17 . R. Murray cita estas palabras de las homilias de Ma- 
cario: los hombres, despues de la caida, «no miran hacia el verda- 
dero Padre celeste o a la buena y dulce Madre, la gracia del Espi¬ 
ritu, ni al suave Hermano, el Sefior» 18 . 

En Metodio de Filipos (de Olimpo, \ hacia el 312) encontramos 
si no una especulacion, al menos una intuition profunda, a pesar 
de algunos aspectos soprendentes 19 . Como ha demostrado el padre 
Orbe, Metodio no recibio su idea de los gnosticos, sino de una tra¬ 
dition antigua y comun. Esta interpretaba la historia de la formacion 
de Eva refiriendose a Cristo y a la Iglesia M . Dios saco a Eva del 
costado de Adan y se la dio como esposa. Del pecho o del costado 
del Logos salio, en la cruz, el Espiritu de verdad (Jn 16,13), el Espi¬ 
ritu septiforme (Is 11,2) para formar la Iglesia, su esposa. Esta Igle¬ 
sia es la vida y la unidad del Espiritu, especialmente en las almas 
purificadas, las virgenes, que son esposas por excelencia. Cristo, nue- 


15. Cf. J. Danielou, Theologie du judeo-christianisme, Desclee 1958, p. 33. 
Las citas de Jerdnimo (In Is., IV e In Mich., II: PL 24, 145 y 25, 1221) son 
especialmente interesantes. Se trata de la venida del Espiritu sobre Jestls en el 
momento de su bautismo, con la frase: «Tu eres mi hijo amado.» 

16. Elench., IX, 13: Danielou, op. cit., p. 77. 

17. Referencias dadas por E.P. Siman, op. cit. (n. 12), p. 155. Afraates, De¬ 
monstration, XVII: De virginitate et sanctitate (Pair. Syr., I, p. 839). 

18. R. Murray, op. cit. (en n. 14), p. 318. 

19. Metodio, El Banquele (Symposium) III, c. 8, § 69-75, en SChr 95, p. 106- 
110 (griego), 107-111 (trad. fr.). Y cf. A. Orbe, La procesion del Espiritu Santo 
y el origen de Eva, «Gregorianum», 45 (1964) 103-118 (p. 110). Dudamos en 
proponer aqui, porque el sentido es oscuro, pero parece que se trata de la funcidn 
del Espiritu en la encarnacidn, la estrofa de Sinesio de Cirene (t despuds del 412) 
donde el Espiritu, en femenino (Pnoia) es dado como madre, hermana e hija (!) 
«para que haya efusidn del Padre hasta el Hijo»: «Ella tiene su puesto en el 
centro, Dios salido de Dios por el Hijo que es Dios; y por esta sublime efusidn 
del Padre inmortal, el Hijo, a su vez, ha venido al ser»: Himno II (en otro 
tiempo IV), ed. y trad. fr. de C. Lacombrade, col. «Bude», 1978, p. 63. 

20. Testimonio sobre esta tradici6n: Anastasio el Sinaita, Hexaemeron, lib. I 
(PG 89, 860 BC) y VII (961 Ds). 
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vo Adan, y la Jglesia-Espiritu son el Adan y Eva espirituales. Existe 
una continuidad, una identidad tipologica real. El Espiritu-Iglesia es 
Eva, es Esposa. 

M.J. Scheeben reemprendera esta linea de reflexion (f 1888). Este 
autor cita expresamente a Metodio, pero tambien un texto, bastante 
diferente, de Gregorio Nazianceno. De este modo, mezcla dos temas 
diferentes. Tal procedimiento no ayuda a la claridad de su pensa- 
miento 21 . Con objeto de encontrar un poco de claridad y seguir el 
decurso de la historia dejamos a Scheeben, al que volveremos mas 
tarde, y retornamos a los padres de los siglos hi y tv. 

Estos tenian que responder a la dificultad suscitada desde el si- 
glo hi y que seria aireada de nuevo por los arrianos y macedonios; 
(.como puede el Espiritu proceder del Padre y, sin embargo, no ser 
Hijo, no proceder por generacion? Y, si no procede por generacion, 
(.como es de la misma esencia? El padre Orbe (supra, n. 20) ha re- 
cogido los testimonies. Naturalmente, con diversas matizaciones pro- 
pias de cada autor, todos ellos vienen a decir: Eva tuvo otro origen, 
otro modo de venir a la existencia, que Adan; no vino por genera¬ 
cion; no es hija; y, con todo, es de la misma naturaleza. De igual 
manera, el Espiritu despues del Hijo 22 . Por consiguiente, se afirmaba 
una cierta aproximacion o asimilacion del Espiritu a Eva, pero solo 
para justificar su consubstancialidad, siendo asi que no viene al ser 
por modo de generacion; pero no se insiste —excepto Metodio — 
en su caracter femenino. 

Gregorio Nazianceno (+ 389-390) tiene identica preocupacion, pero 
introduce un tercer termino. Eva fue sacada de Adan por una salida 
(procesion inmediata). El Espiritu procede de igual manera. Pero Set 
salio de Adan (y de Eva) por generacion, como hijo 23 . Algo similar 
leemos en san Juan Damasceno, pero este sustituye a Set por Abel: 
«Teniamos en Adan al que no ha nacido, en Abel al que fue engen- 
drado, en Eva a aquel que procede» 24 . Vemos claramente que el in¬ 
terns unico de Gregorio consiste en demostrar que puede darse iden¬ 
tidad de naturaleza con modos diferentes de venida a la existencia 
o de procesion. No tiene el mas minimo interes por la feminidad del 


21. M.J. Scheeben, Mysterien des Christentums (1865): citamos la trad, cast., 
Los misterios del cristianismo. Herder, Barcelona 4 1964, p. 195-203 (primer ap6n- 
dice despues del § 31). Vdase tambien Dogmatique, trad. fr. de P. Belet, t. II, 
Paris 1880, n.° 1019ss (p. 685ss) y t. Ill, 1881, n." 375 (p. 241ss) y 445ss (p. 296ss). 

22. Son, por orden cronoldgico, Metodio, que pone el hijo entre Adan y 
Eva (PG 44, 1329 CD); san Efren (f 373), Diatessaron, c. XIX, § 15 (Patrol. Syr., 
145, p. 199); san Gregorio Nazianceno, (cf. infra); Procopio de Gaza (f h. 529), 
Com. in Genesim, 1, 26 (PG 87, 125); Anastasio de Antioquia (mitad siglo vi), 
Oratio, I, c. 13 (PG 89, 1318 BD); Anastasio el Sinaita (mitad siglo vii), Hexae¬ 
meron, lib. X (PG 89, 1059 AB). 

23. Gregorio Nazianceno, Oratio 31 (theol. V), 11: PG 36, 144s. 

24. De Duabus Christi voluntatibus, 18, 30 (PG 95, 167). 


Congar, Espiritu 


38 
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Espiritu, al que compara con Eva unicamente desde el punto de vista 
del modo de procesion. Si pretendieramos sacar las ultimas conse- 
cuencias de su idea, tendriamos que decir que el Hijo, que viene por 
generation, procede «a Patre Spirituque». En nuestros dias, Paul Ev¬ 
dokimov ha sostenido tal position en el cuadro de una triadologla 
a la vez sutil y profunda 25 . Pero Gregorio el Teologo no tenia la 
minima intencion de decir esto al proponer una comparacion que 
fue utilizada posteriormente por mas de un escritor griego, sustitu- 
yendo a veces a Set por Abel 25 . 

Por consiguiente, en los griegos, existe el simple hecho material 
de la comparacion de la Trinidad con una familia, padre, madre, hijo. 
Pero esto era algo que se respiraba en el ambiente. San Agustin vuel- 
ve a topar con la imagen del padre, de la madre y del hijo. La re- 
chaza como falsa y como indigna de Dios; pero anade la idea de que 
la formacion de Eva indica un modo de procesion que asegura la 
consubstancialidad sin ser generacion de un hijo o de una hija 27 . 
Agustin no atribuye el menor rasgo de feminidad al Espiritu Santo. 
Para Agustin, la mujer representa, en una imagen de Dios que se 
realiza en la persona individual, la ratio inferior. 

Tomas de Aquino encontro tambien, evidentemente, la analogia 
familiar. Se siente atraido por Set o Abel, por las posibilidades de 
ilustrar la procesion «a Patre et Filio». El Hijo esta representado 
aqui por Eva. En consecuencia, no hay alusion alguna a una femi¬ 
nidad del Espiritu Santo. 

El Espiritu Santo procede del Padre inmediatamente en cuanto tiene el ser 
del Padre, y mediatamente en cuanto lo tiene del Hijo. Este es el sentido en que 
se dice que procede del Padre por el Hijo. De esa manera, Abel procedia de 
Adan inmediatamente, ya que Addn era su padre, y mediatamente, pues Eva era 
su madre y procedia de Adan. A decir verdad, este ejemplo, tornado de un 
origen material, parece bastante inadecuado para representar la procesidn inma¬ 
terial de las personas divinas 2! . 


25. En La femme et le salut du monde. Etude et Anthropologie chretienne 
sur les charismes de la femme, Casterman, 1958, p. 216, P. Evdokimov habla de 
a Patre Spirituque para la manifestation solamente (trad, cast.: La mujer y la 
salvacidn del mundo, Ariel, Barcelona 1970); pero en L’Esprit Saint dans la 
Tradition orthodoxe, Paris 1961, p. 71-72, 77, 78 y en el ultimo texto del autor, 
Panagion et Panagia, «Bullet. de la Socidtd francaise d'Etudes Mariales», ano 27, 
1970, 59-71: cf. p. 62-63, texto reproducido en La nouveauti de l’Esprit, Belle- 
fontaine 1977, p. 259-262), habla de la procesidn eterna del Hijo en la que 
reconoce al Espiritu Santo una «funcidn generatrizs que se encuentra en la 
conception de Cristo por Maria. Situa todo esto en una visiOn profunda de 
las correlaciones siempre trinitarias, nunca di&dicas, de to das las relationes de las 
personas divinas ad intra y ad extra. 

26. Cf. supra, p. 475, n. 38. 

27. De Trinitate, XII, 5 y 6 (PL 42, 1000s); F.K. Mayr, Trinitdt und Familie 
in Augustinus, De Trinitate XII, «Rev. des Etudes augustin.», 18 (1972) 51-86. 

28. ST, I, q. 36, a. 3 ad 1; q. 93, a. 6 ad 2. 
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Este juicio critico no evito que algunos contemporaneos desarro- 
llaran, con complacencia, la imagen familiar de la Santisima Trini¬ 
dad 29 . El Espiritu Santo es entonces el hijo. Pero no se toca aqui 
el tema de su feminidad. Volvamos, pues, a Scheeben. 

En Los Misterios (supra, n. 21), Scheeben quiere fundamentar una 
relacion entre el Espiritu y la mujer. Conocedor de los padres grie¬ 
gos, senala, primero, que, en el hombre, el nino (el hijo) viene en 
tercer lugar, como fruto de la union del padre y de la madre; en 
Dios, el Hijo procede como segunda persona, como fruto inmediato 
y exclusivo del Padre. En la criatura reina una dualidad, una dis- 
tancia entre el acto y la potencia, el principio activo y el principio 
pasivo. Pero Dios es acto puro, Padre fecundo. Scheeben vuelve a 
colocar al Espiritu Santo entre el Padre y el Hijo a titulo de lazo 
de amor entre ambos, como expresion de la unidad de naturaleza 
entre ellos (la «manifestacion» de Paul Evdokimov o, mejor aun, la 
idea de Gregorio de Chipre y de Gregorio Palamas), porque 61 es 
fruto del amor de ellos. De esta manera, Scheeben vurive a encon- 
trar una relacion entre la procesidn de la Tercera Persona y la crea- 
cidn de la mujer, de Eva. En ese momento cita a Metodio y pre- 
senta, con 6ste, la siguiente relacidn: 

Ad4n Cristo 

Eva Iglesia-Espiritu 

Igualmente, une, en la dogmatica, la realidad cristoldgica eclesial 
y el relato de los origenes, costumbre ya antigua (supra, n. 20) y que 
corresponde a las citas que hace san Jeronimo del Evangelio segun 
los Hebreos (supra, n. 15). Relaciona la procesidn del Verbo-Hijo 
con la produccidn de Adan y la procesidn del Espiritu con la produc- 
cidn de Eva. En la humanidad, el hombre (virtus et sapientia) y la 
mujer (suavitas et caritas) son asi como Cristo y el Espiritu Santo. 
Y, en la economla, a la relacidn Adan-Eva corresponde la relacidn 
Cristo-Iglesia, es decir, el Espiritu Santo como unidad substancial de 
los fieles. 

En un ensayo original pero bastante pesado, H. Doms se habla 
basado en Scheeben para trazar la diferencia y relacidn entre los 
sexos en el misterio intradivino 30 . La dualidad y unidad complemen- 
taria de accion que hemos constatado y subrayado entre Cristo y el 

29. Asl P. Taymans d’fipemon, Le mystire primordial. Destine De Brouwer, 
1950, p. 57; S. Giuliani, La famiglia a I’immagine della Trinitd, «Angelicum», 38 
(1961) 257-310; H. Caffarel, Notre Dieu, la Sainte Trinity, «L’Anneau d’Or», 
138 (1967) 440, 443-44; B. de Margerie, La Trinity chretienne dan Vhistoire («Theoi. 
hist.» 31), Paris 1975, p. 370s. 

30. H. Doms, Du sens et de la fin du manage, trad. fr. P. y M.S. Thisse, 
Destine De Brouwer, 1937, p. 29s. 
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Espiritu Santo se reflejan en la dualidad y unidad sinfonica y dina- 
mica del hombre y de la mujer en la sociedad y en la Iglesia 31 . De 
manera especial en la Iglesia, pero tambien en la sociedad, un mo- 
noteismo pretrinitario o un «cristomonismo», un cierto olvido del Es¬ 
piritu Santo y de la pneumatologia han permitido o producido la 
instauracion de un tipo patriarcal y un dominio del varon 32 . En 
adelante, la Iglesia se halla enfrentada a una doble tarea: por una 
parte, la de hacerse mas plenamente masculina y femenina, y, por 
otra, la de salvaguardar los valores femeninos sin mantener a las 
mujeres en el gineceo de las cualidades elegantes y pasivas, de las que 
ellas quieren salir para ser tratadas, simple y autenticamente, como 
personas. 

Existe aqui un obstaculo con el que chocan los ensayos de «teo- 
logia de la mujer». Citamos dos de estos, de lengua alemana. De 
manera mas o menos abierta, desarrollan esta teologia bajo el signo 
del Espiritu Santo: 

1. La madre Maura Bockeler despliega una vision de toda la 
economia de la gracia, ilustrando su reflexion con citas de los padres, 
de la liturgia y de santa Hildegarda 33 . El misterio intradivino de los 
Tres tiene una correspondencia en los siglos que consuma el de Ap 12. 
Tenemos primero el juego de la Sabiduria, donde el Soplo acompa- 
na al Verbo como Eva es dada a Adan como ayuda. De esta manera, 
al igual que en los padres antiguos (supra, n. 20), en Metodio, del 
que se citan algunos pasajes bajo el nombre de Pseudo-Gregorio (de 
Nisa), los origenes son el signo del misterio trinitario; Eva es la 
imagen del Espiritu. La Palabra exige una respuesta, el Wort una 
Antwort; es el amor, el Espiritu que retorna al Padre y consuma la 
Triada, la virginidad consagrada que encauza la alabanza del cos¬ 
mos hacia Dios. Eva cayo, pero Maria es la respuesta virginal; pos- 
teriormente Io sera la nueva Eva, la Iglesia, que da un cuerpo al amor 
y al Espiritu Santo. Cita de nuevo a Metodio, esta vez por su nom- 

31. Vease P. Evdokimov (La femme et le saint du monde, p. 16): «Si la 
mujer estd ligada dnticamente al. Espiritu Santo, este lazo sdlo tiene valor y 
especificacidn universales si el hombre, por su parte, est& ligado dnticamente a 
Cristo. Los dos realizan conjuntamente, en relacidn reclproca, la tarea propues- 
ta (...). La creacidn, conjuntamente con el hombre, de toda la nueva realidad 
de lo masculino y de lo femenino forman el cuerpo del sacerdocio real.» 

32. Cf. F.K. Mayr, Patriarchalisches Gottesverstandnis? Historische Erw'dg- 
ungen zur Trinitdtslehre, «Theol. Quart.*, 152 (1972) 224-255; id.. Die Einseitigkeit 
der traditionellen Gotteslehre. 7.um Verhaltnis von Anthropologie und Pneumato- 
logie, en Erfahrung und Theologie des Heiligen Geistes, dir. por Cl. Heitmann 
y H. Miihlen, Munich 1974, p. 239-252. Para una aplicacidn a la sociedad con- 
temporanea, sugerencias en nuestros artlculos: La Tri-unite de Dieu et I’Pglise, 
«La Vie spirituelle», 128 (1974) 687-703; La superiority des pays protestants, 
«Le Supplement*, 123 (1977) 427-442. 

33. M. Bockeler, Das grosse Zeichen. Apok 12, 1. Die Frau als Symbol 
gottlicher Wirkiichkeit, Salzburgo 1941, pero publicado despu&s de la guerra, 
588 p. 
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bre (Banquete, 3,8). Por la lanzada en la cruz y (p. 400) por pente- 
costes —de donde nace la Iglesia— el Logos hecho hombre ha reci- 
bido su interlocutor, la Iglesia nueva Eva, el Espiritu en una existen- 
cia humana. La mujer es el gran simbolo de la respuesta de amor 
dada a Dios; respuesta que, en Dios mismo, es el Espiritu Santo. 

2. Willi Moll ha propuesto fundamentar el caracter propio de la 
persona masculina en la paternidad de la primera persona divina. 
El de la mujer se relacionaria con el Espiritu Santo que despliega su 
propiedad de ser el Amor en las tres situaciones o tareas de la mujer 
considerada como virgen (tarea de acogida, receptiva) esposa (fun- 
cion de union, el Espiritu es la gran «y» de Dios, la copula, lo que 
une), madre (la tarea de comunicar la vida) 34 . Estos rasgos, realiza- 
dos por Maria de manera excelsa, £dan pie para una teologia del 
Espiritu Santo y de la feminidad en Dios? Es cierto que la tradi¬ 
tion le reconoce una cierta funcion maternal. 

Gen 1,2 nos presenta al Espiritu, al ruafy de Dios como empo- 
llando, de alguna manera, el huevo del mundo en gestacion 35 . Al 
principio de la segunda creacion, aparece, igualmente, como realizan- 
do los designios de Dios maternalmente: generacion del Verbo-Hijo 
en nuestra humanidad (Lc 1,35), en su funcion mesianica (la paloma 
viene sobre Jesus cuando la voz paterna dice: «Tu eres mi Hijo*) 36 , 
en su nuevo nacimiento, por su resurrection y glorificacion, a la con- 
dicidn de una humanidad de Hijo de Dios (Rom 1,4 en relation con 
Act 13,33; FIp 2,6-11; Heb 5,5). El Espiritu ha ejercido y ejerce in- 
cesantemente en el cuerpo de Cristo y en sus miembros la materni¬ 
dad que ejercio respecto de Cristo, nuestra cabeza. Pentecostes fue 
para la Iglesia lo que la anunciacion habia sido para Cristo. El Es¬ 
piritu no cesa en su tarea de formar cristianos. En un articulo del 
ano 1921, citado frecuentemente despues, A. Lemonnyer describia 
«la funcion maternal del Espiritu Santo en nuestra vida sobrenatu- 
ral» 37 . Y seflalaba: 

Es la persona divina que nos es «dada» de una manera mas especial. Es el 
don de Dios por excelencia y lleva este nombre. En la Trinidad, es el amor; 
que es, tambien, uno de sus nombres propios. Pero tales calificativos convienen 
a la madre m&s que a cualquier otra persona y, en cierta manera, la definen. 
En la tierra, ninguna otra persona nos ha sido «dada» como nuestra madre; 
ella personifica el amor en lo que tiene de mas desinteresado, de mas generoso, 
de mas entregado. 

34. Willi Moll, Die Antwort der Liebe. Gedanken zum christlichen Bild der 
Frau, Graz 1964; del mismo, Voter und Vaterlichkeit , Graz 1962. 

35. L. Bouyer, Le trdne de la Sagesse. Essai sur la signification du culte 
Ilia rial, Paris 1957, p. 272, da referencias de una exegesis judla del texto. 

36. Me. 1,10-11; Lc 3,22. Cf. supra, n. 15 y 20. 

37. -<La Vie spirituelle*, 3 (1921) 241-251, reproducido en Notre vie divine, 
lid. du Cerf, 1936, p. 66-83; publicado como folieto en «Lectures chretiennes*, 
Paris, 3.» serie, Libr. de l’Arc, s. f. (1941). 
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Pero, de manera especial, A. Lemonnyer ponia de manifiesto que, 
en la condicion imperfecta de la vida divina en nosotros bajo el re¬ 
gimen de la fe, somos, en el orden sobrenatural, como ninos, como 
ninos recogidos del arroyo y que estan llamados a vivir como hijos 
de rey. El Espiritu Santo desempena el papel de madre en la educa¬ 
tion que necesitamos. Nos hace conocer a nuestro Padre, Dios, y a 
nuestro hermano, Jesus. El Espiritu nos permite invocar a Dios como 
Padre y revela a Jesus nuestro Senor; nos introduce poco a poco en 
su herencia de gracia y de verdad. Nos ensena el ejercicio de las vir- 
tudes y de los dones de un hijo de Dios por la gracia. Nos hallamos 
ante tareas que corresponden a la madre. Mediante la presencia dia- 
ria y una comunicacion mis afectiva que intelectual, la madre forma 
la conciencia del nino. Como hemos demostrado en otro lugar, esta 
es la funcion de la tradicion en la Iglesia 38 : el Espiritu, que es el su- 
jeto trascendente de la Iglesia, completa la aportacion del Verbo in- 
teriorizandola y actualizandola en el decurso de los dias, mediante 
una accion intima de educacion y una especie de impregnation: fun¬ 
cion maternal y femenina que pone el sello de la consumacion a la 
funcidn del Padre y del Verbo-Hijo. 

Como hemos indicado ya (supra, p. 192ss), en la devocidn catd- 
lica moderna, la funcidn maternal del Espiritu Santo ha sido suplan- 
tada, frecuentemente, por la virgen Maria. Tenemos ahi un valor qui- 
zds ambiguo, pero que forma parte de las profundidades del misterio 
cristiano 39 . 
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POR UNA CRISTOLOGIA PNEUMATOL6GICA 


La epoca actual no solo ha conocido una pletora de cristologias. 
Conoce tambien una reflexion y unos trabajos acerca del Espiritu 
Santo, es decir: la pneumatologia. Existen, incluso, unos brotes pro- 
metedores de reflexion cristologica desde el punto de vista de la in¬ 
tervention del Espiritu en el misterio de Cristo. Tal vez la iniciativa 
tengamos que anotarsela a H. Miihlen, que ha luchado para que 
el misterio de la Iglesia sea relacionado no con la encarnacion en 
cuanto tal, sino con el bautismo de Jesus, ungido por el Espiritu con 
vistas a su ministerio mesianico. 


Cristologia pneumatologica 

Presentamos, a continuacidn, los principales estudios relacionados con este 

H. Miihlen, Una Persona mystica. Eine Person in vielen Personen, Paderborn 
1964, trad. fr. VEsprit dans I’Eglise, 2 vol., Paris 1969. 

J.D.G. Dunn, Rediscovering the Spirit, en «Expository Times», 84 (1972/73) 
9-12. 

W. Kasper, Jesus der Christus, Maguncia 1974; trad. fr. Jesus le Christ, Paris 
1976, trad, cast.: Jesus el Cristo, Sigueme, Salamanca 3 1979; Esprit-Christ-Eglise, 
en L'experience de VEsprit (Melanges E. Schillebeeckx), Paris 1976, p. 47-69 (trad, 
cast, en el numero extraordinario de «Concilium», 1974, p. 30ss); Die Kirche 
als Sakrament des Geistes, en Kirche, Ort des Geistes, Friburgo 1975, p. 14-55. 

Ph.J. Rosato, Spirit Christology. Ambiguity and Promise, «Theological Stu- 
dies», 38 (1977) 423-449. 

P. Schoonenberg, Spirit Christology and Logos Christology, «Bijdragen», 38 
(1977) 350-375. 

Esta cristologia en nada contradice a la cristologia clasica salida 
de Calcedonia; desarrolla aspectos importantes presentes en el Nuevo 
Testamento y en padres como san Ireneo, que no desarrolla la cris¬ 
tologia cl&sica del Verbo encamado. La cristologia a que nos refe- 
rimos se basa en dos premisas: 

l.° No podemos separar la cristologia de la soteriologia. «Qui 
propter nos homines et propter nostram salutem...» La encarnacion 
tiene una finalidad. Apunta a la pascua, a la resurrection, a la esca- 
tologia. La katabasis es paso hacia una analepsis, una anabasis. La 
III parte de la Suma teologica de santo Tomas constituye un tratado 
tinico en que el autor presenta a Cristo como «el camino por el que 
podemos llegar a la bienaventuranza de la vida eterna, pasando por 
la resurrecci6n» (prol.) y en el que introduce la consideracidn de las 
acta et passa de Cristo, de los hechos de su vida, de los momentos 
de la historia de la salvacidn. Incluso podriamos decir que la cristo¬ 
logia debe ser situada en la soterologia, que es envolvente. El padre 
Smulders ha demostrado como la necesidad de precisar la constitu¬ 
tion formal de Cristo, Verbo hecho hombre, ha tenido gran influen- 
cia en que se perdiera de vista la obra mesilnica y salvadora prose- 
guida a lo largo de las etapas de la historia de salvacion. Y esto se 
dio ya en Calcedonia. La crisis del monotelismo y su solution en los 
concilios de Letr&n de 649 y de Constantinopla de 680-81, saco a la 
luz que, en la verdad de su naturaleza humana, Cristo habia sido 
llamado a realizarse y a realizar su mision de Mesias-Salvador, me¬ 
diante una actuacion consciente y libre 1 . A la vista de esta encruci- 
jada importante, no lamentamos nuestro estudio critico de la cristo¬ 
logia de Lutero, estudio redactado para el centenario de Calcedonia, 


38. La Tradition et les traditions, II. Essai theologique, Paris 1963, p. 127- 
135 (evocacidn formal del aspecto femenino) y, sobre el Espiritu Santo-sujeto 
trascendente de la tradici6n, p. 101s. 

39. Cf. A.M. Greeley, The Mary myth. On the Feminity of God., 1977; trad, 
alemana, Maria. Ueber die weibliche Dimension Gottes, Graz 1979. 


1. P. Smulders, Developpement de la christologie dans le dogme et le ma- 
gistere, en Mysterium salutts, t. 10, Paris 1974, p. 235-350 (vol. Ill, t. 1, de la 
ed. cast., Cristiandad, Madrid 1971). Comparese K. Adam, Jesu menschliches 
Wesen im Licht der urchristlichen Verkundigung, «Wissenschaft und Weisheit», 
6 (1939), 111-120 (p. 116ss). 
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aunque tenemos la intention de completarlo e introducir algunas co- 
rrecciones. 

2.° La obra de Dios es historica. Se lleva a cabo a traves de una 
secesion de acontecimientos situados en el tiempo y que, cuando 
tienen lugar, aportan algo nuevo y producen algun cambio. Existen 
los kairoi, los tiempos dispuestos y propicios, para un acontecimiento 
dado (cf. Me 1,15; Gal 4,4; Ef 1,10). En contraposicion a esta vision, 
segun la teologia antihistdrica, incluso para santo Tomas, Cristo tie- 
ne todo desde el momento de su concepcion. Cuando la Escritura 
nos habla de acontecimientos instauradores, no hay sino manifesta¬ 
tion, para los otros, de una realidad ya presente. Esto vale para la 
teofania del bautismo de Jesus y de otros acontecimientos de su 
vida 1 . Nosotros sostenemos que las etapas historicas sefialadas por 
los acontecimientos son verdaderos momentos cualitativos de la auto- 
comunicacidn de Dios a Jesucristo y en Jesucristo. Se produjeron 
venidas sucesivas del Espiritu sobre Jesus, desde el punto de vista 
de su calidad de «Cristo»-Salvador. Nuestra afirmacion se apoya en 
el Nuevo Testamento. He aqui la lectura e interpretacion que hace- 
mos de sus textos. 

La union hipost&tica es un hecho metafisico, por el que una na- 
turaleza humana subsiste por la persona del Hijo de Dios. Evidente- 
mente, tal union exige una santidad de la persona llamada a tal exis¬ 
tence. En teologia escolastica, la obra del Espiritu Santo sigue a la 
presencia del Verbo y la gracia santificante sigue, en consecuencia 
a la gracia de la union (ST, III, q. 7 a. 13). Y esta gracia, dada a 
Cristo con plenitud absoluta, es, al mismo tiempo, su gracia personal 
y su gracia como cabeza, gratia capitis 3 . Segun el Nuevo Testamento, 
la venida y accion del Espiritu «santifica» el fruto concebido por 
Maria, hace que realice perfectamente la voluntad de «Dios» (= Pa¬ 
dre): Lc 1,35. 

Esta voluntad de Dios, a la que san Ireneo llama «el beneplacito 
del Padre» consiste en que este hombre Jesus viva perfectamente la 
obediencia filial: Heb 10,5-9. El Padre ha querido que Jesus llegue 
a la gloria por la cruz. No es el camino de la visidn (beatifica), sino 
el de la obediencia, que consiste en ir alii adonde otro quiere, sin 
saber adonde (cf. Heb 11,8); es camino de oration —^como no ver 
la vida de oration de Jesus y la que nos enseno a nosotros (cf. Mt 6, 
9-11) en el cuadro de su «mision» y de la historia de la salvation?—; 
es el camino de la kenosis y del Siervo (Flp 2,6-8). De esta manera, 
Jesus se comportara como un hijo. 


2. Con todo, en cuanto a la realeza, si bien es cierto que Jesus posee la 
cualidad soberana desde el comienzo, sdlo recibe la executio escatoldgicamente: 
cf. el serm6n editado por J. Leclercq, «Rev. Thomiste*, 46 (1946) 152-160 y 572. 

3. Tomas de Aquino, ST, III, q. 7 y 8; Ch.-V. Heris, Le mystere du Christ, 
Paris 1928. 
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■ll' iQue conciencia tuvo, en su alma humana, de su cualidad de 

Hijo de Dios? Jamas podremos desentranar el misterio. La union 
If hipostatica no impidio que su alma humana, consubstancial a la nues- 

ffi tra, viviera su condicion humana de kenosis, de obediencia y de ora¬ 

tion 4 . Pero el Espiritu que le santificaba en esta situacion (cf. Lc 2,40. 
II 52) hacia que comprendiera mas amplia y profundamente que los 

M doctores (2,47) y que su madre, a la que responde :«^No sabiais que 

> debia estar en la casa de mi Padre?» (2,49). ^.Que conciencia de si 

■' mismo, que conciencia de la paternidad de Dios se encierra en esta 

respuesta? 5 . El «yo» es el del Hijo eterno, ^pero que sucede a nivel 
del contenido objetivamente consciente (o apto para serlo) de lo vi- 
vido, que podemos llamar la personalidad? Jesus solo realizaba la 
l ; relation con su Padre en y por medio de los actos de su vida espi- 

■ ritual filial cuya fuente en el era el Espiritu Santo. Su oration era 

adhesion amorosa al plan del Padre sobre 61; las «obras», las que 
el Padre le mandaba realizar 6 . 

, f El acontecimiento decisivo fue el que acompano al bautismo de 

Jesus por Juan. Fue una teofania trinitaria. El Espiritu descendio 
y se posd sobre Jesus que salia del agua. Segun los tres sindpticos, 

' se escuchd una voz, la del Padre. Empleando las palabras del salmo 

mesianico (2,7), la voz declaro: «Tu eres mi Hijo, hoy te he engen- 
drado.» Lc cita esta frase asi (3,22) *; Mateo (3,17) y Marcos la com- 
binan con algunas palabras del primer canto del Siervo (Is 42,1). 
Segun Marcos (1,10), ella se dirige a Jesus: «Tu eres mi Hijo amado, 
en ti me he complacido.» Nuestros tres evangelistas colocan la misma 
frase en la teofania de la transfiguration, pero sin manifestacidn del 
Espiritu 7 . 



4. Ch.-V. H6ris, Probleme de christologie. La conscience de Jesus, «Esprit 
ef. Vie», 81 (1971) 672-679; H.M. F6ret, Christologie medievale de S. Thomas et 
christologie concrete et historique pour aujourd’hui, en «Memorie Domenicane», 
1975, p. 107-141 (p. 128ss, 135ss); nuestro Le Christ, Marie et TBglise, DDB, 
1952, p. 62s, y p. 96, n. 9. 

5. Los dos primeros capitulos de san Lucas reflejan la situacidn y categorias 
del Antiguo Testamento; los tiempos mesianicos comienzan con el arresto de 
Juan el Bautista y con el bautismo de Jestfs, Lc 3,I9ss; J.D.G. Dunn, Baptism 
in the Holy Spirit, Londres 1970, 4 1977, p. 31ss. 

6. El padre B. Sesboiie, en un boletin de «Rech. Sc. rel.», 56 (1968) 635-666, 
cita, en este sentido, J. Maritain, De la gtace et de Vhumanite de Jesus, DDB, 
1967, p. 97 y 107; Ch. Duquoc, Christologie, t. I, Paris 1968, p. 327-328 (trad, 
cast.: Cristologia, Sigueme, Salamanca 1971). 

* La mayor parte de los manuscritos presentan aqui el mismo texto que Me. 
El autor, con muchos exegetas modernos, prefiere el texto de gran parte de los 
testimonies del texto occidental y de una serie de autores cristianos antiguos. 
(Nota del traductor.) 

7. Mt 17,5; Me 9,7; Lc 9,35. Se da un paralelismo entre la escena del bau¬ 
tismo y la de la transfiguracidn: L. Legrand, V arriere-plan neotestamentaire de 
Lc 1,35, «Rev. Biblique», 70 (1963) 162-192. 
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El acontecimiento del Jordan es la inauguration de los tiempos 
mesianicos. Ha terminado el tiempo de Juan; comienza el de Jesus 8 . 
Con el fin de que aparezca esta idea con claridad, Lucas hace meter 
en la carcel a Juan Bautista despues del bautismo de Jesus y la teo- 
fania concomitante. El Espiritu, que vino sobre Jesus, le ungio como 
Mesias, «Cristo» (cf. Act 10,38); le conduce al desierto y hace que 
comience su accion mesianica: «E1 tiempo se ha cumplido y el reino 
de Dios esta cerca» (Me 1,15; cf. Act 1,22). Sera el tiempo de una 
nueva humanidad, a imagen y seguimiento de Jesus, hijo y servi- 
dor, por el Espiritu 9 . Jesus es declarado Hijo del Padre. Lo era 
desde su concepcidn. San Lucas, que hace decir a la voz: «hoy te 
he engendrado», sabe perfectamente que Jesus era Hijo y Senor desde 
su concepcidn 10 . Lo era en si mismo, como Unigenitus a Patre; se 
convierte, y es declarado, para nosotros como Primogenitus in multis 
fratribus. 

Este acontecimiento no cambia absolutamente nada en Jesus mis¬ 
mo, pero senala un kairos nuevo en la historia de la salvacion. Jesus 
entra en una era nueva, de la que habla Pedro (Act 10,38). Esto le es 
revelado por la Voz. Entra de manera nueva en la conciencia de 
ser Hijo, Mesias, Siervo: cf. Lc. 4,18. Tendremos testimonio de 
ell° inmediatamente en su tentacidn y en su primera declaracidn en 
Nazaret, a donde le conduce el Espiritu que ha venido sobre el 
(Lc 4,1). 

La tentacidn se refiere de manera expresa a lo que le ha sido de¬ 
clarado en el Jordan; quiere poner a prueba su cualidad de Hijo- 
Siervo. «Si eres Hijo de Dios», sugiere el tentador, que sdlo conoce 
una tentacidn: darselas de dios (cf. Gen 3,5). Si eres Hijo de Dios, 
haz prodigios, despliega tu poder. Pero Jesiis sabe que es el Siervo, 
que ha venido para hacer la voluntad del Padre (Heb 10,5-9). Por 
el Espiritu, seguira el camino del Hijo-Siervo (Lc 4,18s), elegirl a los 
apostoles (Act 1,2), expulsara los demonios (Mt 12,28; Lc 11,20), aproxi- 
mara, hara presente, el Reino de Dios como Reino de misericordia 
y de salvacion: cf. Lc 10,9-11.21s. Finalmente, se ofrecera a si mis¬ 
mo como Siervo (Me 10,45) y por el Espiritu (Heb 9,14: cf. 8) 

La resurreccidn-glorificacion es el segundo momento decisivo para 


8. Cf. J.D.G. Dunn, op. cit. (n. 5), p. 25s. 

9. El acontecimiento de pentecostes representard para los disci'pulos de Jesus 
lo que el Jordan representd para este: Dunn, op. cit., p. 4042; en Jn 1,33, la 
venida del Espiritu sobre Jesiis le designa como el que bautizarU en el Espiritu: 
cf. Me 1,8. Sobre Jesiis - nuevo Adan, Dunn, p. 29. 

10. Cf. Lc 1,35.43.76; 2,11.26.49. 

11. Segiin C. Spicq (Lpitre aux Hebreux, p. 258-259) y la mayoria de los 
exegetas, en el versiculo 14 no se trata del Espiritu Santo, sino de la naturaleza 
de Cristo, que es divina. V£ase, sin embargo, Diet. Thiol. Cath., V, 222; Van- 
hoye, De epistola ad Hebreos, Sectio Centralis (c. 8-9), Roma 1966, p. 158. 


que Jesus adquiera de una manera nueva la cualidad de Hijo en 
virtud de la accion de «Dios» por medio de su Espiritu. Veamos 
los textos esenciales: 

El evangelio de Dios... acerca de su Hijo, nacido del linaje de David segiin 

la came, constituido Hijo de Dios con poder, segiin el Espiritu santificador, a 

partir de su resurreccidn de entre los muertos, Jesucristo Senor nuestro (Rom 
1,34) 

iA cual de los angeles dijo Dios jamas: Hijo mio eres tu, hoy te he engen- 

drado yo [Sal 2,7]? iO tambien: Yo sere su Padre y el sera mi Hijo [2Sam 7,14]? 

Y en otro pasaje, al introducir al PrimogUnito en el mundo, dice: Addrenlo 
todos los angeles de Dios [Dt 32,43 gr.] (Heb 1,5-6) 13 . 

A este Jesiis, Dios lo resucitd... Elevado a la diestra de Dios y recibida del 
Padre la promesa del Espiritu Santo, ha derramado lo que vosotros estais viendo 
y oyendo. Porque David no ascendi6 a los cielos, y sin embargo dice: Dijo el 
SeHor a mi Senor: Sientate a mi diestra... [Sal 110,1] (Act 2,32-34): discurso de 
Pedro el dia de pentecostes M . 

Nosotros, pues, os anunciamos que la promesa hecha a los padres, Dios la 
ha cumplido en favor de los hijos, que somos nosotros, suscitando a Jesiis,, 
como ya estaba escrito en el salmo segundo: Hijo mio eres id; yo te he engendrado 
hoy (Act 13,32-33): discurso de Pedro en Antioquia de Pisidia. 

Se siembra en corrupcidn, se resucita en incorrupci6n; se siembra en vileza, 
se resucita en gloria; se siembra en debilidad, se resucita en fortaleza; se siembra 
cuerpo puramente humano, se resucita cuerpo espiritual... Asi tambien esti escri¬ 
to: El primer hombre, Adan, fue ser viviente [G6n 2,7]; el Ultimo Addn, espiritu 
vivificante... (ICor 15,42-45). 

Estos son los textos de lo que se llama cccristologia de la exalta- 
cion» ls . Es una cristologia histdrica, que reconoce dos estadios en el 
destino de Jesucristo: un estadio de kenosis, la de Siervo, que cul- 
mina en la cruz y en el «descenso a los infiernos»; y otro glorioso, 
el de la resurreccidn y del «sentarse a la derecha de Dios». En el 
primer estadio, Cristo recibio el Espiritu; fue santificado y guiado 
por 61. En el segundo estadio, esta «sentado a la derecha de Dios, 


12. M.E. Boismard («Constituido» Hijo de Dios [Rom 1,4]), «Rev. Biblique», 
60 (1953) 5-17, demuestra que esta «constituci(5n» de Jesiis como «Hijo de Dios» 
no es otra cosa que su entronizacidn como Mesias y Dominador de las naciones. 
Puede relacionarse con Rom 1,4; ITim 3,16, «manifestado en la carne, justificado 
por el Espiritu*, y IPe 3,18, «entregado a muerte en su carne, pero devuelto 
a la vida por el Espiritu*. 

13. Este texto, que podria aplicarse a la encarnacidn (asi W. Michaelis, Th- 
WbNT, t. VI, p. 881), se entiende mejor de la intronizacidn del PrimogUnito 
(cf. Sal 89,28; Col l,15ss); la evocacidn de los angeles que se prosternan, repetida 
en 2,5, sugiere la situacidn de Senor: cf. Ef 1,18-22; Flp 2,9-11. Cf. Heb 5,5. 

14. Cf. Act 5,30-31, Pedro ante el Sanedrin: «E1 Dios de nuestros padres 
resucitd a Jesiis a quien vosotros disteis muerte colgandolo de una cruz. A fete 
lo ha exaltado Dios a su diestra como principe y Salvador...* 

15. Cf. R. Schnackenburg, La christologie du Nouveau Testament, en Mys- 
terium Salutis, t. 10, Paris 1974, p. 55-64 (vol. Ill, t. 1, de la ed. cast., Cristian- 
dad, Madrid 1971). 
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es hecho semejante a Dios y, de esta manera, puede, como hombre 
incluso, dar el Espiritu» 16 . De tal manera esta penetrado por el Es- 
plritu que Pablo escribira «el Senor es el Esplritu» (2Cor 3,17). La 
comunicacion de la divinidad ha llevado a su humanidad, insepara- 
blemente unida a la persona del Verbo, a la condition de una huma¬ 
nidad de Hijo de Dios. Y le ha conferido no solo la gloria, sino el 
poder de hacer hijos, derramando el Espiritu: porque el Espiritu es 
el que pone la vida de Cristo en nosotros, el que nos hace hijos 
en el Hijo, el que nos entrega, siguiendo los pasos de Cristo, a la resu- 
reccion: Rom 8,9-11.14-17; Gal 4,6; ICor 12,13. 

Ciertamente, los padres y los escolasticos dicen que Cristo da el 
Espiritu como Dios, pero que, como hombre, lo recibe 17 . De acuer- 
do. La afirmacion es exacta segun la ontologia. Pero si, siguiendo el 
Nuevo Testamento, hablamos historica y concretamente, diremos con 
san Basilio: «E1 Espiritu comenzo a estar presente en la came del 
Senor cuando “ungio” a este y se convirtio en companero insepara¬ 
ble, como esta escrito: “Aquel sobre quien veas descender el Espi¬ 
ritu y posarse sobre el, es mi Hijo amado” y “Jesiis de Nazaret a 
quien Dios ungio con el Espiritu Santo”. A partir de ese momento, 
toda la vida de Jesiis se desarrolla en presencia del Espiritu. Este 
estaba con 61 (...) Y jamds se separo de 61 despu6s de su resurrec- 
cin de entre los muertos. ,-Que dice el Sefior cuando, para renovar al 
hombre y devolverle, porque la habia perdido, la gracia del soplo 
de Dios, cuando sopla sobre el rostro de sus discipulos? “Recibid 
el Espiritu Santo”» 18 . Santo Tomas, que tiene una visidn distinta de 
la de san Agustin sobre la union orginica del alma y del cuerpo, 
sostiene que la humanidad de Cristo fue un «organo» de su divinidad 
para dar el Espiritu Santo 19 . 

Los padres y los escolisticos emplean diversas imagenes para ex- 
presar esta comunicacion del Espiritu por Cristo, inseparablemente 
Dios y hombre, y que es la cabeza de su cuerpo eclesial a titulo de 


16. Cf. M. Gourgues, A la droite de Dieu. Resurrection de Jesus et actuali - 
sation du Ps 110: 1 dans le NT («fit. Bibl.»), Paris 1978, p. 163ss, 209ss. 

17. Asi, san Agustin, De Trinitate, XV, 46 (PL 42, 1093); san Cirilo de 
Alejandria, In Nahum, 2,27: lib. II, 35 (PG 71, 777-780); In Luc., 4,1.18 (PG 
72, 525 y 537); In loan., 17, 18-19 (PG 74, 548 B); De recta fide. Or. alt. 34, 
35 , 50 (76, 1381 y 1405). 

18. San Basilio, Traite du Saint-Esprit, XVI, 39 (PG 32, 140), tr. fr„ SChr 
17, p. 180-181. Podriamos citar tambien a san Ireneo, Adv. Haer„ III, 9, 3 (PG 
7, 872 A). 

19. ST, I-II, q. 112, a. 1 ad 1 et 2; III, q. 8, a. 1 ad 1, donde vuelve a 
emplear el texto de san Agustin citado supra. Se trata de dar el Espiritu en 
cuanto principio de la gracia y de los dones: I, q. 43, a. 8. En su comentario de 
ICor 15 (lect. 7: ed. Cai, n.° 993), Tomas escribe: «Sicut Adam consecutus est 
perfectionem sui esse per animam (y de esta manera no fue sino alma viviente), 
ita et Christus perfectionem sui esse inquantum homo per Spiritum Sanctum (y 
asi puede ser Espiritu que da la vida).» 
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sus dos naturalezas. Encontramos la imagen, incansablemente evo- 
cada, del Sal 133,2: «es como oleo fragante que, sobre la cabeza, 
por la barba desciende —la barba de Aaron—, que le baja hasta la 
boca del vestido » x . La uncion era el Espiritu Santo. De la cabeza, 
se comunica al cuerpo. El tratado De gratia Capitis de los escolasticos 
no era el prisionero de una teologia de la gracia creada; estaba abier- 
to a una intervention del Espiritu 21 . El mismo e identico Espiritu que 
fue dado a Cristo, que en 61 habita y le anima, que habita y anima 
a sus fieles, sus miembros 22 . Asi, «misticamente», es decir, por el Es¬ 
piritu, se forma un solo ser filial que dice «Eadre nuestro». 

Es la oration que Jesus nos enseno. En un sentido, 61 esta com- 
prendido en el «nuestro». Por supuesto que 61 y nosotros no somos 
hijos por el mismo titulo; y, por consiguiente, Dios no es su Padre 
y nuestro Padre de la misma manera. Jesus resucitado dice a la Mag¬ 
dalena: «Subo a mi Padre y a vuestro Padre, a mi Dios y a vues- 
tro Dios» (Jn 20,17). Jesus expresa, al mismo tiempo, la comunidad 
y la diferencia 23 . 

£1 mismo es Hijo por diversos titulos. Lo es por una generation 
eterna, «engendrado, no creado». Bajo ese aspecto es el Monogeni- 
tus. Monogenes 24 . Pero, en una teologia de la economia de la salva¬ 
tion, debemos tomar en serio los textos en los que se aplica en la 
historia el Sal 2,7: «Tu eres mi Hijo, hoy te he engendrado yo.» 
Como hemos visto, esto llega, primero, en el anuncio del angel (Lc 
1,35): «sera llamado Hijo de Dios»; posteriormente, en la teofania 
del Jordan (Mt 3,17; Me 1,10; Lc 3,22) y a proposito de la resu- 
rreccidn-exaltacion (Act 13,33; Heb 1,5; 5,5). Son los momentos en 
que Jesiis pasa a ser —y no solo es declarado asi— «Hijo de Dios» 
de una forma nueva. No desde el punto de vista de su cualidad hipos- 


20. Algunas referencias: Origenes, C. Celsum, VI, 79 (PG 11, 1417 D); san 
Atanasio, Exp. in Ps 132 (PG 27, 524 BC); Oratio III contra Arianos, 22 (26, 
369); san Jerdnimo, Tract, in Ps 132 (ed. Morin, CCL 58, 277); san Agustin, 
En. in Ps 132, 7-12 (PL 37, 1753ss); san Prdspero de Aquitania, Expos, in Ps 132 
(PL 51, 381-82); constantemente en la edad media. 

21. Si Cristo es la cabeza, el Espiritu Santo es como el coraz6n del cual 
la cabeza recibe el impulso y el calor de la vida. Santo Tom&s, De verit., q. 29, 
a. 4 ad 7; ST, III, q. 8, a. 1 ad 3. Sobre la importancia de este dato, M. Grab- 
mann, Die Lehre des hi. Thomas von Aquin von der Kirche als Gotteswerk, 
Ratisbona 1903, p. 184-193. 

22. Cf. Tomas de Aquino, III Sent., d. 13, q. 2, a. 1 ad 2; In loan. Ev„ 
c. 1, lect. 10, n. 1. 

23. «Jesus dice siempre “mi Padre” o "vuestro Padre”, nunca "nuestro Pa¬ 
dre”. Porque la oracidn que, segun la version de Mateo, comienza con esas 
palabras, no es una oracidn que pronuncia Jesiis con sus discipulos, sino que 
es una oracidn que les ensena»: O. Cullmann, Christologie du Nouveau Testa¬ 
ment, Delachaux-Niestld, 1958, p. 251. Juan reserva el nombre de hyios, a Jesus 
cuando hace referencia a la relacidn con el Padre; a los cristianos les da el 
nombre de tekna. 

24. Tfirmino peculiar de los escritos jo&nicos: Jn 1,14.18; 3,16.18; lJn 4,9. 
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tatica, de su ontologia de Verbo encarnado, sino desde el punto de 
vista del designio de gracia de Dios y de los momentos sucesivos de 
la historia de la salvation. Es el punto de vista segun el cual Jesus 
es destinado a ser, para nosotros, Mesias-Salvador, como Siervo, y 
Sefior como asumido «a la derecha» de Dios: «Dios ha constituido 
(epoiesen) Sefior y Cristo a este Jesus a quien vosotros habeis cru- 
cificado», dice Pedro el dia de pentecostes (Act 2,36). A partir de 
ese momento, Jesus deja de ser considerado como Monogenes y co- 
mienza a ser visto como Prototokos, como primogenito a la vida di- 
vina y gloriosa, en referenda a esa multitud de hermanos que son 
llamados y predestinados por Dios a ser conformes con su modelo. 
Existe un (incluso dos) engendramiento(s) de Jestis como Hijo pri¬ 
mogenito, es decir, como referencia a nosotros e incluyendonos en 
la filiation divina. Nosotros, como el en su humanidad, no seremos 
plenamente hijos hasta que experimentemos la trasfiguracion gloriosa 
de la resurreccion; pero, como 61, lo somos ya segun las primicias de 
esta vida, y en los gemidos 25 . 

En nosotros como en Jesus, esta cualidad de hijos es obra, en 
las dos etapas, del Espiritu. El, tercero en la vida intradivina (en 
la igualdad de consubstancialidad), es, en la economia, el agente pro- 
pio de la liliacidn como efecto de la gracia y realidad de vida santa. 
Toda nuestra vida filial est£ animada por el Espiritu: Rom 8,14-17; 
Gil 4,6. 

En cuanto a Jesus, tendremos sumo cuidado en evitar todo adop- 
cianismo. Afirmamos que es ontologicamente Hijo de Dios por la 
union hipostitica, desde su concepcidn; que es templo del Espiritu 
desde ese mismo momento, santificado por el Espiritu en su huma¬ 
nidad. Pero, guiados por la intencidn de respetar los momentos o 
etapas sucesivas de la historia de la salvacion y dar todo su realis- 
mo a los textos del Nuevo Testamento, nos proponemos ver, pri- 
mero en el bautismo y despues en la resurrection-exaltation, dos 
momentos de actuacion nueva de la virtus (de la eficiencia) del Es¬ 
piritu en Jesus, en cuanto es constituido (no solo declarado) por Dios 
Mesias-Salvador y, posteriormente, Sefior. 

El Hijo es concebido eternamente (= actualmente) como destina¬ 
do a encarnarse y como primogenito de una multitud de hermanos 
que el conformara a su imagen, por el Espiritu. Esto se realiza en 
el tiempo de nuestra historia, a medida que los tiempos (kairoi) ma- 
duren (cf. Gal 4,4; Ef 1,10). Paralelamente a esta verdad del Hijo, 
el Padre es eternamente «Padre de nuestro Sefior Jesucristo» 26 . Por 
supuesto, existe una distincion entre el misterio necesario de Dios, 

25. Rom 8,29-30. Cf. W. Michaelis, en ThWbNT, t. VI, p. 878. 

26. Cf. Rom 8,11.16-25. En cuanto al sentido, cf. Col 3,3-4; 2Cor 3,18; Un 
3,1-2; Ef 1,5.13-14. 
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su vida trinitaria, y el misterio fibre de su designio de gracia. Pero, 
en Dios, su esencia y su libertad se identifican realmente. Afirmamos 
esta identidad en la impotencia de hacernos una idea y de dar cuen- 
ta de ella. No nos queda otra posibilidad que la de reverenciar el 
misterio y convertirlo en objeto de nuestra doxologia 27 . 


27. F6rmula de Pablo en Rom 15,5; 2Cor 1,3; Ef 1,3. Citamos a L. Bouyer: 
«Dios se hace hombre en el tiempo; nuestra humanidad es asumida en un 
momento concreto del tiempo. Pero 61 la asume eternamente. Por consiguiente, 
el Padre engendra a su Hijo eternamente, no s61o como destinado a encarnarse, 
sino como el Verbo hecho came» fhe Fils kernel. Theologie de la Parole de 
Dieu et Christologie, Paris 1974, p. 486). 
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ELEMENTOS CON VISTAS A UN ACUERDO 


UNIDAD DE FE, 

DIVERSIDAD DE FORMULACI6N TEOL6GICA 
ENTRE GRIEGOS Y LATINOS 

EN LA APRECIACI6N DE LOS DOCTORES OCCIDENTALES 


Desde el siglo iv cred dificultades la transcription de los termi¬ 
ng griegos al latln. Hypostasis era traducida por substantia. Pero, 
mientras que los latinos confesaban una unica «substancia», los grie¬ 
gos hablaban de tres «hipostasis». Un sinodo celebrado en Alexan¬ 
dria en 362 —despuds de la vuelta de Atanasio del exilio— reco- 
nocia que, por substantia, los latinos entendian la ousia; y que la 
afirmacidn de tres hipostasis por los griegos no tenia nada de triteis- 
mo San Jeronimo se atendrd a la equivalencia de substantia y ousia. 
Pero se escandalizaba de que se quisiera imponerle la profesion de 
«tres hipostasis». £Acaso querian hacerle admitir tres substantiae? 1 2 
Su desconfianza acerca de la expresion hypostasis se trasmitira al oc- 
cidente medieval, que citara la frase acufiada por san Jeronimo a 
este respecto: «nescio quid veneni in syllabi's latet.» 

Asi, un problema lingtiistico acompano a la ortodoxia del pen- 
samiento. San Agustin es aun testigo de esta situacion y escribe: 
«Essentiam dico, quae ousia graece dicitur, quem usitatius substan- 
tiam vocamus. Dicunt quidem et illi hypostasim; sed nescio quid 
volunt interesse inter ousiam et hypostasim: ita est plerique nostri 
qui haec graecio tractant eloquio, dicere consueverint mian ousiam, 
treis hypostaseis, quod est latine unam essentiam, tres substantias» 3 4 . 
Para expresar la unidad de naturaleza, Agustin preferia el termino 
«esencia» al de «substancia »\ Termino admitiendo —pero ofrecio 
las debidas explicaciones — «una esencia, tres sustancias* 5 . 

San Anselmo, que sostuvo el Filioque ante los griegos de . Italia 

1. San Atanasio, Tomos ad Antiochenos, cf. H.B. Swete, The Holy Spirit 
in the Ancient Church, Londres 1912, p. 173. 

2. Epist., 15, 3-4, al papa Damaso, septiembre 374: PL 22, 356-357 

3. De Trinitate, V, 8, 9-10 (PL 42, 917). 

4. De Trinitate, VII, 5, 10 (42, 942). 

5. De Trinitate, VII, 4 y VIII proem. (42, 939s, 947). 
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meridional en el concilio de Bari de 1098, repite esta declaration 
al menos cuatro veces: «Latinos dicere tres personas credendas in 
una substantia. Graecos vero non minus fideliter tres substantias in 
una persona confiteri» 6 . La formula de estos griegos traduce la fe 
con identica precision que la de los latinos. 

Abelardo conocio el pasaje del De Trinitate en que san Agustin 
recordaba la diferencia de vocabulario entre griegos y latinos: aque- 
llos decian «una esencia, tres substancias», estos «una esencia o subs¬ 
tantia, tres personas». Agustin habia reconocido que ambas formu¬ 
las significaban lo mismo. Y Abelardo comentaba: «No vamos a ha- 
blar aqui contra los griegos. Indudablemente, sus diferencias con 
nosotros se refieren unicamente al vocabulario, no al sentido. Utili- 
zan mal el termino «substancia» en lugar de «persona», mientras que 
no rehusan hablar de la ousia misma, es decir, de la substancia en 
sentido de la esencia, no de lo que es propio de la persona» 7 . El 
mismo Abelardo ilustra esto con el empleo del termino homoousion, 
despues de citar el conocidisimo pasaje de san Jeronimo contra los 
peligros del termino hypostasis. 

Ricardo de San Victor tampoco fue ajeno a este problema, im- 
portante, del vocabulario, en su De Trinitate, al que podemos situar 
cronologicamente un poco antes del 1172. Leamos su texto: 

Tal vez se espere de ml una explication de cOmo hay que entender las diversas 
formulas y cOmo es posible alcanzar un consenso a este respecto. Algunos dicen 
«tres substantias y una esencia*; otros «tres subsistencias y una substantia*; 
otros, finalmente, «tres personas y una substancia o una esencia*. 

En este punto parece existir oposiciOn caracterizada y contradiction absoluta 
entre los latinos que afirman una sola substancia en Dios y los griegos que afir- 
man tres. Lejos de nosotros, sin embargo, el pensar que sus creencias sean distin- 
tas de las nuestras y que en unos u otros haya error en la fe. Es preciso recoger 
la verdad Unica que se encierra en las formulas distintas (in hac ergo verborum 
varietate intelligenda est veritas una); el problema consiste en que los tOrminos 
tienen signification diferente para unos y para otros 8 . 

Era relativamente f&cil Uegar a un acuerdo cuando se trataba 
unicamente de vocabulario; podian encontrarse equivalencias. Aunque 
las palabras se encuadraban en unas categorias de pensamiento y, 
por consiguiente, de concepciones. Tomas de Aquino formulo expre- 

6. En la ediciOn critica de F. Sal. Schmitt, Monol., prol. (I, p. 8) y 79 
(p. 86); Epist., 83 (III, p. 208) y 204 (IV, p. 96-97); Ep. de Incctrn. Verbi, c. 16 
(p. 35). Anselmo sostiene una posiciOn similar respecto de la celebraciOn eucaris- 
tica: tanto si se trata de acimos como de fermentado, es pan. 

7. Abelardo, Theologia Christiana, lib. IV (PL 178, 1268). La primera frase 
de este texto se encuentra, despuOs de una evocaciOn de Agustin (De Trinitate, 
VII, 4) en la Theologia Summi Boni, lib. Ill, c. 1, n.° VII (H. Ostlender, Peter 
Abaelards Theologia Summi Boni l«Beitr. z. G. d. Ph. u. Th. des M.A.,», XXXV, 

8. De Trinitate, IV, 20: ed. criti. J. Ribaillier, Paris 1958, p. 184: PL 198, 
943; trad. G. Salet, SChr 63, Paris 1959, p. 273 y 275. 2-3], Munster 1939, p. 77). 
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samente esta regia de las equivalences y el mismo la aplico a algu- 
nas de las expresiones de teologia trinitaria 9 . El problema resultaria 
mucho mas arduo cuando se trataba de juicios, de afirmaciones dog- 
maticas. Y este era, precisamente, el caso del articulo referente a la 
procesion del Espiritu Santo. Pero tambien en este punto la edad 
media latina nos ofrece declaraciones interesantes. 

Hugo de San Caro, cuyo comentario de las Sentencias nace en 
las mismas fechas que los textos de Alejandro de Hales, «antequam 
esset frater», escribia: 

La controversia entre los griegos y nosotros, ies real o s61o verbal? En prin- 
cipio, pareceria que es real, ya que niegan la procesidn del Espiritu que afirma- 
mos nosotros. Ninguna controversia es mayor que la oposicidn de afirmaciones. 
Hay, sin embargo, algo que delata una controversia puramente verbal: ellos ad- 
miten que el Espiritu Santo es Espiritu del Hijo, es decir, a Filio. Y esto es lo 
mismo que proceder del Hijo. Por consiguiente, la contradiction es sdlo verbal. 
Tal es nuestra conclusion. Elios se contradicen a si mismos cuando afirman que 
el Espiritu no procede del Hijo, pero que es a Filio o del Hijo. Se equivocan al 
pensar que una cosa es proceder del Hijo y otra ser a Filio. Ambas son la misma 
cosa. Por consiguiente, nuestra oposicidn no es real, sino tan sdlo de palabras. 
Pero ellos se contradicen realmente 

Evidentemente, Hugo resolvio el problema con excesiva facilidad afir- 
mando que, cuando los griegos hablan del Espiritu del Hijo, estdn 
afirmando que el Espiritu es a Filio. En cualquier caso, el texto habla 
de un intento de buscar un consenso entre griegos y latinos. En To- 
m&s de Aquino encontramos un eco, aunque muy prudente, de lo 
que insinuaba Hugo: «Et quidam eorum (los griegos) dicuntur con- 
cedere quod sit a Filio vel profluat ab eo, non tamen quod procedat» M . 

Desde san Anselmo, los latinos estaban convencidos de que lo 
que los griegos comparten con nosotros sobre el Espiritu Santo im- 
plica, ldgicamente, que 6ste procede tambien del Hijo, a pesar de 


9. Ejemplos: Hypostasis-substantia: C. errores Graecorum, I, prol.; ST, I, 
q. 30, a. 1 ad 1 y q. 39, a. 3 ad 2. Causa-principium: ST, I, q. 33, a. 1 ad 1 y 2; 
De Potentia, q. 10, a. 1 ad 8, donde Tomds generaliza: «aliquid enim inconve- 
nienter in lingua latina dicitur quod propter proprietatem idiomatis convenienter 
in lingua graeca dici potest.» Y cf. nuestro articulo Valeur et portee oecumeniques 
de quelques principes hermeneutiques de S. Thomas d’Aquin, «Rev. Sc. ph. th.», 
57 (1973) 611-626. VeneraciOn de santo Tomas por los padres griegos: «quia 
praesumptuosum est tantorum doctorum expressis auctoritatibus contraire»; ST, 
I, q. 61, a. 3: «Quamvis contrarium non sit reputandum erroneum propter sen- 
tentiam Gregorii Nazianzeni, cuius tanta est in doctrina Christiana auctoritas ut 
nullus unquam eius dictis calumniam inferre praesumpserit, sicut nec Athanasii 
documentis, ut Hieronymus dixit.» 

10. Texto publicado por M. Schmaus, en Der Liber Propugnatorius des Tho¬ 
mas Anglicus und die Lehrunterschiede zwischen Thomas von Aquin und Duns 
Scotus, II, Die Trinitarischen Lehrdifferenzen («Beitr. z. Gesch. d. Phil. u. Theol. 
des M.A.», XXIX), Munster 1930, p. 314. 

11. ST, I, q. 36, a. 2. Y cf. Contra errores Graecorum, II, c. 9. 
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que los griegos lo niegan. Sostiene santo Tomas que «si consideramos 
la situation cuidadosamente y sopesamos las expresiones utilizadas 
por los griegos, vemos que estos difieren de nosotros en las palabras 
mas que en el sentido, inveniet quod a nobis magis differunt in verbis 
quam in sensu» I2 . En efecto, ellos profesan que el Espiritu es Espi¬ 
ritu del Hijo, o que procede del Padre por el Hijo 13 . Esta argumen¬ 
tation sera utilizada todavia por Tomas de Sutton a comienzos del 
siglo xiv: «Aunque los griegos niegan explicitamente la procesion 
del Espiritu Santo a Filio, la conceden implicitamente en su antece¬ 
dents En efecto, no puede existir diversidad de origen si no existe 
diversidad de principio 14 . 

De manera especial en los medios franciscanos, se tenia la im- 
presion de que los griegos y latinos tenian, en el fondo, la misma fe 
trinitaria. Se pensaba que las diferencias se daban en la construccion 
y expresion teologica que hacian de esa fe. Esta linea de enjuicia- 
miento, (.derivaba de Roberto de Grosseteste, que enseno en los fran¬ 
ciscanos, de Oxford, a partir del afio 1224 y comento alii las obras 
de Dionisio? 15 Leemos su texto en Duns Escoto. O tal vez, aunque 
menos probablemente, (.viene ese espiritu de los numerosos francis¬ 
canos que fueron enviados a Constantinopla y a Nicea desde 1231 
(especialmente Haymon de Faversham, 1234)? 16 

Alejandro de Hales gloso las Sentencias de Pedro Lombardo en 
Paris, hacia el 1225. Trata en su comentario la diferencia entre grie¬ 
gos y latinos respecto de la procesion del Espiritu Santo. A su modo 
de ver, los latinos y los griegos, representados respectivamente por 
san Agustin y san Juan Damasceno, a quien Alejandro cita mucho, 
partieron de dos pianos o momentos diferentes en las analogias crea- 
das de la emisidn del Verbo y del Espiritu 17 . Agustin considera la 
estructura interna del espiritu: de la mens procede la cogitatio o 
verbo, de donde sigue la espiracion del affectus. El Damasceno con- 

12. De Potentia, q. 10, a. 5 c.: articulo muy importante. 

13. Espiritu del Hijo: De Potentia, q. 10, a. 5 ed 14; ST, I, q. 36, a. 2. Y cf. 
Contra errores Graecorum, II, 1. Por el Hijo: De Potentia, q. 10, a. 4 c. fin; 
ST, I, q. 36, a. 3; C. err. Gr., II, 8. 

14. Quaestiones disp., 9. Texto publicado por M. Schmaus, op. cit., p. 95. 

15. Al parecer, los franciscanos deben a Roberto Grosseteste, en una nota 
aiiadida a la Epist. de Trisagion de san Juan Damasceno, lo que constituye la 
base de su discusidn con los griegos: que 6stos sostienen que el Espiritu es Es¬ 
piritu del Hijo: cf. el testimonio de Duns Escoto, Oxon., I, d. 11, p. 1 (Opera, 
ed. Vives, IX, p. 325); Grosseteste, Ms British Museum Royal 6 E. V, fol. 109 
y 7 F. 2, fol. 72-73 (Roncaglia, op. cit. en n. siguiente, p. 239) u Oxford, Magdal. 
cod. 192, fol. 215 (citado en la ed. de la Lectura de Escoto). 

16. Cf. M. Roncaglia, Les Frires Mineurs et I’tglise grecque orthodoxe au 
XIII siicle (1231-1274), El Cairo 1954. El informe de Haymon de Faversham 
(1234) fue publicado por el P.G. Golubovich, en «Arch. Francis. Hist.», 12 (1919) 
418-470.. 

17. Alejandro de Hales, Glossa in quatuor Libros Sententiarum..., Lib. I, d. 
XI, Quaracchi, 1951, p. 135ss. 
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sidera la palabra exterior: existe el intelecto, despues su verbo que 
sale como palabra con un soplo; este soplo es ligado de manera 
inmediata al intelecto. El Espiritu es «Spiritus Verbi, non a Verbo». 
Son dos maneras distintas de concebir la relation, la proportio del 
Espiritu al Verbo. 

Esta manera de armonizar dos teologias diferentes produjo algu- 
nos resultados positivos. Roncaglia cita, en este sentido (p. 194), un 
texto de Munster, Universitatsbibliothek Cod 257 y, sobre todo, un 
De fide, de un autor anonimo que merece la pena citar: 

Algunos afirman que los griegos se hallan en el error al afirmar que el Espiritu 
precede linicamente del Padre... Si est&n en el error por este motivo, yerran en 
materia de fe. Otros se expresan de otra manera. Los doctores latinos, dicen 
ellos, llegaron al conocimiento de la Trinidad por un camino y los griegos por 
otro. Los primeros llegaron al conocimiento de la Trinidad partiendo de la 
imagen y del vestigio de la Trinidad en la criatura. As! Agustln llegd al conoci¬ 
miento del Padre, del Hijo y del Espiritu mediante esta trlada: el espiritu, el 
conocimiento, el amor. El primero es como el Padre, el segundo como su hijo, 
el tercero, el Espiritu que precede de los dos. Los latinos, al ver que el amor, 
al que llaman el Espiritu interior, precede de la inteligencia como del Padre y 
del conocimiento o del verbo interior, dicen que sucede de igual manera en la 
Trinidad increada y que el Espiritu precede en ella de los dos. Los griegos, por 
su parte, llegaron al conocimiento de la Trinidad por el intelecto, el verbo exte¬ 
rior y el espiritu exterior. Llamo espiritu a la espiracidn y aspiracidn del aire. 
Tenemos, primero, el intelecto, despuds el verbo y la palabra expresada en el 
soplo es como el vehiculo del verbo. El entendimiento forma la palabra soplando 
y se manifiesta a si mismo en la palabra soplada. fista es la posicidn del Damas¬ 
cene... Dice que nuestro verbo no existe sin esplritu-soplo; pero dste no viene 
de la substancia del verbo. Asl, teniendo presente que nuestro esplritu-soplo de- 
pende linicamente sdlo del entendimiento, que lo forma, los griegos sostuvieron 
que sucede lo mismo en la Trinidad increada. Pensaron que el Espiritu Santo 
viene del Padre sdlo como de aquel que lo espira y el Verbo del mismo Padre 
como de aquel que lo pronuncia, es decir, que lo engendra. Asl pues, no existe 
contradiccidn entre griegos y latinos que se expresan cada uno segun su coherencia 
(proportionaliter). fista es la solucidn de Alejandro y de Pagus “. 

Juan de la Rochela recogio estas mismas ideas cuando redacto, 
a partir de 1256 —y partiendo de la ensenanza y texto de Alejan¬ 
dro— la primera parte de la Summa Alexandri. Introdujo, no obs¬ 
tante, una precision que encontraremos en otros autores posteriores: 
el termino «proceder» puede ser entendido de dos maneras. Puede 
tener signification local e implica un movimiento «ab aliquo in ali- 
quid»; o puede entenderse en sentido simplemente causal «in exitu 
causati a causa». En el primer sentido, es preciso senalar dos ter- 
minos, uno a quo y otro ad quem. Los griegos habrian entendido 
el procedere en este sentido. Esto supone que el Espiritu procede de 
una persona a otra. Si hubiera procedido del Hijo, tendria que haber 

18. Munster, Universitatsbibliothek Cod 257, fol. 72d-73c, citado por Roncaglia, 
op. cit., p. 195. Sobre Juan Pagus, breve noticia en P. Glorieux, Repertoire des 
Maitres en Theologie de Paris au XIII’ slide, t. I, Paris 1933, p. 328-329. 
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procedido de el al Padre, algo evidentemente insostenible. En con- 
secuencia, no procede del Hijo. Por el contrario, los latinos enten- 
dieron procedere en sentido puramente causal, «ab aliquo exire qua na¬ 
vis non in aliquem». De esta manera, podian sostener que el Espi¬ 
ritu procede del Padre y del Hijo «velut amor a notitia et mente» 19 . 

Esta idea de concebir la procesion de dos maneras se encuentra 
tambien en san Buenaventura 20 y en Odon Rigaldo 21 . Pero el hecho 
de que esta idea fuera compartida no aumento su valor. Al parecer, 
santo Tomas la dejo de lado. Y pensamos que costaria bastante en- 
contrar ilustraciones significativas tomadas de la parte griega. Se trata 
de algo reconstruido. Lo mismo sucede con la forma como Odon Ri¬ 
galdo imagina el desenvolvimiento de la controversia: tiene unica- 
mente valor indicativo para hablarnos de los sentimientos de un maes¬ 
tro parisino, no de una reconstruction historica. Escuchemos: 

Admitimos que el Espiritu Santo procede del Hijo. Y pienso que quienes 
fueron sabios entre los griegos y comprendian bien no lo negaron jamas, como 
aparece claramente en los textos que cita el Maestro [/ Sent., d. 11]. Pero los 
que, en el momento de la anadidura al simbolo, se indignaron porque no fueron 
convocados, no quisieron admitirlo, pero, en nuestra opinion, no negaban que 
esto fuera verdadero. Pero personas menos cultivadas (simpliciores) que vinieron 
despufe, al enterarse de que sus dirigentes no querian concederlo, lo negaron 
pura y simplemente. De esta forma, se fue de mal en peor. La razdn concreta 
en que apoyaban su oposicidn fue que entendian la procesidn como yendo de 
una persona a otra (esse ab aliquo in aliquem)... etc. 

(...) Pero es preciso sefialar que los latinos distinguen en la proposition «Spi- 
ritus Sanctus procedit a Filio». Si la preposici6n a significa que el Hijo tiene la 
auctoritas de la procesidn del Espiritu, los latinos no la admiten, como tampoco 
los griegos. Pero si no significa la auctoritas, los latinos la admiten y tal vez los 
griegos quisieron decir esto... 


San Buenaventura es mucho mis interesante y profundo cuando 
comenta esta distincion 11, en 1250-51 22 . Distingue tres momentos o 
niveles: el de la fe en la revelation tal como esta contenida en las 
Escrituras: en este piano, latinos y griegos estan de acuerdo. El se- 


19. Alejandro de Hales, Summa theologica, lib. I, pars I, inq. II. Tract, uni- 
cus, q. 1, tit. II, C. IV, Quaracchi 1924, p. 450. En la respuesta a la objecidn 16, 
Alejandro toma de nuevo la idea expresada antes distinguiendo entre verbo (y 
espiritu) interiores (Agustin y los latinos), verbo exteriorizado (Damasceno y los 
griegos). 

20. I Sent., d. 11, art. un., q. 1, respuesta a la L* objeciOn, 

21. Utrum Spiritus Sanctus sit Palris et Filii ita quod ab utroque vel sit 
Filii non tamen procedens a Filio, sicut volunt Graeci. Solutio editado por Ron¬ 
caglia (p. 215) segun el ms Paris BN lat. 14 910. De manera especial esta cues- 
tidn ha sido tratada integramente por M. Schmaus, op. cit. (n. 10), p. 281-286 
(nuestro texto en p. 649). 

22. In I Sent, d. XI, art. un., q. 1: ed. Opera, t. I, Quaracchi 1882, p. 211s. 
Este artlculo fue comentado por J. Ratzinger, Offenbarung, Schrift und Ueberlie- 
ferung. Ein Text des hi. Bonaventura und seine Bedeutung fur die gegenwartige 
Theologie, «Trierer Theolog. Zcitsch.», 67 (1958) 13-27. 
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gundo mvel es el de la explication, del conocimiento y utilization 
de categonas y de un vocabulario: aqul se produce la diferencia El 
tercer myel es el de la profesion de la doctrina en una formula- esta 
na sido la controversia. 

P ° r !r y lat £ os , arrancan del m ‘ srno fundamento, de la Escritura. 
Hkdiceque e Espmtu es Espiritu del Hijo y que fue enviado por el 
Hijo. Pero existe la ratio intelligendi. Los griegos entendieron la pro- 
cesuSn como un movimiento local «ab uno in ahum*; los latinos la en¬ 
tendieron solamente como un proceso causal «unius ex alio* Ademas 

Is^omoH^ 011 ^ CS ? iraCi6n C ° m ° Un tenons 

bnos como la de un amor interior. Cuando la Escritura dice que el 
Sno If ° C COm ° lazo y comunidn, los griegos entienden el ter- 
fue se unen C ° m ° B medl ° er \ tre dos > los ^tinos como termino en el 
! , En estos dlversos ejercicios de la razon teologica, 

los latinos utilizaron concepciones mas espirituales y, por consiguien- 

el earning' dl a ^ f 3- Los 8 de 8 0s ’ P or el contrario, se cerraron 
ammodeldcsarron 0 de su sentido y limitaron su sentido a la pro- 
cesion o mision temporal del Espiritu p 

lo « uTT't TT , C “ nd “ los la,m “ introdujeron Me articu- 

° d« rina d " ^ hlCi,!ro " "*« V 

a doctrina era atinada; era preciso oponerse al error y la Iglesia ro- 

mana gozaba de la autoridad necesaria para ello. Los griegos se oou- 

PUsoYfanf T?™’ F” ° r8Ull ° V P ° r pertinacia - La ignorancia se 
puso de manifiesto en los tres estadios o niveles: en la inteligencia de 
la Escritura, en la utilizacion de nociones precisas y correctas en la 

S“d. V“ *”* I. fe or 

cr 'f ndo!e ra'raidos, » tinlieron ofendidw 
habe ^. sldo conv °cados y que, por este motivo, se negaron a 

s. I. Sir, * sido encon,rado por Mr “- ^ « 

*ldn FJr. justificar m porici™ y opo . 

1C J® ° S n ° s acusan de haber caido en la excomunion que golpea 
a los que cambian el simbolo. Los latinos no lo cambiaron- se limi¬ 
taron a explicitar lo que estaba ya contenido en el 

La cuestion se centraba en el texto de san Juan'Damasceno- «No 
decimos que e l Espiritu proviene del Hijo, sin embargo le llamamos 

23. Senalemos una declaraci<5n mds favorable Fn 1» . . 
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Espiritu del Hijo» (De fide orth. I, 8: PG 94, 832) y Juan Damasceno 
gozaba de gran prestigio entre los doctores escoldsticos. Alejandro de 
Hales habia explicado un texto analogo diciendo: la verdadera in¬ 
tention del Damasceno es evitar que el Espiritu proceda del Hijo in 
Patrem 24 . Profundamente preocupado por la concordia, pone de acuer¬ 
do a Agustin y al Damasceno diciendo: Agustin trata de la vida in¬ 
terna de Dios, el Damasceno se refiere a su relation con las criaturas ^ 
Buenaventura es menos dado a los compromisos. Al igual que santo 
Tomis, dice del Damasceno: «non est in ista parte ei assentiendum» 
y afiade: «tengo presente que escribio en el momento en que estallo 
la disputa. No hay razon alguna para apoyarle en esta puesto que 
se comporto simplemente como griego. Con todo, supo expresarse 
utilizando las matizaciones; no dijo que el Espiritu no tenga el ser del 
Hijo, sino: nosotros no decimos que lo tenga. En efecto, los griegos 
no confesaban esta verdad, pero tampoco la negaban» 26 . 

Duns Escoto defiende una postura mas favorable no solo a san 
Juan Damasceno, sino a los griegos. En su Lectura sobre las Senten- 
cias, obra de juventud redactada en Oxford cuando finalizaba el 
siglo xm, alude ya a la nota de Roberto Grosseteste sobre Juan Da¬ 
masceno, pero escribe: «In hac quaestione [de la procesion del Espiritu 
a Filio ] discordant graeci vario modo a latinis» 27 . Mis tarde, en la 
Ordinatio Oxoniensis u Opus oxoniense dice, mis discretamente: «In 
ista quaestione dicuntur graeci discordare a latinis, sicut videntur 

24. Quaestiones disputatae «Antequam esset frater», q. 8, membr. 1. n.° 16 

y 18 («Bibl. Franciscana Scholastica Medii Aevi», XIX), Quaracchi 1960 p 
71 y 72. ’ 

25. Glossa in quatuor libros Sententiarum. In Lib. primum («Bibl. Franciscana 
Scholastica Medii Aevi» XII), Quaracchi, 1951, dist. XI, p. 135ss. 

26. Loc. cit. supra, n. 22, ad 9, p. 213. Cf. d. XXXI, a. 1, q. 2 ad 1, p. 542, 
donde encontramos la misma explicaci6n: «fuit graecus*. El matiz es: pens6 
como griego puro, con las limitaciones de esa situacidn. Para santo Tomis, cf. 
ST, I, q. 36, a. 2 ad 3; De Potentia, q. 10, a. 4 ad 24. Sobre la introduced de 
Juan Damasceno en los escol&sticos, cf. J. de Ghellinck, Ventree de Jean de 
Damas dans le monde litteraire occidental, «Byzantin. Zeitschr.», 21 (1912) 448- 
457; P. Minges, Zum Gebrauch der Schrift «De fide orthodoxan des Job. Da- 
maszenus in der Scholastik, «Theol. Quart.*, 1914, 225-247. S<51o en la Suma, 
santo Tomas lo cita m&s de 200 veces. Para los escoldsticos es una autoridad 
muy querida. Ya Pedro Lombardo deefa: «Ioannes Damascenus inter doctores 
Graecorum maximus, in libro quern de Trinitate scripsit, quern et papa Eugenius 
transferri fecit* (Sent., I, d. 19). Alberto Magno trata de demostrar su acuerdo 
con Agustin, I Sent., d. 27, a. 7 (Borgnet XXVI, p. 4647); Duns Escoto proclama 
que el Damasceno no es hereje en el artlculo de la procesidn del Espiritu Santo: 
«Damascenus reputatur doctor authenticus et catholicus adeo ut liber suus trans- 
latus fuerit mandate papae de graeco in lutinum, propter quod non videtur 
quod l'.ber suus contineat aliqua opposita tradition: ecclesiae Romanae, et tamen 
ipse posuit ibidem non quod Spiritus Sanctus sit a Filio, sed quod est Filii* 
(citado por M. Schmaus, op. cit. (n. 5), p. 374, n. 199). 

27. loannis Duns Scoti Lectura in librum primum Sententiarum (D. VIII- 
XLV): Opera omnia, XVII, Vaticano 1966, p. 128 = dist. 11, q. 1. 
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auctoritates Damasceni sonare», y cita integramente la nota de Gro¬ 
sseteste, que presentamos a causa de su gran interest 

Si dos sabios sensatos, uno griego y otro latino, ambos amantes de la verdad 
y no preocupados de la manera partidista peculiar de presentarla, discutieran 
sobre esta oposicidn, terminarlan por darse cuenta de que tal oposicidn no es 
real, sino puramente verbal. De lo contrario, o los griegos o nosotros somos 
verdaderamente herejes. Pero, iquien osarla tachar de herejla a un autor como 
Juan Damasceno o a santos como Basilio, Gregorio el Tedlogo, Cirilo y toda 
una pl6yade de padres griegos? Y, de igual manera, £qui6n seria capaz de acusar 
de herejla al bienaventurado Jerdnimo, Agustln y Ambrosio, Hilario y latinos 
cualificados? Por consiguiente, es de presumir que no exista desacuerdo bajo esas 
maneras contrarias de expresarse estos padres. Existen muchas maneras de expre- 
sarse, 6sta y aqudlla, y aquella tercera sacada de otra o bien original; y si las 
comprendidramos y distinguidramos su multiplicidad, se harla patente la inexisten- 
cia de desacuerdo de sentido o de intencidn en estos tdrminos contrarios. Sea lo 
que fuere, despuds que la Iglesia catdlica ha declarado que debe ser tenido como 
de fe, es preciso confesar que el Esplritu Santo precede ab ulroque “. 

Respecto a una apertura a la expresion griega del misterio, Duns 
Escoto es un aguerrido defensor del pluralismo. Nos interesa, ade- 
mas, por esta declaracion importante: 

En este debate, es preciso comprender que dos artlculos se refieren a la 
substancia de la fe. De ellos trata principalmente el primer libro de las Sentencias. 
Los artlculos son: existen solamente tres personas y un solo Dios, y estas perso¬ 
nas no son de si solas, sino que una persona produce a otra y estos dos producen 
una tercera. No nos estd permitido pensar de diferente manera sobre estos 
artlculos. Pero podemos pensar de manera diferente cuando se trata de saber si 
las personas se constituyen por las relaciones o por su modo de ser, a condition 
de que respetemos los artlculos antedichos. Esta permitido discutir y ponerse a 
buscar (exerceri) porque no estoy ligado por la fe a ninguna asercidn verdadera “. 

De hecho, Duns Escoto se pone del lado de san Buenaventura y 
de algunos otros doctores, segiin los cuales la persona en Dios no esta 
constituida por la relacion, sino por algo absoluto: es la substancia 
(primera) o supuesto que se distingue por una propiedad. Esta pro- 
piedad es identica a la relacion. Pero «personal» dice, en primer ter- 
mino, una substancia o un supuesto 30 . Se afirmo como admisible la 
manera griega de distinguir el Espiritu Santo del Verbo no por la 
relacion, sino por su modo diferente de procesion. Pero Tomas de 
Aquino no concedio esto. 

En efecto, Tomds considera totalmente imposible distinguir el Es- 

28. In / Sent., d. XI q. 1, en Opera omnia, Paris 1893, t. IX, p. 325. No 
he tenido acceso a la edicidn mas reciente, Opera omnia V, p. 2-3. 

29. Lecture, dist. II, n.° 164 en la edicidn vaticana de las Opera omnia, 
t. XVI, p. 166-167. 

30. Escoto, Lectura, dist. XXVI: ed. cit., p. 328ss que indica, en nota, como 
antecedentes a Guillermo de Auvernia y Grosseteste. Buenaventura, I Sent., d. 
XXV, art. 1, q. 1 y q. 2 ad 3 (ed. Quaracchi, p. 436-437 y 441). 
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piritu del Hijo si aquel no procede de este, al tiempo que ambos pro- 
ceden del Padre 31 . Esta fue la posicion sostenida corrientemente por 
la escuela dominicana. Con todo, el tema permanecio abierto a todo 
tipo de discusiones 32 . A partir de Roberto Grosseteste, que no fue 
uno de ellos, pero les enseno, los franciscanos sostuvieron de ordina- 
rio la posicion contraria a la de santo Tomas y antes de san Anselmo. 
Asi, Guillermo de Ware 33 , Juan Pecham 34 , Mateo de Aquasparta 35 , 
Olivi, Duns Escoto. Y fuera de la orden de los hermanos menores, 
Prevostino, Guillermo de Auvernia, Enrique de Gante 36 , Jacobo de 
Viterbo. 

Todos estos teologos consideraron como dogma de la Iglesia la 
procesion del Espiritu Santo del Padre y del Hijo. Muchos no se con- 
formaron con calificar a los griegos de partidarios de un error, sino 
de herejes. Es verdad que la notion de herejia era mas amplia en 
aquella epoca que en la presente. 


2 

TENTATIVAS Y PROPUESTAS DE ACUERDO 


Para los latinos, la procesion del Espiritu Santo del Padre y del 
Hijo era un articulo de fe, un dogma. Fue profesada por los concilios, 
al menos desde comienzos del siglo vn. Y ya anteriormente, por los 
padres, los papas y el simbolo Quicumque, en una epoca en que 
Oriente y Occidente estaban —a veces con dificultades — en comu- 
nion. Despues de romperse la comunidn, los concilios celebrados en 
Occidente proclamaron nuestro articulo de fe: Bari, en 1098 *, el iv 
de Letr&n, 1215 2 , el n de Ly6n, 1274, donde los delegados del Basi- 
leus cantaron este pasaje del credo dos veces, en griego y en latin 3 ; 

31. 1 Sent., d. 13, q. 1, a. 2; De Potentia, q. 10, a. 5; ST, I, q. 36, a. 2; 
In loan., c. 15, led. 5. 

32. Vdanse las paginas 253ss de la enorme encuesta de M. Schmaus, op. cit., 
supra (n. 10). Segiin la lista de un manuscrito de Munich, los Maestros se encon- 
traban en desacuerdo sobre el 13.° articulo: cf. A. Dondaine, Un catalogue des 
dissensions doctrinales entre les Mcutres parisiens d la fin du XIIF siecle, «Rech. 
Thdol. Anc Med», 10 (1938) 374-394. 

33. Cf. sus textos en J. Slipyj, De principio spirationis in SS. Trinitate. Dis- 
quisitio historico-dogmatica, Leopol, 1926. 

34. Texto en M. Schmaus, op. cit., (n. 10), p. 295-296. 

35. Quodl., II, q. 3. Cf. Schmaus, p. 291-292. 

36. Quodl., V, q. 9, ed. Paris 1518, fol 167. 

1. Mansi XX, 947-992. 

2. DSch 800 (la primera decretal Firmiter, referencia teoldgica al siglo xiii); 
805 (la decretal Damnamus). 

3. Profesidn de fe del emperador, 6 de junio de 1274: DSch 853 y consti- 
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finalmente el concilio de Ferrara-Florencia, 1438-39, sobre el cue 
volveremos. 4 

Los esfuerzos por restablecer la comunion, las tentativas de expli- 
cacion y de acuerdo jalonan los siglos de una separacion que jamds 
se consumo por complete 4 . Desgraciadamente, los intentos de cada 
una de las partes pretendlan atraer a la otra a la conception propia 8 
Los gnegos presentaban su formula y los latinos la suya como si 
ambas se excluyeran reciprocamente« Concretamente, los numero- 
sos coloquios organizados en Oriente por los dominicos y francisca- 
nos que produjeron formulaciones precisas e interesantes — endu- 
recieron las oposiciones en vez de aminorarlas. El fracaso de un in- 
tento de acercamiento puede profundizar la separacion. ;Fue este el 
caso del concilio de Ferrara-Florencia? En principio, podria pen- 
sarse asi si tenemos en cuenta la aversion que sienten todavla hoy 
hacia el los ortodoxos. Personalmente lo hemos estudiado con deteni- 
miento, lo hemos interrogado y escrutado con fervor. Respecto del 
articulo que nos interesa, parece representar, a la vez, una confron- 

tmsihil iriari^ , Sena y Un ,nt , ent0 demas iado alicorto para reconocer la 
posibilidad de una comunion en la diversidad. 


££Tmo ZT a Tr - ni 'T fid€ . catholica > VI.* sesidn, 17 de julio de 1274: 

s' 

K 361 378- C r1T7 le - COntre u es Grecs ‘ <<Arch - Fratr - Praedicat.*, 6 
V zt .X . ! :. ,d> Les Dominicans byzantins Theodore et Andre Chrvsobereh 
M n h? e ° t ? a n 0n p P ° Ur . ' Uni i n des tgHses grecque et latine de 1415 d 1430 ? 

D u Pr ° ces ” one S P‘ ritus Sancti ex fontibus Revelationis et secundum 

o l %lt rh l U 774 ’ I 1 ™ !! Verita,i - homenaje a K. Adam, Diisseldorf 1956, 

3ii flf 2 ’ l 7 \ T n fLf h Z mire - Muta “ons et continuites, coloquio Ly<5n-Parfs, 
in pZJ ° Ct 7 de CN . RS ’ 1977 5 c - Capizzi, Fra Bonagrazzia di S. Giovanni 
13 (1975)141-206 UmomsUco di Lione < I274 >- «Arch. Hist. Pontificiae*. 

5 V6ase en 1974 (n. precedente), p. 319-340, G. Alberigo, L'oecumenisme 
au Moyen Age, (aparecido tambi6n en «Rev. Hist. eccl.», 71 [1976J 365-391) 
t>. ts tan verdad que, mientras Florencia habla admitido que los griegos no 
P rt T“! aran , Ia fdrma,a del Filioque ya que se habla logrado el acuerdo 8 sobre 
calh t v ’ 1 ^^4^’ COMS II! qUlso ,mponerIes Ia formula misma: Diet. Theol. 
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La discusion sobre la legitimidad de anadir el Filioque al simbolo 
comenzo en Ferrara; trataremos este importante tema despues de ha- 
ber resumido la discusion y apreciado el acuerdo logrado sobre la 
cuestion de doctrina 7 . 

La discusion sobre los problemas de fondo comenzo el 2 de mar- 
zo de 1439 en Florencia. Se centro, en primer lugar, en la terminolo- 
gia: iQue significa «procesion»? Marcos Eugenico respondio: «hypar- 
klike proodos, una salida o emanacion substancial.» Un poco mas tarde 
se dedicaron a poner en claro, una vez mis, la relacion entre «substan- 
cia» e «hipostasis». A continuacion, se discutio largamente sobre el 
contenido genuino de los textos de san Basilio y de san Atanasio 8 . 
Los griegos estaban preocupados por salvar la unidad de fuente 
de la divinidad, el Padre, a causa de todo lo que procede. Los la¬ 
tinos respondieron a esta preocupacion diciendo: l.° el Hijo recibe 
enteramente del Padre el espirar al Espiritu Santo; 2° este procede 
de los dos (duo spirantes) como de un principio unico (unus Spirator). 
Para evitar atribuir al Hijo respecto del Espiritu Santo que procede 
«a Patre per Filium» otra operacidn que la del Padre, lo que com- 
prometeria la identidad real de las hipdstasis y de la substancia y 
la comunidad de esencia entre el Padre y el Hijo. los latinos juzga- 
ron necesario entender el «a Patre per Filium» en el sentido de «a 
Patre et Filio tamquam ab uno principio» 9 . Les parecia que afirmar 
la procesion del Espiritu a Patre solo era romper la unidad divina 
agrietando la identidad real de las hipdstasis y de la substancia, ya que 
esto era atribuir al Padre algo que no tenia el Hijo ademis de la pro- 
piedad de patemidad. 

7. El Institute Pontificio Oriental de Roma ha publicado, de 1940 a 1971, 
diez volumenes de Concilium Florentinum. Documenta et Scriptores. Adem&s, 
las obras criticas de Marcos Eugdnico fueron publicadas por L. Petit en Patrol. 
Orient., 17, p. 307-524; y las memorias de Silvestre Syropoulos fueron editadas 
y traducidas por V. Laurent, Cone. Flor. .... IX, Roma 1971; J. Gill, Le concile 
de Florence, trad. fr. M. Jossua, Paris 1966; J. Gill, Constanza y Basilea-Florencia 
en Les conciles oecumeniques, Paris 1965; J. Decarreaux, Les Grecs au Concile 
de Tumor, Ferrore-Florence (1438-1439), Paris 1970; A. LeidI, Die Einheit der 
Kirchen auf den spatmittelalterlichen Konzilien von Konstanz bis Florenz, Pa- 
derborn 1966; H. Muhlen, Das Konzil von Florenz (1439) als vorlaufiges Modell 
eines kommenden Unionskonzils, «Theologie und Glaube*, 63 (1973) 184-197; 
H.J. Marx, Filioque und Verbal eines anderen Glaubens auf dem Florentinum. 
Zum Pluralismus in dogmatischen Formeln, Steyl 1977. 

8. San Basilio, cf. supra, p. 469, y J. Gill, Le concile, p. 183-190. Sobre el uso 

de los textos patristicos, cf. E. Boularand, L’argument patristique au concile de 
Florence, dans la question de la procession du Saint-Esprit, «Bull. Littfir. ecclds.*, 
63 (1962) 162-199. , J , , . 

9. Cf. Mansi XXXI A, 971 y declaracidn de los latinos el 1 de mayo, col. 
974-975 y Diet. Thiol, cath.. art. Florence, col. 40. 
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Evidentemente, esta construction teologica del misterio continuaba 
resultando extrana al Esplritu de los griegos. Estos consideraban que 
era jntroducir un principio no personal en la santa Trlada. En lugar 
de una triada, los latinos ponian dos dladas: Padre -> Hijo y Padre 
Hi]o-»Espintu Santo. Los griegos no quieren conocer sino relaciones 
entre las personas, en el seno de las cuales el Padre es principio cau¬ 
sa, autor-fuente. A decir verdad, los latinos comparten esta vol’untad 
con la misma intensidad, como reconocia monsenor Sergio en 1903 
stendo obispo de Jamburgo y rector de la Acadamia eclesiastica de 
San Petersburgo. Mas tarde, en 1925, se convertiria en el segundo titu¬ 
lar del patriarcado restaurado de Moscu 10 . 

En Florencia se abrio una puerta hacia el entendimiento cuando 
los griegos presentaron, por primera vez, el 19 de marzo, el texto de 
san Maximo el Confesor en su carta a Marinos, sacerdote de Chipre 
afirmando que los latinos reconocian una sola causa del Hijo y del 
Espiritu, el Padre 11 . Juan de Montenegro adujo los textos de los 
padres latinos en los que se demuestra que el Filioque tenia la misma 
sigmficacion que per Filium y textos de Basilio, Epifanio, Didimo, 
Cirilo en el mismo sentido que los latinos. Ante tal cotejo, Isidoro de 
Kiev y Bessarion de Nicea se declararon de acuerdo 12 No se trataba 
de «latmizar», sino de seguir a los santos. Los padres no pueden enga- 
fiarse nt ser contrarios los unos a los otros, pues el Esplritu Santo 
hablo en ellos 13 ... 

Estas ideas fueron penetrando lentamente. El 12 de abril, Bessa- 
ri6n pronunciaba su magistral discurso dogmatico: un tratado com- 
pleto de pneumatologia u . Se volvio a tomar como base de union 
(17 abril) la carta de san Mdximo a Marinos: los santos padres no 
presentan en parte alguna una negacion expresa de una relation de 
existencia eterna del Espiritu Santo respecto del Hijo. Los padres 
griegos — se citaba tambien al patriarca Tarasio— afirmaban la for¬ 
mula «por el Hijo». Y, en ocasiones, algunos tenian formulas muy 
cercanas al Filioque. No puede considerarseles como herejes. La for¬ 
mula «por el Hijo» solo puede significar una contribution del Hijo, 
recibida del Padre, a la «procesion» del Espiritu. A este respecto, es 
equivalente a ex Filio explicado «tanquam ab uno principio», como 
lo presentan los latinos 15 . 

10. V6ase su texto en p. 622, apgndice. 

11. Mansi XXXI A, 877 (griego) y 878 (latln); J. Gill, Le candle, p. 195 
Vease supra, p. 493, la traduccidn de este texto. 

12. Mansi, col. 886. 

13. «Sancti non discrepant, sed idem Spiritus Sanctus locutus est in omnibus 
sanctis..; ita comperietur sanctos nunquam dissentire»; Concilium Florentinum. 
Senes B > V / 2 ’ Roma 1953, p. 426 (Quae supersunt Act. Graec., ed. J. Gill) 

14 - Mama, <sol. 893 a 968; PG 161, 543-612; ed. E. Candal, Coned. Floren¬ 
tinum... VII/1, Roma 1961. Cf. Gill, Le concile, p. 219ss 

15. Mansi, 1002. 
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La union se logro sobre esta base. Fue proclamada el 6 de julio 
de 1439 y fue suscrita por el emperador, y por treinta y nueve orien- 
tales 16 , obispos, procuradores, diaconos o superiores de monasteries. 
Este fue el texto: 

En el nombre de la Santa Trinidad, del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo, 
con aprobacidn de este Concilio universal de Florencia, definimos que por todos 
los cristianos sea creida y recibida esta verdad de fe y asi todos profesen que el 
Espiritu Santo precede etemamente del Padre y del Hijo, y del Padre juntamente 
y el Hijo tiene su esencia y su ser subsistente, y de uno y otro precede etema¬ 
mente como de un solo principio, y por ilnica espiracidn; a par que declaramos 
que lo que los santos doctores y padres dicen que el Espiritu Santo precede del 
Padre por el Hijo, tiende a esta inteligencia, para significar por ello que tambi6n 
el Hijo es, segiin los griegos, causa y, segiln los latinos, principio de la subsis¬ 
tence del Espiritu Santo, como tambiin el Padre. Y puesto que todo lo que es 
del Padre, el Padre mismo se lo dio a su Hijo unigSnito al engendrarle, fuera de 
ser Padre, el mismo preceder el Hijo al Espiritu Santo, lo tiene el mismo Hijo 
etemamente tambidn del mismo Padre, de quien es tambien etemamente engen- 
drado. Definimos ademas que la adicidn de las palabras Filioque fue licita y 
razonablemente puesta en el Simbolo, en gracia de declarar la verdad y por 
necesidad entonces urgente 17 . 

El punto esencial de este texto historico es el reconocimiento de la 
equivalencia (posible) de la fdrmula Filioque y de la formula per Fi¬ 
lium. Esta fue la base de uniones posteriores, como la de Brest en 
1596 18 . Nos cuesta trabajo comprender que se haya atribuido a los 
griegos la formula de que el Hijo es, juntamente con el Padre, la 
causa de la procesion del Espiritu Santo, pues ellos reservaron siempre 
este tSrmino al Padre 19 . Nos resulta diflcil, igualmente, comprender 
que el texto griego del acta de union empleara el verbo ekporeuesthai 
en la frase «de uno y otro procede etemamente como de un solo 
principio, y por unica espiracion», ya que los griegos reservan el verbo 
a la procesion del Espiritu Santo del Padre como de su origen abso- 

16. J. Gill, Le concile..., p. 267. Marcos Euggnicos se neg<5 a firmar. Por con¬ 
tra, el patriarca Joseph ii habia muerto precisamente cuando habia sido decidida 
la unidn, el 8 de junio (Mansi, 1007), dejando un documento en el que aparecian 
los tdrminos en que suscribirla esta unidn y reconocia la autoridad del papa 
como «vicario de Cristoa (op. cit., n. 13, p. 444-455; Gill, p. 244). La firma final 
fue retrasada un mes por la peticidn de Eugenio iv que exigia que, antes de 
ella, los griegos estuvieran de acuerdo en cinco puntos: su primado, el purgatorio, 
los acimos, la anadidura al simbolo, la consagracidn por las palabras de la ins- 
titucidn. La discusidn de estos puntos fue prematura. 

17. DSch 1300-1302; cf. p. 200 de El magisterio de la Iglesia, Herder, Bar¬ 
celona 2 1961. 

18. «Orientalia Christi», 3 (1924) 150. Procesidn del Espiritu Santo «non ex 
duobus principiis, nec duplici processione, sed ex uno principio velut ex fonte, 
ex Patre per Filium procederes (§ 1). 

19. Cf. San Gregorio de Nisa, Adv. Eunom., I (PG 45, 416 C); Mdximo 
Confesor, Carta a Marinos (PG 91, 136); San Juan Damasceno, De fide orth., 
I, 8 y 12 (PG 94, 832 y 849). 
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lutamente primero 20 . Finalmente, la equivalencia afirmada entre «per 
Filium» y «ex Filio» no expresa el matiz existente entre dos expre- 
siones que derivan de dos construcciones teologicas diferentes del mis- 
terio similarmente creldo y confesado doxologicamente. Bessaridn 
senald atinadamente que ex significa la igualdad, no el orden; per, in- 
versamente, el orden de las personas y no su igualdad. Los latinos, 
admitiendo el «per Filium», lo glosaban crlticamente en el sentido de 
que se prestaba a sugerir una inferioridad del Hijo o su imposible 
instrumentalidad 21 . 

En realidad, el acta de union de Florencia no se contento con de¬ 
clarer el acuerdo del contenido de dos expresiones diferentes perte- 
necientes a dos planteamientos teologicos diferentes de la misma fe. 
Atribuyo a la expresion griega el sentido propiamente occidental de 
su equivalente latino: per Filium es catolico si se entiende en el sentido 
de Filioque. Deberia haberse tornado la equivalencia totalmente en 
serio y decir, con Andre de Halleux 22 : «Despues de haber afirmado 
durante tan largo tiempo que el di Hyiou equivale al Filioque, £no 
se podria admitir, por reciprocidad, que el Filioque significa lo mis- 
mo que di Hyiou, reconocer la autenticidad profunda del monopatris- 
mo?» Tras exponer las ventajas e inconvenientes de las dos formulas, 
Jugie (De processione, p. 12) confiesa de manera significativa: «Omni- 
bus accurate perpensis formula Graecorum praeponenda videtur, qua- 
tenus et principii unitatem subindicat, et ordinem personarum in luce 
ponit, et Patris monarchiam directe exprimit (considerado todo, la 
formula de los griegos parece preferible ya que hace ver la unidad 
de principio, ilumina el orden de las personas y expresa directamen- 
te la monarquia del Padre).» 

Tenemos que hacer alguna precision acerca de la expresion: la 
formula «reconoce la autenticidad profunda del monopatrismo». To- 
mada aisladamente, la formula «por el Hijo» podria traducir un ol- 
vido o un rechazo de la parte del Hijo en la procreacidn eterna del 
Espiritu. El Hijo quedaria reducido a un lugar de paso del acto es- 
pirador del Padre solo. Atinadamente, Karl Barth se revelo contra 
esto, pero sin demostrar excesiva comprension ni, tal vez, conoci- 
miento de la tradicion oriental 23 . Este ha sido, indudablemente, el tri- 


20. Cf. M. Jugie, op. cit. (n. 4), p. 15. El texto de san Maximo, que cons- 
tituyd la base del acuerdo, era mucho mis satisfactorio. No s<Slo afirmaba la 
atribucidn al solo Padre de ser causa, aitia, sino que hablaba de la dependencia 
del Espiritu respecto del Hijo empleando el verbo proienai. 

21. Cf. Tomis de Aquino, I, q. 36, a. 3 y lugares paralelos; C. err. Graec., 
II, 8. Para Florencia: GUI, Le concile..., p. 341. Los griegos discutieron todavla 
mis la equivalencia entre ex y dia. 

22. Orthodoxie et Cathollcisme: du personnalisme en pneumatologie, «Rev. 
thiol, de Louvain», 6 (1975) 3-30 (p. 30 en nota). 

23. K. Barth, Dogmatique, vol. I, La doctrine de la parole de Dleu, tomo 
primero **, Ginebra 1953, p. 173ss. 


buto del proposito de Karl Barth de hacer teologia partiendo sdlo de 
Jesucristo, cristologicamente. Reconocemos mejor que el el valor 
expresado por el di’ Hyiou; admitamos que ambas formulas se com- 
plementan respectivamente. 

Florencia represento una victoria excesiva de los latinos (y del 
papado) 24 . Sin embargo, no fue plenamente un concilio de union. 
Hacen mal los orientates en rechazarlo por completo porque la dis- 
cusion sobre la cuestion pneumatologica fue seria y libre. Con todo, 
comprendemos su insatisfaccion y su distanciamiento ante la conclu¬ 
sion tal como fue formulada' 25 . La permanente de Florencia es: l.° La 
intention de reconocer la compatibilidad, e incluso equivalencia, de 
las dos formulaciones. Quisieramos decir: su complementariedad. 2.° El 
principio que sirvio de base para que se buscara esa union: el que los 
padres, habitados e inspirados por el Espiritu Santo, hayan sostenido, 
en la comunion, ambas formulas. Esto continua siendo verdadero. Todo 
nuevo planteamiento de la cuestion debera tener ahi su punto de 
partida y de apoyo. 


Apendice 

Monsefior Sergio publico, en 1903, en «Cerkovnyj Vestnik», un 
articulo titulado: «iQue nos separa de los viejos catdlicos?», del que 
la «Revue internationale de Theologie», 12 (1904) 159-190 dio una 
traduccion. Puede encontrarse un texto mis completo en «Istina», 17 
(1972) 290-292. Presentamos el pasaje que concieme a nuestro tema: 

Al igual que los viejos catdlicos, debemos tener constantemente presente, en 
nuestras relaciones mutuas, la diferencia, milenaria ya, de nuestras dos culturas, 
de nuestro desarrollo intelectual, etc. Esta diferencia ha marcado nuestros des- 
tinos desde nuestra separaci6n. Muchas de las palabras y tirminos, compartidos 
por las dos partes, tienen, para cada una de ellas, una significacidn particular, 
especial, queridisima para unos e inadmisible para los otros. Si estamos absoluta- 


24. Esto aparece de manera aun mSs clara cuando se lee el decreto Pro 
Armenia, del 22 de noviembre de 1435: DSch 1310s. Este texto ha sido tornado 
de santo Tom&s, copiado a veces al pie de la letra de su De articulis fidei et 
Ecclesiae sacramentis. No se trata del dogma, sino de la teologia, de una teologia. 

25. Es necesario seiialar los graves limites de Florencia: no es esto el ideal 
del concilio de unidn. Pero los ortodoxos son casi siempre injustos (a veces ca- 
recen de informacidn) respecto de los aspectos positivos del concilio. Su historia 
escrita por Syropoulos (especialmente bajo el titulo publicado la primera vez 
por el anglicano R. Creyghton, Vera Historia Unionis non verae. La Haya 
1660) es rico en elementos hit6ricos v&lidos pero apasionado y unilateral. Para 
muchos esta obra constituye la referenda. Un ataque apasionado de Florencia, 
por Ivan N. Ostroumoff, publicado en Moscu en 1847 ha sido traducido y pu¬ 
blicado recientemente en inglds: The History of the Council of Florence, trad, 
ingl. de Basil Popoff, Boston 1971. La publicacidn termina con una critica de las 
aperturas ecumfenicas del patriarca Atenagoras. 
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mente convencidos de la identidad de nuestra fe, pondremos fin a nuestr* 
— S ^ “ pa,abras y Ios Aminos concediendo a las dos partes 
derecho a utihzar la expresidn que les es habitual. el 

defa fuenfe n en ifTHnw"/’ ” OSot f r ° s , defendemos la «monarqula», la „„ idad 
vc J s Vr en la Trinidad, algo totalmente necesario para la definicidn de la 
verdad de la unidad divina. Para nosotros o, por meior decir nara el 
gnego, admitir que el Hijo es con el Padr’e ” STdd S 
Santo equivale a admitir dos principios de la divinidad, algo psicoldgica y 16- 
f'" 6 T“ C ' Para defender y P reservar esta verdad contra los Mnot 
irSdad eS de n H d fi P - UeSt ? a . anad,r al sfalbo]o las Palabras: del Padre solo; con 
imahdad de definir este dogma de una manera precisa y sin ambiffiledade« 
evitando la posibilidad de cualquier otra explicacidn. Pero los viejos ^atdlicos 

Seaar^ c ^ T*? 5 rH™ un sistema '^Imente distinto para 

legar a la comprensidn de Dios. Para ellos, decir que el Hijo y el Espiritu Santo 
XnZ Pr ° C t eS1 f n e , terna ’ son com Pletamente independientes el uno del otro, que no 

enen contacto el uno con el otro, equivale a violar, precisamente, esta misma 

dZe fienln* ““ defe " demos “ 0riente con tan ‘a energia. Oriente y Occi- 
dente tienen su punto de vista distinto. Cada uno mira a trav£s de sus eafas de 
nrend dlSt , mt<> , y aspecial : Est ° ha ce que les resulte totalmente imposible com- 
prender el punto de partida y el medio de pensar del otro; al menos no pueSen 
ideas ° ^ rea lzar muchos esfuerzos y un acto de renuncia a todas sus 

. , Por esta r azdn ’ cuando tengamos la certeza completa de que los vieios ca- 
dd Simb0l °’ n ° SC - limitan 3 CUmpIir una f orma bdad, 
no pretenden umcamente limar asperezas candnicas, sino que creen en la Trinidad 

LT.rfnr 0d T COm °, la Santa Iglesia - no Ies P edirem os, ciertamente, que 
nwlJ, a ° P i°!°' Sln ° que les deiaremos el Filioque, en la com- 
exores^r Ia Za mfs e m « qU *d f6rm " h es '"dispensable al espiritu occidental para 
Pafre TJ/o d qUe subrayamos nosotros Por medio de la fdrmula a 

, p odn am °s comparar ese pasaje con el informe de monseflor Ba- 
stlio Krivocheine, en nombre de la Iglesia ortodoxa rasa, en la Con- 
318) nCla dC Belgrad ° C ° n l0S an8licanos ’ 1966 ( e “ «Istina», 13 (1968) 

Considerando que los gdrmenes de la doctrina del Filioque se encuentran en 
los autores eclesiasticos occidentales mucho antes de la separacidn de la Iglesia 
romana de la ortodoxa (en san Agustin, por ejemplo) y que esta cuestidn se 
refiere, mds bien, al terreno teoldgico que directamente al de la fe, la Iglesia 
d^lT 3 "° , PUC 1 e men ° S de insistir en Ia necesidad d e que los cristianos occi¬ 
dentales acepten la ensenanza Integra de los padres sobre la procesidn del Es- 
nuSim , V , Una cond,ci<5n P revia Pa^a que los cristianos occidentales 

puedBn umrse a la Iglesia ortodoxa. Seguimos en esto el ejemplo de san Basilio 
el Grande, que no insistla en el reconocimiento de la divinidad del Espiritu 
Santo (sino umcamente en el reconocimiento de su no creacidn) como condicidn 
previa para que personas que reconocen el simbolo de Nicea se unan a la Igle- 
sia ortodoxa. Como escribid el mismo san Basilio el Grande, los desacuerdos 
de este orden pueden ser amquilados mas facilmente posteriomiente, despuds de 
la um<5n. Bastard para ello recorrer el camino de una vida comiin de gran dura- 
ci6n y realizar estudios desnudos de toda pol6mica, teniendo siempre muy pre- 
sente que no hay lugar para el Filioque en el simbolo de la fe. De otra manera 
la opinion de un tedlogo occidental cualquiera serla colocada en pie de igualdad 
con la ensenanza de la Iglesia universal. 
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RELACIONES Y COLOQUIOS ENTRE ORTODOXOS 
Y COMUNIONES NO ROMANAS 


a) Ortodoxos y viejos catolicos 

Despues de romper con la Iglesia catolica romana en 1871, los 
viejos catolicos trataron de establecer relaciones, incluso de comunion, 
con las otras Iglesias de estractura «catolica». Por su lado, los orto¬ 
doxos se interesaron por este grupo occidental enfrentado a la auto- 
ridad del papa 1 . De ahi vino la celebracion de una conferencia que 
tuvo lugar en Colonia y Bonn en 1874-75. Asistieron a ella veintidos 
ortodoxos, obispos o sacerdotes, representantes del anglicanismo in¬ 
gles y americano, y los viejos catolicos, entre los que descollaban 
Dollinger (que rechazaba esta etiqueta), Reusch, etc. En total, se 
reunieron ciento veinte participantes 2 . La cuestion del Filioque estuvo 
en el centra de los debates. Los viejos catolicos y los anglicanos re- 
conocieron el caracter ilegitimo de la anadidura al simbolo de forma 
unilateral y sin la decision de un concilio ecumenico. Acerca de la cues¬ 
tidn doctrinal, los participantes suscribieron las siguientes conclu- 
siones: 

1. Nuestro acuerdo es total en la aceptacidn de los slmbolos ecumfnicos y 
en las decisiones de la antigua Iglesia indivisa en materia de fe. 

2. Nos declaramos de pleno acuerdo en que la anadidura del Filioque no 
se Uevd a cabo de conformidad con las reglas eclesiales. 

3. En todos estos aspectos, nos declaramos de mutuo acuerdo en la pre- 
sentacidn de la doctrina sobre el Espiritu Santo tal como fue propuesta por los 
padres de la Iglesia indivisa. 

4. Rechazamos toda presentacidn o manera de expresidn que contenga la 
aceptacidn de la idea de dos principios, arkhai o aitiai en la Trinidad. 

Adoptamos la ensenanza de san Juan Damasceno sobre el Espiritu Santo tal 
como aparece resumida en los p&rrafos siguientes, en el sentido de la ensefianza 
de la antigua Iglesia indivisa: 

1. Para algun miembro de la jerarquia ortodoxa — se citaba a monseflor 
Antonio, arzobispo de Finlandia — se trataba de «plantarse en el centro del 
mundo romano-germ&nico» y de dar «un golpe terrible en el corazdn mismo 
del catolicismo romano»: «Rev. Internat. de Th6oI.» (viejos catdl.), 5 (1897) 111. 

2. Historia: A. Palmieri, art. Filioque, en Diet. Thiol, cath., V, 2331-2342. 

Texto de la conferencia de Bonn: H. Reusch, Bericht iiber die vom 10. bis 16. 

August 1875 zu Bonn gehedtenen Unionsconferenzen, Bonn 1875. 

Respecto a esta conferencia: Pusey, On the Clause «And the Son» in regard 
to the Eastern Church and the Bonn Conference, Oxford 1876; E. Michaud, L’itat 
de la question du «Filioque» apris la Confirence de Bonn de 1875, «Rev. Inter¬ 
nat. de Th6ol.», 3 (1895) 89-99. 


625 





Con vistas 


acuerdo 


de h f„f SP ; r V f a T , SaIe f del Padre (ek ,ou Palros > com ° del principio far*/*) 

coL mImTL 4). te (pese) de Ia divinidad (Z>e *«■. »• i; 

2 : vi f E f rkU Sant ° n ° S . Sl . e dd Hii ° <ek tou Bybu) porque en la divinidad 
“‘f, h , ^ . prmCipi ° (arkhe) ‘ una sola causa (<**) por la que se 
produce todo lo que ex.ste en la divinidad (De fide orth.; ek tou Hyiou de to 
Pneuma ou legomen, Pneuma di’Hyiou onomazomen). 

p J- E1 , Es P irit . u Santo sale del Padre por el Hijo (De fide orth., I, 12: to de 
ek TatrZ Hagl ° n ek P hant ° rlke tou kryphiou tes theotetos dynamis tou Patras, 
autou alvZT/' H / iou , ekpore “ mene - Ibid em: Hyiou de Pneuma, ouch’hds ex 
autou, all hos di autou ek tou Patros ekporeuomenon. Contra Munich., n. 5: dia 
ou logon autou ex autou to Pneuma autou ekporeuomenon. De hymno Trisag 

•„ f abb s Um n 4° f ,OU - P °T diU ' OU Hyi ° U ka! logou P roion - H om. 

kafpZof’Z 4 ' , hemi ? es “ ,0 'atreuomenon... Pneuma Hagion tou Theou 

nntZ u h ? U - ek P° reuomenon - hoper kai tou Hyiou legetai, hos di 

^jyparxfn° nerOUmm ° n me,adidomcnon < °uk ex autou ekhon ten 

_ a' Espfritu , Santo es la imagen del Hijo, quien, a su vez, es imagen del 
Padre rDe fide orth., I, 13: eikon tou Patros ho Hyios, kai tou Hyiou to Pneuma); 
P ™ Ced ° del , Padr E y P erman ece en el Hijo como su poder irradiador (De fide 
orth., 17 tou Patros proerkhomenen kai en to logo anapauomenen kai autou 

kou m pneum a atos) en ^ Pa ' er ' dia Iogou pMus Canton- 

5. El Esplritu Santo es la procesidn personal que sale del Padre, que es del 
Hijo pero que no sale del Hijo porque es el Esplritu de la boca de la divinidad 
que expresa el verbo (De hymno Trisagio., n. 28: to Pneuma enhypostaton ekpo - 
ZZ1 r Patros men, Hyiou de, kai me ex Hyiou, hos Pneuma 

stomatos Theou , logou exaggeltikon . 

Es P Irit “. Santo media entre el Padre y el Hijo y estd unido al Padre 
jEf? d ®’ ** l, ° (De fide orlh - J > 13: mes °n tou agennetou kai gennetou 
kai di Hyiou to Patri synaptomenon). 

Esta pneumatologia es, evidentemente, catdlica. Con todo, no es 
mis que una expresion del misterio del Esplritu. Existen otras, no 
solo en Occidente, sino tambien en Oriente. No obstante, podemos 
considerarla como propuesta de una slntesis de la tradicion griega 
cotnun. Florencia habla reducido el per Filium de los griegos al Filio- 
que. Los viejos catolicos de Bonn hicieron la operacion inversa. Esto 
no obstante, el Santo Slnodo de Rusia nombraba una common para 
seguir y precisar las relaciones con los viejos catolicos, en 1892 Se 
pidto a dos historiadores la redaccion de un informe. Cada uno de 
ellos lo hizo a su manera. B. Bolotov en el sentido que vamos a ver 
A.L Katanski en un sentido que presentaba el «del Padre solo* como 
la doctrina de la Iglesia ortodoxa. Por su parte, los viejos catolicos 
habtan mstituido una comision que, muy a pesar suyo, aceptaba llamar 
al Hijo «causa secundaria» de la procesion del Esplritu Santo 3 a lgo 
que m Tomas de Aquino ni los teologos de Florencia habian aceptado 
Pero las tesis de Bolotov, muerto en 1900, a la edad de cuarenta y 

3. Texto en «Rev. Intemat. de Th£ol.», 5 (1897) 1-2. 
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seis anos, originaron una intensa polemica en Rusia 4 . Todavla en 
nuestros dlas, mientras que Serge Boulgakov y Paul Evdokimov las 
aceptaban formalmente 5 , Vladimir Lossky las rechazaba: no corres- 
ponde al historiador dictar sus conclusiones a la teologla, decia este 6 . 

Bolotov distingula tres niveles en los enunciados doctrinales: el 
del dogma formulado por los slmbolos y los concilios ecumenicos; el 
de las teologlas particulares; entre los dos, esta el nivel de los theo- 
logoumena, es decir, de las expresiones de la fe formuladas por uno 
o muchos padres en el tiempo de la Iglesia indivisa y admitidas por 
esta. Y publico un estudio documentado, bien articulado, que termi- 
naba con la presentacion de 27 tesis de las que ofrecemos los pasa- 
jes esenciales: 7 

1. La Iglesia rusa ortodoxa s61o considera dogma de fe la siguiente verdad; 
el Esplritu Santo precede del Padre y es consubstancial al Padre y al Hijo. Las 
restantes particularidades, en cuanto no tienen identicamente el mismo sentido, 
deben ser consideradas como theologoumenes. 

2. La concepcidn segtin la cual el Esplritu Santo procede, sale, resplandece 
(ekporeuetai, proeisi, eklampei) del Padre por el Hijo se encuentra tan frecuente- 
mente en los padres, su empleo en la Exposicidn de la fe ortodoxa de san Juan 
Damasceno y especialmente su introduction en la sinddica de san Tarasio de 
Constantinople, cuya ortodoxia ha sido constatada no s61o por Oriente, sino tam- 
bi6n por el Occidente ortodoxo en la jjersona del papa Adriano de Roma e in- 
cluso por el sOptimo concilio ecumdnico, le confieren tal importancia que los 
te61ogos harian mal en ver ahi tinicamente la opinidn privada de un padre de la 
Iglesia, sino que deber&n reconocerle el valor de un theologoumenon por asi 
decir ecumtilico, autorizado por doquier en el Oriente ortodoxo. 

3. La opinidn segun la cual la expresiOn dia tou Hyiou jam4s habrla con- 
tenido otra cosa que una misiOn temporal del Esplritu Santo en el mundo, obliga 
a violentar (Verdrehungen) la interpretation de algunos textos de los padres. 

4. Al menos no puede censurarse la interpretaciOn de que las expresiones, 
tan frecuentes en los padres de la Iglesia, de salida del Esplritu por el Hijo, de 
resplandor y manifestacidn del Padre por el Hijo, contienen la indication de 
algun momento misterioso en la actividad, vida y relaciones etemas del Esplritu 
Santo con el Padre y el Hijo, momento al que se da tambiOn el nombre de 
permanencia y reposo del Esplritu Santo en el Hijo (meson, anapauomenon). 

5. Este momento es la expresiOn imaginada de la identidad de naturaleza 
(symphyes) entre el Esplritu Santo y las otras dos personas y de la verdad incom- 
prensible, pero revelada en el Evangelio, de que el Esplritu Santo es la tercera 
y el Hijo la segunda persona de la Santisima Trinidad. 

4. A. Palmier!, loc. cit. (n. 2); cf. M. Jugie, Theologia dogmatica Christian. 
Oriental, ab. Eccl. cath. diss., t. II, Paris 1933, p. 467-478. 

5. S. Boulgakov, Le Paraclet, p. 99s, 116, 137; P. Evdokimov, L’E. S. dans 
la tradition orthodoxe, Paris 1969, p. 74-75. 

6. Cf. A Vimage et d la ressemblance de Dieu, Paris 1967, p. 68-69. Esto 
recuerda, aunque m4s moderado, la frase que se atribuye a Manning en el con¬ 
cilio Vaticano I. 

7. Texto aleman de su informe: «Rev. Intemat. de Th6ol.», 6 (1898) 681-712. 
Traducci6n francesa en «Istina» 17 (1972) 261-289. Reproducimos el extracto que 
ofrece el padre Malvy (pseuddnimo: Valmy) en su boletln de teologla rusa, en 
«£tudes», 101 (1904) 856-879 (p. 866-67). Y cf. Jugie, op. cit., p. 460. 
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6. El sentido contenido en esta doctrina no se identifica con la revelada en 
las palabras ek tou Patros ekporeuelai si tomamos estas palabras en el sentido 
estricto de los tdrminos tdcnicos ekporeutos y ekporeuetai. 

7. En consecuencia, el Esplritu Santo procede del Padre solo, en el sentido 
estricto del termino ekporeutos. Pero esta tesis es un theologoumenon, no un 
dogma. 


11. La fdrmula ex Patre et Filio, tal como aparece en san Agustin, no se 
identifica, ni en los t£rminos ni en el sentido, con la doctrina de los padres 
orientales. 


13. La diferencia entre la opinidn de los occidentales y la de los orientales 
no esta tanto en las palabras ex Patre Filioque cuanto en la concepcidn agusti- 
niana que pone una espiracidn unica del Padre y el Hijo y segun la cual ambos 
forman el principio unico del Esplritu Santo. Los Padres orientales desconocen 
esta concepcidn. Efectivamente no sabemos que alguno de ellos haya llamado 
al Hijo spirans o sumproboleus. 

14. Ni siquiera a tltulo de opinidn particular podemos reconocer el Filioque 
occidental tan autorizado (gleichberechtigt) como el dVHyiou de los orientales. 


19. Con todo, y por designio insondable de Dios, la Iglesia oriental no hizo 
entonces protesta alguna contra lo opinidn propuesta por san Agustin. 

20. Muchos occidentales que predicaron el Filioque a sus feligreses vivieron 
y murieron en comunidn con la Iglesia oriental, sin que se suscitara objecidn 
alguna por ninguna de las partes. 

21. La Iglesia-oriental honra a los padres de la antigua Iglesia de Occidente 
como suyos. En consecuencia, es natural que Occidente considere como santas 
las opiniones particulares de estos padres. 


25. Focio y sus sucesores permanecieron en comunidn con la Iglesia de Occi¬ 
dente sin obtener de ella, en t£rminos expresos, una revocacidn conciliar del 
Filioque. Por lo que nosotros podemos saber, ni siquiera lo exigid. 

26. Por consiguiente, la divisidn de la Iglesia no fue producida por la cues- 
tidn del Filioque. 

27. En consecuencia, el Filioque como opinidn teoldgica particular, no debe- 
rla ser un impedimentum dirimens para el restablecimiento de la comunidn ecle- 
siastica entre la Iglesia ortodoxa de Oriente y la Iglesia vieja catdlica. 

Las negociaciones entre ortodoxos y viejos catolicos acerca de la 
cuestion del Esplritu Santo han continuado hasta nuestros dias. En el 
coloquio de septiembre de 1966, celebrado en Belgrado, los ortodoxos 
senalaron que la promesa hecha en 1931 y 1932, de retirar el Filioque 
del simbolo solo habia sido cumplida parcialmente. Las viejos cato- 
licos la cumplieron con la reserva de senalar que los elementos ver- 
daderos de la doctrina as! expresada podrian ser sostenidos siempre 
como opinion libre y privada. Pero esto no satisfizo a los ortodoxos. 
Estos, al menos los griegos, pidieron que se rechazara simple y com- 


pletamente la construction latina del misterio que, a su juicio, no po¬ 
dia pretender una equivalencia con el «por el Hijo» de los padres 
orientales 8 . 

Los viejos catolicos, en su afan de referencia a un estado primitivo 
en el que no existian atm oposiciones, parecen reducir su solidaridad 
con la tradition occidental que, con todo, los engendro y sostuvo 
hasta hoy 9 . Pero, ^existe la posibilidad de retroceder a un estado ante¬ 
rior a los desarrollos de la historia? iNo es necesario asumir la heren- 
cia de nuestros padres? La conferencia internacional de los obispos 
viejos catolicos (en aleman IABK), que agrupa a los pastores de las 
Iglesias que se adhieren a la Union de Utrecht, oficializo, en 1969, para 
todas las Iglesias, la supresion del Filioque del simbolo Tal anadidura 
no solo fue llevada a cabo de forma no candnica, sino que no esta 
fundada teologicamente de manera suficiente y ha contribuido a la 
desunion de las Iglesias. En la conferencia de agosto de 1975, cele- 
brada en Chambesy, se adhirieron, pura y simplemente, a la postura 
ortodoxa 10 . 


b) Ortodoxos y anglicanos 

Los anglicanos tienen el mismo interes que los viejos catolicos en 
entrar en relaciones y, si fuera posible, en comunidn con las Iglesias 
ortodoxas. Sienten profunda simpatia por el genio religioso del Orien¬ 
te y tal simpatia no es de nuestros dias. El Filioque forma parte de 
la herencia catdlica conservada por la Iglesia anglicana. Aparece en 
muchos documentos oficiales de orden doctrinal 11 . 

El tema pneumatoldgico ha sido tocado en el curso de diversos en- 
cuentros en los que los hombres de la Iglesia anglicana intentaron 
una aproximacidn a la Ortodoxia. Los obispos «no juramentados» in¬ 
tentaron, entre 1716 y 1725, entrar en contacto y en comunidn con el 
patriarcado de Constantinopla 1Z . El primer articulo sobre el que tenia 
que explicarse era, naturalmente, el del Filioque n . Despues de estos 

8. Vease, en «Istina», 13 (1968) 404-424, el informe preparatorio de S. Kar- 
miris (Atenas) y en p. 425-432 la declaracidn de la Comisi6n teoldgica interortodoxa 
(p. 428). 

9. Es, al menos, lo que encuentro en un articulo de monsenor U. Kiiry, 
Die Bedeutung des Filioque-Streites fiir den Gottesbegriff der abendlandischen 
und der morgenldndischen Kirche, «Internat. Kirchliche Zeitsch.», 33 (1943) 1-19. 

10. Cf. «Ir6nikon» 47 (1975) 514-515. 

11. Credo de Nicea-Constantinopla; simbolo Quicumque; letania; Ordinal; 
5.” de los XXXIX artlculos. Pero la Iglesia anglicana deja, incluso a sus minis- 
tros, gran libertad para matizar la recepcidn de las doctrinas que profesan sus 
textos. 

12. La documentacidn fue publicada por monsenor L. Petit, en Mansi, t. 37 
(Paris 1905), col. 369-624. 

13. Los no juramentados estaban dispuestos a suprimir la palabra del slm- 
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encuentros, durante mucho tiempo solo huba contactos personales 14 . 

Los anglicanos participaron con los viejos catolicos en la Con- 
ferencia de Bonn, de 1875, y de Belgrado, en 1966. Ya hemos habla- 
do de ella. Entre una y otra conferencia, tuvieron lugar las entrevistas 
del padre F.V. Puller con monsenor Eulogio, en Rusia, mayo de 1912. 
Puller sostenla la profesion de fe del patriarca Tarasio (supra, p. 495 
y 498), afirmando la equivalencia da dia tou Hyiou y del Filioque. 
Tal postura fue aprobada por sus anfitriones ortodoxos rusos 15 . Mons. 
Eulogio decia a Briliantov, interlocutor de Puller: «Os autorizo a 
decir que, a pesar de la diferencia de formulas, se trata de una mis- 
ma ensenanza.» Y estas palabras fueron reproducidas en el boletin 
oficial del Santo Sinodo. Tenemos que citar las tomas de postura de 
las conferencias de Lambeth en 1920 y en 1930 15 . Hay una referencia 
a la conferencia de Bonn de 1875. Los anglicanos estaban siempre 
dispuestos a suprimir el Filioque. pero afirmando que este termino, en 


bolo. En cuanto a la doctrina, tomaron acta de la no equivalencia de dia y de 
per. Para justificar la procesidn a Filio, utilizaban idAnticos textos biblicos y 
patrlsticos que los escolAsticos, pero sin aportar razonamientos ni silogismos. 
En las propuestas para una base de unidn, col. 387-388, se colocaban, pura y 
llanamente, en la postura ortodoxa. 

14. El episodio mis interesante es el de las investigaciones e intercambios de 
William Palmer, de Magdalen College (sobre el conjunto de su itinerario, cf. 
S. Tyszkiewicz, Un Episode du Mouvement d’Oxford. La mission de William 
Palmer. «£tudes», 136 (1913) 43-61, 190-210, 329-347). En una carta-tratado a 
Khomiakov, se sorprendfa de que los ortodoxos pidieran sdlo a los catdlicos 
borrar del slmbolo el tArmino Filioque, dejAndoles en libertad para mantener su 
doctrina (Birkbeck, p. 49). Khomiakov justifica esta practica: no se trata de 
una herejla; jamAs fue condenado por un concilio como contrario a la Escritura. 
Se trata, simplemente, de una opinbn que creemos falsa como tal. El error de 
los latinos consistid en afiadir una opinidn humana a la verdad purisima del 
simbolo: cf. W.J. Birkbeck, Russia and the English Church. Containing a Co¬ 
rrespondence between M.W. Palmer. . . and M. Khomiakoff in the years 1844- 
1854, Londres 1895, *1917, p. 60ss. ObsArvese la actitud abierta de los ortodoxos 
rusos: vAase supra monsenor Sergio, monsefior Eulogio con el padre Puller, mon¬ 
senor Basilio Krivocheine. El profesor N.O. Lossky (padre de Vladimir) pensaba 
que la oposicidn entre catdlicos y ortodoxos podrla superarse, en el tema del 
Filioque, mediante una evoluci6n dogmAtica ulterior: Las cuestiones de la con- 
ciencia religiosa rusa (en ruso), Berlin 1924, p. 325ss, citado por Clement Lialine, 
De la methode irenique, Amay 1938, p. 24, en nota. El padre Serge Boulgakov 
sostenla que la divergencia que se pone de manifiesto por las dos tradiciones, 
Filioque y dia tou Hyiou, «no es herejla ni error dogmAtico; es una diferencia 
de opiniones teoldgicas. No existe dogma sobre la relacion del Espiritu Santo al 
Hijot>', llegaba, incluso, a admitir el Filioque para Occidente (Le Paraclet, Paris 
1946, p. 140-141). Finalmente, vAase en apAndice las preguntas de VI. Soloviev. 

15. Did. ThM. cath., V, 2336; Jugie, Theol. dogmat., II, p. 479ss. 

16. Para 1920, del lado anglicano, Terms of Intercommunion suggested between 
the Church of England and the Churches in Communion with Her and the Eastern 
Orthodox Church, Londres 1921, las secciones VII y VIII (en Bell, op. cit. infra, 
p. 80-81); del lado ortodoxo, el informe de su delegacidn a la conferencia, en 
G.K.A. Bell, Documents on Christian Unity, I, Londres 1924, p. 64-65. Para 1930, 
Report of the Joint Commission... Londres 1932, p. 14, 32-33. 
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el que su Iglesia habia confesado su fe durante siglos, era perfecta- 
mente susceptible de un sentido verdadero. Pero encontraron la re- 
sistencia de los ortodoxos en este punto 17 . 

Todo resulta dificil y lento en una materia en que las Iglesias 
conservan su fe en las formulas de la confesion y de la celebration que 
ellas han creado. En sus recientes conferencias con los ortodoxos, los 
anglicanos volvieron a comprometerse en la supresion del Filioque del 
simbolo, «sean cuales fueren los meritos o demeritos de su contenido 
doctrinab 18 . 


Apendice 

De las nueve preguntas de Vladimir Soloviev (f 1900), presenta- 
mos las cuatro primeras (cf. M. d’Herbigny, Un Newmann russe. 
Vladimir Soloviev, Paris 1911, p. 196). 

Los cAnones de los concilios ecumAnicos prescribiendo que sea conservada 
intacta la fe de Nicea, ise refieren al sentido o a la letra del simbolo de Nicea- 
Constantinopla? 

El tArmino Filioque, anadido al texto primitivo del simbolo de Nicea-Cons- 
tantinopla, icontiene inevitablemente una herejia? En caso afirmativo, iquA con- 
cilb ecumAnico ha condenado esta herejia? 

Si lo susodicho anadido, que aparecid en las Iglesias occidentales en el si- 
glo vi y que fue conocida en Oriente a mediados del siglo vii, contiene una 
herejia, £c<5mo se explica que los dos concilios ecumAnicos, el sexto en 680 y el 
sAptimo en 787, no condenaran esta herejia ni anatematizaran a quienes la habian 
aceptado, sino que, por el contrario, permanecieran en comunidn eclesial con ellos? 

Si es imposible afirmar con certeza que este anadido (Filioque) es una herejia, 
(.no goza de libertad todo ortodoxo para seguir en este tema el sentido de san 
Maximo el Confesor quien, en su carta al sacerdote Marinos, justifica dicho afia- 
dido y le da un sentido ortodoxo? 


4 

ALGUNAS PROPUESTAS DE ACUERDO 


Los que han estudiado las dos tradiciones, la de Oriente y de Oc¬ 
cidente, estan de acuerdo en reconocer la diferencia de contenido de 
los terminos ekporeuesthai (ekporeusis) y procedere (processio). El 


17. Report..., p. 14. 

18. Cf. «IrAnikon», 48 (1975) 362 (subcomisiones mixtas, julio 1975); Sesi6n ce- 
lebrada, al mAs alto nivel, en Zagorsk, julio-agosto 1976; «IrAnikon», 49 (1976) 
507-508; Anglo-Orthodox Dialogue. The Moscow Statement, dir. por K. Ware 
y C. Davey, Londres 1976, p. 87ss. 
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que no se cayera en la cuenta de esta diferencia es el origen de un 
caminar paralelo de las dos tradiciones sin correspondence plena. 
Ekporeuetsthai significaba el origen primero y no podia aplicarse mas 
que al Padre. El procedere de los latinos alcanzaria ese mismo signifi- 
cado si estuviera inseparablemente unido al principaliter de san 
Agustin. Esta signification esta contenida realmente en el «Filioque 
tamquam ab uno principio», porque el principio unico es el del Pa¬ 
dre y estd en el Hijo como recibido del Padre. Pero no se expresd 
este matiz. De ahi que los ortodoxos hayan criticado hasta nuestros 
dias, a pesar de las respuestas que les dieron, el poner dos principios 
para el Espiritu Santo. La formula per Filium seria mis satisfactory 
a este respecto. <,Que hacer si se admite la formula de santo Tomas 
en la Suma, «duo spirantes, uhus Spirator» ? Mas de un teologo catolico 
latino ha llamado la atencion sobre la debilidad inherente de la for¬ 
mula latina y ha intentado, a veces, ponerle remedio 1 . £C<Smo expre- 
sar la condicion diferente de los «duo spirantes» en la «spiratio» 
linica? 

El padre Paul Henry, especializado en teologia trinitaria, propo¬ 
ne abandonar el Filioque y sustituirlo por otra formula que exprese 
mejor la realidad; por ejemplo, «ex unione Patris et Fillii procedit» 2 . 
Pero esta formula no expresa el principaliter ni la monarquia del 
Padre. 

El padre Juan Miguel Garrigues ha propuesto una via de acuerdo 
que merece la mayor atencion 3 . Demuestra que Occidente ha tenido, 
desde Tertuliano, una teologia de las tres personas consubstanciales 
en terminos de procesidn o una teologia de un orden de procesion 
a partir del Padre, en la consubstancialidad. Pero no conocio el pro- 
blema al que tuvieron que responder los Capadocios contra Eunomio, 
el de una teologia de participation subordinada plagiando de forma 
desatinada un platonismo con emanation jerdrquica. Los Capadocios 
se vieron obligados a distinguir, antinomicamente, en Dios, la esencia 
y las hipdstasi s. De donde nace la posibilidad de hablar, de manera 

en el eeniiit V ' ¥ ~ Uck : ^ quien el general de los J“uitas hizo su te61ogo 

en el conalio Vaticano I: Essai de conciliation sur le dogme de la procession du 
Samt-Esprit <<Etudes religieuses», 2 (1857) 305-351; ensayo basado en el acuerdo 
de las confesiones de fe ortodoxas y en la valoracidn de la monarquia del Padre 

Roma UI 193 f 6 nt D m 8 I 12 Illtat,SS a EI Pad ? Jugie ’ De Frocessione Spiritus Sancti, 
Roma 1936, p. 8-12 concede que el poder de espirar «non esse eodem titulo 
eodemque modo m Filio sicut in Patre» y que «formula Graecorum [per Filium] 
praeponenda videtur.» A de Halleux, Pour un accord oecumenique suTla proces- 
45M69 S Espnt et 1 addition du Filioque au Symbole, «Ir6nikon», 51 *(1978) 

2. P. Henry, Contre le <,<Filioque», «Ir£nikon», 47 (1975) 170-177 

3. Procession et ekporese du Saint-Esprit. Discernement de la tradition et 
reception oecumMque «Istma», 17 (1972) 345-366, y ya Le sens de la procession 
du Samt-Espnt dans la tradition latme du premier millenaire, «Contacts» 1971 
n.° 3, p. 283-309. 
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diferenciada, de la procesion de la tercera hipostasis y de su partici¬ 
pation en la substancia comun. Segun san Cirilio de Alejandria, Gre¬ 
gorio de Chipre, san Gregorio Palamas, el Espiritu tiene su existen- 
cia hipostatica del Padre solo, pero su existir substancial (hyparkhein) 
del Padre y del Hijo segun su modo de existir como tercera persona 
en la consubstancialidad divina: «En su nombre hipostatico incomu- 
nicable, el Hijo y el Espiritu estan en relation solo con el Padre, que 
es, por asi decir, el origen de su originalidad personal. Pero, en la me- 
dida en que la hipostasis se manifiesta en un modo de existencia 
(tropos tes hyparxeos) segun el cual hipostatiza la esencia (los latinos 
y los alejandrinos dicen: segun el cual ella procede en la esencia), las 
personas divinas manifiestan un orden segun el cual son, unas para 
otras, la condicion de su comunion consubstancial.» J.M. Garrigues 
llega a proponer esta formula como capaz de poner de acuerdo a 
Oriente y Occidente: «Creo en el Espiritu Santo, Senor y dador de 
vida, que salido del Padre (ek tou Patros ekporeuomenon) procede del 
Padre y del Hijo (ex Pat re Filioque procedit, ek tou Patros kai tou 
Hyiou proion).t> 

A lo largo de nuestro estudio nos ha sorprendido el hecho de que, 
si no nos equivocamos, los griegos conciben el ser hipostatico como 
un valor absoluto, autonomo; despues de lo cual ven la consubstan- 
cilidad adquirida por la dependencia de origen de la monarquia del 
Padre, expresandose en las relaciones triadicas de la circumincesion. 
iPuede llegar esta manera de pensar hasta hablar, de manera diferen¬ 
ciada, del Padrg como una sola fuente de la hipostasis del Espiritu y 
del Hijo como condicidn ontologica de su consubstancialidad plena? 
Muchos testimonios parecen dar consistencia a esta manera de ver las 
cosas. En su exilio de Oriente, escribe san Hilario: 

Todo lo que tiene el Padre es mlo; por eso os he dicho: «(E1 Espiritu) 
recibird de lo mlo y os lo comunicard a vosotros» (Jn 16,15). Por consiguientc, 
recibe del Hijo aquel que es enviado por dste y procede del Padre. Y me pre- 
gunto si es lo mismo recibir del Hijo y proceder del Padre. Si se cree que existe 
una diferencia entre recibir del Hijo y proceder del Padre, es cierto, por el con- 
trario, que es una y la misma cosa recibir del Hijo y recibir del Padre \ 

El Espiritu procede del Padre y recibe del Hijo. (,Que? Lo que el 
Padre da al Hijo, «todo», es decir la substancia o la esencia divina. De 
esta manera, el Espiritu consuma y manifiesta la unidad de la Trinidad 
consubstancial. Y escuchemos a Maximo el Confesor: 

Asl como el Espiritu Santo existe por naturaleza segiin la esencia de Dios 
Padre, de igual manera es por naturaleza segiin la esencia del Hijo en cuanto 
que procede esencialmente del Padre por el Hijo engendrado s . 

4. De Trinitate, VIII, 20: PL 10, 251 A. 

5. Quaestiones ad Thalassium, c. LXIII: PG 90, 672 CD. 
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! at ’ nOS c If R ° ma) ha " demostrado due no han hecho del Hijo la 

dd EsnWt^ 8 del nnf n ’ “ ^°’ qU f , eI Padre es ]a causa unica del Hijo y 

del Espiritu, del uno por generacidn y del otro por ekporesis (procesidn oriaina 

de es^ r °m han ma . estad ° la procesi<5n p° r a (to dia autou proienai) y mostrado 
de esta manera, la unrdad e identidad de la esencia 6 . 

Los textos de Gregorio de Chipre aparecen en un articulo de 
O. Clement , y en el de J.M. Garrigues, p. 365, se encuentran los de 
san Gregorio Palamas. Segun los terminos que aparecen en los men- 
cionados autores, si es exacta la interpretacion de ellos, el Espiritu 
recibe su ser hipostatico por ekporesis del Padre y tiene su ser con- 
substancial del Padre y del Hijo. 

iEs esta expresidn del misterio una posible proposicion de acuer¬ 
do? Pienso que la respuesta sera negativa desde la perspectiva de los 
latinos. iPuede trazarse netamente la diferencia entre recibir el ser 
hipostatico y recibir la consubstancialidad? ^No seria mas conve¬ 
rt d ® s f rollar . el de la monarquia del Padre partiendo los 
latinos, del prmcipahter de San Agustin, admitido y explicado por 
san o Tomas 3 hasta el punto en que, dentro de un vocabulario dife- 
la vuekaTr 3 ^ 03 con eI J?‘ a tou Hyiou sea tal que pueda darse 
una ve L ? fmU a - , F lorencia y ^conocer al monopatrismo 
una verdad similar y simultdnea a la del filioquismo? Por aqui va 
la propuesta del padre Andre de Halleux 9 . Seria de desear que ya 
pL V ,! Ca f 10 . eXpreSara que ’ en el <<tanc l uam ah uno principle*, el 
fue nte originana y el Hijo asociado o participant! Pero 
como tal posibilidad no esta al alcance de la mano, es deseable comple- 
tar la formulacion latma con la griega. Los griegos logran esa dis- 
tincion mediante el empleo de los verbos ekporeuesthai y proienai. El 
latm posee solamente el verbo procedere para cubrir la significacion 
de ambos verbos griegos. Evidentemente, la parte reconocida al Hijo 
en la procesion del Espiritu concierne a su ser eterno. En los santos 
Pa ; re ® § r ' e 8° s podemos encontrar gran numero de testimonios en 

u terior nre°,’ " eso P or un a Pof a tismo que rechaza una 

ulterior precision; pero es suficiente. 

Si podemos fijar como objetivo, y es posible alcanzarlo, el reco- 

tesis'7 C 4 rt «la YT/ 1° 9 ‘’ 136 ' Comparese ’ « tesis de Bolotov, con la 
, 4. «ia tesis del ek monou tou Patros ekporeuetai no dehe Hp c^rvir 

Te S lroehin». T e)emP ’°’ ^ teSiS ** ,OU Patros ek Poreuetai, dV Hyiou 

44 2 . 7 456 Greg0rI ° de Chipre > De I’ekporese du Sainl-Esprit, «Istina», 17 (1972) 

R(gnon! t 5 Tv; p d 'l03 2, Q ' P ° d " am ° S dtar aqui Un beMo pasa i e de De 

9. Cf. supra, en p. 621, n. 22 y el articulo citado supra, n 1 aue termina 

bob la Tela Pa,ab - aS , : , <<La l8lCSia Cat<31ica romana Podr* leslaurar el sm- 
bob [a su estado original] y reconocer la verdad profunda del monopatrismo 
desde el momenta en que la Iglesia ortodoxa reconozca igualmente la autenticidad 
del Fdwque entendido en el sentido del di’Hyiou tradicional.* 
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nocimiento, al mismo tiempo, de la unidad de la fe de las dos partes 
de la catolicidad y la legitima diferencia de dos expresiones dogma- 
ticas del misterio. Cada una tiene su propia coherencia. Cada una de 
ellas es irreductible a las categorias y al vocabulario de la otra. A lo 
largo de diez siglos de debate, ninguna de ellas ha sido capaz de 
convencer a la otra ni de obligarla a cambiar de campo. Ni existe la 
posibilidad de que se produzca en el futuro. Diremos mas: No debe 
perseguirse esa meta. Queremos proclamarlo sin ambigiiedades. 

Unos y otros son bautizados en una fe que les es comun. Tanto en 
una parte de la cristiandad como en la otra, el «Espiritu es confesado 
como la tercera persona-hipostasis de la unica naturaleza-esencia di- 
vina, consubstancial al Padre y al Hijo» 10 . Aqui y alii, el Padre es 
confesado como el principio sin principio de toda la divinidad. Aqui 
y alii, el Hijo es profesado como no extrano al Padre en la produc- 
cion del Espiritu Santo. 

Las expresiones de esta fe son diferentes, de manera especial por 
lo que se refiere al tercer punto. Y esto se debe, principalmente, a dos 
motivos: 

1) La inadecuacion del vocabulario latino para traducir los ma- 
tices importantes de la terminologia griega. Causa no es exactamente 
igual que aitia; principium encierra unas connotaciones mas amplias 
que arkhe; procedere no es la traduccion plena de ekporeuesthai... 
Desgraciadamente, no siempre se tuvo esto presente en el pasado. 
Hasta tal punto cada una de las partes estaba segura de si y carecia 
de curiosidad por las cosas de la otra parte que cada uno trato de 
que la otra parte aceptara sus concepciones y formulaciones. «Habria 
sido necesario, en primer lugar, pero nadie reparo en esta urgencia, 
que cada una de las partes hubiera presentado una explicacion franca 
y leal de los terminos empleados; y despues la tolerancia mutua para 
permitir que cada Iglesia conservara su expresion tradicional del dog¬ 
ma, salvaguardada siempre la unidad de la fe en la diversidad de 
las lenguas y de las formulaciones» u . 

2) El empleo de dos principios diferentes para fUndar la distin- 
cidn de las personas. Para los griegos es la diferencia de los modos 
de proceder del 'Padre, por generacion, por ekporesis, lo que afirma 
las hipostasis como distintas. La critica latina nunca logro sacudir a 
los orientales, que se niegan a considerar como vinculante la aplica- 
cion de nuestras reglas logicas al misterio de Dios. Entre nosotros, 
rige el principio de que en Dios todo es comun excepto lo que dis¬ 
tingue una oposicion de relacion. Ya hemos senalado que este prin- 

10. A. de Halleux, «Ir£nikon», 1978, p. 458. 

11. V. Grumel, p. 279 del articulo en que explica bien estas cuestiones de 
terminologia: S. Thomas et la doctrine des Grecs sur la procession du Sainl-Esprit, 
«Echos d’Orients, 25 (1926) 257-280. 
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cipio no es de fe definida. Pero expresa, igualmente, un sentido agu- 
disimo de la consubstancialidad. 

En la confrontation de las expresiones de una y otra tradicion, 
tendremos que preguntarnos, para poder responder a unas dificultades 
y exigencias concretas, por que tal doctor —que, frecuentemente, 
fue un santo animado por el Esplritu— vio las cosas asi, construyo y 
formulo as! el dato de una fe fundamentalmente comun. E inmedia- 
tamente, reconocer que se ha desembocado en algo totalmente inade- 
cuado al misterio; reconocer que no se ha puesto igualmente a la 
luz todos los aspectos del misterio. Otro doctor puede criticarnos, pero 
tambien completarnos. 

t,Son quimericas las palabras de monsenor Damaskinos de Tranou- 
polis, director del Centro Ortodoxo de Chambesy? En cualquier caso, 
las hacemos nuestras: «Por una parte, es posible y necesario expli- 
car las formulaciones de los santos padres griegos y, de la otra, las 
de los santos padres latinos y el Filioque, subrayando su acuerdo y 
respetando plenamente su originalidad respectiva. A partir del siglo iv, 
el Filioque vino a formar parte de la tradicion occidental sin que 
fuera jamas considerado como un obstaculo a la union antes de que 
esta fuera rota por otros motivos» ,2 . 


5 

iSUPRIMIR EL «FILIOQUE» EN EL StMBOLO? 


No tenemos reparo en confesar que hemos cambiado en este 
punto. Y hemos cambiado porque hemos aprendido. El tema estaba 
planteado desde hacia mucho tiempo. Los latinos respondlan con 
ligereza, con excesiva ligereza. No captaban la gravedad del tema. 
Anselmo, Tomas, Buenaventura, decian: Efeso prohibit) cambiar la 
fe formulada en Nicea ’. Elio significaba una creencia diferente o con- 
traria. Pero un concilio precisa siempre un punto de fe puesto en 
entredicho en su epoca: Calcedonia justified asi que los padres del 
concilio de Constantinopla hicieran afiadiduras a Nicea. Si el a Patre 
et Filio es verdadero, ipor que no declararlo? Y cuando este punto 
de doctrina fu e negado, un determinado concilio celebrado en Occi- 

12. Reflexions et perspectives au sujet du ritablissement de la communion 
U975) l 219 iU ' <<0r ' ente Cristiano>> ’ 15 ( 1975 ) 7 - 2 5; citado en «Irenikon», 48 

1. Es su canon VII: Conciliorum Oecumenicorum Decreta, dir. por Alberigo 
y otro autores, Bolonia 3 1973, p. 65. Utilizacidn de este texto en la polemica: 
M. Jugie, Le decret du concile d'Ephise sur les formules de foi et la polemique 
anticatholique en Orient, «Echos d’Orient», 30 (1931) 257-270. 


tSuprimir «Filioque» en el slmbolo? 

dente anadio Filioque al simbolo, y ello con la autoridad del Pontifice 
romano que convoca y confirma los concilios 2 ... Por supuesto, todas 
estas respuestas no carecian de valor, aunque el ultimo punto arguye 
desde un principio que discuten los griegos. 

Desde el comienzo del concilio de la union en Ferrara, los grie¬ 
gos se declararon dispuestos a hacer la union si los latinos suprimian 
el Filioque del simbolo. De esta manera, se habria restaurado la uni- 
dad de la fe 3 . Este hecho hace que comprendamos la importancia de 
la cuestion. Hasta el presente, los ortodoxos no han cesado de articu¬ 
lar esa misma demanda. Pero actualmente se situa en clima totalmente 
distinto al reinante en el ano 1438 y tiene hoy un alcance diferente. 
En Ferrara-Florencia, en el espiritu de Marcos Eugenicos, principal 
protagonista de las condiciones griegas, aceptar la supresion del Filio¬ 
que, hubiera equivalido a que los latinos reconocieran un error de 
doctrina 4 . Actualmente, se habla de esta supresion reconociendo la 
compatibilidad y equivalencia de las dos expresiones diferentes de una 
fe comun. 

En Florencia, como ya en los tratados medievales 5 , los latinos de¬ 
cian: el Filioque no ha cambiado la fe, se ha limitado a explicitarla 
de manera mis precisa. Cuando, en Efeso, se prohibe introducir otra 
fe, hetera pistis, se esta pensando en una fe contraria; no se prohibia 
perfeccionar una formulacion. A lo que los griegos respondian: cuan¬ 
do un concilio determina un punto de doctrina formula su propia 
definition, pero no la introduce en el simbolo. Efeso no anadio «theo- 
tokos, madre de Dios» a «nacido de la virgen Maria»... Pero los 
griegos y latinos tenian una idea un tanto diferente del simbolo. En 
Oriente, era la forma inalterable de la profesidn de fe que se imponia 
a los conversos o que la Iglesia proclamaba doxologicamente en la li- 
turgia. Los latinos tenian una visidn mas intelectualista, mis externa: 
era una formulacion de la fe como creencia promulgada por un con- 

2. Anselmo, De Processione Spiritus Sancti, c. 13 (Opera, ed. Schmitt, II, 
p. 211-212); san Buenaventura, I Sent., d. 11, a. un., q. 1 (Quaracchi, I, p. 211- 
213); santo Tomds, De Potentia, q. 10, a. 4; ST, I, q. 36, a. 2 ad .2 («Sed postea 
insurgente errore quorumdam, in quodam concilio in Occidentalibus partibus con¬ 
gregate expressum fuit auctoritate Romani Pontificis...» sorprende tal vaguedad 
a la vista de la habitual precisidn de Tomas. Esta afirmacidn fue tomada de un 
Contra Graecos de un dominico de Constantinopla, en 1252: cf. A. Dondaine, 
«Arch. fr. Praed.», 21 [1951] 390s). Era conocida la idea de que todo concilio 
formulaba una confesi6n de fe: referencias en nuestro articulo S. Thomas Aq. 
and the Infallibility of Papal Magisterium, «The Thomist», 38 (1974) 87, n. 15 
y 16. 

3. Estudio exhaustivo de H.J. Marx, Filioque und Verbot eines anderen 
Glaubens auf dem Florentinum. Zum Pluralisms in dogmatischen Formeln, Steyl 
1977. 

4. Cf. Gill, Le concile de Florence, Paris 1964, p. 227-228. Sobre los dramd- 
ticos acontecimientos que tuvieron lugar a continuaci6n del concilio, p. 350. 

5. San Buenaventura, / Sent., prol. a. 2: «Est additio distrahens, et est addi- 
tio complens... in qua additum est consonum» (ed. Quaracchi, I, p. 23). 
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cilioopor el papa. Aqui, la autoridad promulgante desempena un 
papel decisive Si nos centramos en la prohibition formulada por 
el concilio de Efeso, la historia de este concilio pone de manifiesto que 
queria evitar que se tomara como profesion oficial de la fe de la 
lglesia uno u otro de los numerosos slmbolos existentes entonces Elio 
habna abierto la puerta a formulaciones dudosas o hereticas*. Tanto 
Efeso como los siguientes concilios hasta el segundo de Nicea enten- 
dieron por hetera pistis una doctrina contraria a la de Nicea. His- 
toricamente, la razon estaba, pues, del lado de los latinos. 

.. ® C I e * 1 ° ld |!^ a 0 eclesialmente, es otra cosa. La introduccion uni¬ 
lateral del Fihoque, sin consultar a Oriente, en un simbolo de valor 
ecumemco era no solo un comportamiento candnicamente ilegitimo 
smo un acto que asestaba un golpe a la unidad de la familia cristiana.’ 
<<Un fratricdio moral», decla Khomiakov. El clima carolingio en- 

d riPnH lnC US °’i Una n0ta de desprecia Es ciert0 que se podria arguir 
diciendo que los orientates celebraron el concilio del 381 sin convo- 

a Un S °K° ° b,Sp0 latino ’ hech0 * ue suscito el lamento de san 
Ambrosio sobre la «communio soluta et dissociata»l Occidente reco- 
mmn “ “ el texto de Constantinopla y «recibio» este concilio 

dedSdn'n " 1 - mC °' P * 10 existen much °s ejemplos de rechazo de una 
o e rr P r r haber partlC ' pad0 en elIa - L °s monofisitas arguyeron 
nuevn Calced ° nia partiendo de la prohibicidn nicena de hace/ una 
entre eJofsan A i " Pensamos ’ sin embargo, que los latinos, y 
nrnphp ! f * nselmo y sant0 Tomas ’ P'estan poca atencion al re- 
consuftado" 111 ad ° ^ grie8 ° S de QUe n ° Se les habia co "vocado ni 

pasa E Jo e T r fX ^ medMa ’ Cn re P arar las del 

Pa ad . Para ell °’ e f conocimiento de la historia verdadera es una 
ayuda de una eficacia incomparable. 

el Vlej ° S C f 6Hc ? y los an 8 I ‘canos han decidido ya suprimir 
g ca de? rnl- “' <<Fe y Co "^cidn», la comisidn teoTd- 
n ones ? hS IglesiaS ’ ha or 8 a ^ado dos reu- 

1967. nb0m ° nt Cn G L ' D ° SSetti ’ U Simbol ° di Nicea e di ConstantinopolU Roma 
talibus ^wn^ 'vide'tnusi^n^Sl^^nostulainu^H co ^ lmun ' onem nostram cum Orien- 

Ve,i 8 Tf iU O iC - iUm “ n 5 orda " temc l ue consensum>> (n Un 8 a ): C re m ghs n d°e 6ro COn,mUne 
8. Cf. «°n e nt . Owist. p e ri°d.», IS (1952) 55 8 °’ 

Lambeth ,978: im. " * 
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nimidad, los participantes —entre los que se encontraban tambien 
catolicos— votaron esta resolucion, que no es, evidentemente, una 
decision de la lglesia, pero que tiene un peso especifico: «La forma 
original del articulo del simbolo de fe de Nicea-Constantinopla sobre 
el Espiritu Santo... (texto) debe de ser reconocido por todos como 
la forma normativa del credo e introducido de nuevo en la liturgia» 10 . 
Muchos teologos catolicos competentes se han pronunciado tambien 
a favor de la supresion 11 . La formula no es ya obligatoria para los 
catolicos de rito oriental 12 . La jerarquia catolica griega decidio el 31 
de mayo de 1973 suprimir la formula en el texto del simbolo que 
se recita en griego 13 . Por nuestra parte, nos declaramos formalmente 
favorables a la supresion. Con ello, la lglesia catolica romana haria 
un gesto fraterno de humildad cuyo alcance ecumenico podria am- 
pliar repercusiones. Con todo, pensamos que son necesarias e im- 
prescindibles dos condiciones para asegurar que tal paso sea bene- 
ficioso: 

1. ° Que, en dialogo con las instancias cualificadas de las Iglesias 
ortodoxas, se haya puesto en claro y reconocido el caracter no here- 
tico del Filioque entendido correctamente, la equivalencia y comple- 
mentariedad de las dos expresiones dogmaticas, del «Padre, fuente 
absoluta, y del Hijo», «del Padre por el Hijo». Este fue el camino 
de Florencia. Y continua siendo valido. Pero hoy se abordaria este 
camino en medio de un clima totalmente distinto, plenamente respe- 
tuoso de la tradicion oriental, de su profundidad. Por su parte, los 
ortodoxos no deberian ir mas aM, en «del Padre solo», de las im- 
plicaciones de la monarquia del Padre y las exigencias de los textos 
del Nuevo Testamento. 

2. ° Que el pueblo cristiano, tanto en Oriente como en Occidente, 
este preparado para que se de este paso en la luz, en la paciencia, 
en el respeto de las sensibilidades legitimas. En el amor. «Amemonos 
los unos a los otros a fin de que podamos profesar con un solo co- 
razon nuestra fe en el Padre, el Hijo y el Espiritu Santo, Trinidad 
consubstancial e indivisible* M . 


10. SOEPI (Ginebra), junio 1979. 

11. Asi H.J. Marx, op. cit.; A. de Halleux, «Ir£nikon», 1978, p. 469 (es su 
informe a la comisidn de Klingenthal). 

12. Decisidn de Benedicto xiv, bula Etsi pastoralis, 26 mayo 1742. 

13. Se explica y justifica esta decisidn por el reconocimiento de la imperfecta 
correspondencia de los tgrminos (ekporeuesthai y procedere), por la concordancia 
de las dos f6rmulas, confirmada por la declaracidn de san M&ximo y por el 
dialogo de Anselmo de Havelberg con Nicetas de Nicomedia. Texto de esta 
Instruction pastoral en «Les Quatre Fleuves», 9 (Dios revelado en el Espiritu), 
1979, p. 75-78. 

14. Invitacidn e introducciOn a la recitaciOn del simbolo, en la liturgia de 
san Juan Crisdstomo. 
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iUN IMPACTO ECLESIOL6GICO DEL «FILIOQUE»? 


Vladimir Lossky pretendia ver en el Filioque la causa de todas 
las oposiciones entre la ortodoxia y el catolicismo romano; oposicio- 
nes que equivalian, segun el, a otras tantas desviaciones de los lati¬ 
nos. Una serie de consecuencias en eclesiologla habrlan nacido del 
Filioque. A. de Halleux presenta una formulacion precisa del con- 
junto, ofreciendo las referencias, mediante dos siglas, de los textos 
de Lossky 1 : 

Reducido a la funcidn de nexo entre las otras dos personas y subordinado 
umlateralmente al Hijo en su existencia misma, con desprecio de la auttotica 
pertkhoresis, el Esplritu pierde, con su independencia hipostatica, la plcnitud per¬ 
sonal de su actividad econdmica (E, p. 242-243). Ademds, 6sta sera concebida 
como un simple medio al servicio de la economia del Verbo tanto en el piano 
eclesial como en el de la persona. Aqul se pone la finalidad de la vida cristiana 
en la imitatio Christi y no en la divinizacidn por medio del Esplritu Santo 
(E, p. 166, 193). Allf, el pueblo de Dios se halla sometido al cuerpo de Cristo, 
el carisma a la institucidn, la libertad interior a la autoridad impuesta, el pro- 
fetismo al juridicismo, la mlstica a la escoMstica, el laicado al clero, el sacerdocio 
universal a la jerarqula ministerial y, finalmente, el colegio episcopal al primado 
del papa. Fuerza de creacidn y de renovacidn, el Esplritu es confiscado por la 
Iglesia catdlica que lo convierte en guardian supremo del orden establecido por 
Cristo en beneficio de su vicario, mientras que la Iglesia ortodoxa mantenla la 
subordinacidn reclproca y la tensidn fecunda entre la economia de la encarnacidn 
y la de pentecostds (E, p. 155-156, 163, 166, 185; C. p. 201-204). 

Discipulo y amigo de Lossky, Oliver Clement vuelve a tratar los 
mismos temas 2 . Cuando hablamos con V. Lossky, le dimos una gran 
alegria, una confirmacion, al poner en conocimiento suyo este texto 
de santo Tomas: «Quienes sostienen que el vicario de Cristo, el pon- 
tifice de la Iglesia romana, no tiene la primada de la Iglesia univer¬ 
sal, cometen un error similar al que supone sostener que el Espi- 

1. «Rev. th6oI. de Louvain*, 6 (1975) 13-14. Siglas: E = Essai sur la theologie 
mystique de I’Pglise d'Orient, Paris 1944 (podria haberse anadido p. 171-172); 
C - O. Cldment, Vladimir Lossky, un theoiogien de la personae et du Saint- 
Esprit, «Messager de l’exarchat du patriarche russe en Europe occidentale» 8 
(1959) 137-206. 

2. L’Eglise orthodoxe, Paris 1961, p. 50: «E1 filioquismo, que hace compartir 
al Hijo el privilegio “fontal" propio y exclusivo de la persona del Padre, al poner 
el Esplritu en dependencia del Hijo en su existencia hipost&tica misma, contribuyd, 
indudablemente, a robustecer el aspecto institucional y autoritario de la Iglesia 
romana. Por el contrario, en la teologla trinitaria de la ortodoxia, procesi6n y 
generaci<5n se condicionan reclprocamente (...). Por ello se condicionan tambi6n, 
en una reciprocidad de servicio, el Sacramento y la inspiraci6n, la institucidn y 
el acontecimiento, la economia del Hijo y la del Esplritu...*. 
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ritu Santo no procede del Hijo. En efecto, Cristo, Hijo de Dios, con- 
sagra su Iglesia e imprime en ella su huella como por su caracter 
y su sello, por el Esplritu Santo (...) Y de igual manera, el vicario 
de Cristo, como servidor fiel, conserva a la Iglesia sometida a Cristo 
por el ejercicio de su primado y de su administration (providential 1 . 
Podrlamos citar otros testimonies mis recientes que apuntan en el 
mismo sentido 4 . 

Se nos puede criticar a los latinos una cierta insuficiencia pneu- 
matologica. Lo hemos hecho tambien nosotros 5 . Pero, por una parte, 
creemos que el libro segundo de este estudio subsana esa eventual 
insuficiencia; por otra parte, pensamos que concuerda con el Nuevo 
Testamento el proteger con la mayor fidelidad la referenda de la 
pneumatologia a la cristologia. La consideramos como condition in¬ 
dispensable para una vida saludable en el Esplritu Santo, para toda 
renovacidn en el Esplritu. En este puntc, coincidimos plenamente con 
nuestros amigos protestantes. Y no porque tambien ellos sean occi¬ 
dentals, sino porque siguen con nosotros el testimonio blblico. Lea- 
mos, por ejemplo, lo que escribe Karl Barth: 

En todas sus partes, el mensaje neotestamentario sobreentiende de la forma 
mis indiscutible que el Esplritu Santo (y con 61 todo lo que hace de la Iglesia y 
de los cristianos lo que son) procede de Cristo y solamente de 61 (...). 

Tocamos aqul la raiz misma del motivo que, en el marco de la doctrina del 
Esplritu Santo, incitd a la Iglesia de Occidente a admitir el Filioque en el 
slmbolo (cf. vol. 1/1 * *, trad, fr., p. 167-176). Tal fue la conviccidn de que el 
Esplritu Santo debe ser reconocido como el Esplritu de Jesucristo, que esta Igle¬ 
sia se vio obligada a afirmar y a precisar el tema diciendo: El Esplritu Santo 
no existe s61o para nosotros, sino desde toda la eternidad; forma parte del ser 
oculto del Dios trinitario que se manifiesta a nosotros por la revelacidn; es el 
Esplritu del Padre y del Hijo. Por ser el lazo eterno que une al Padre y al Hijo, 
el Esplritu Santo crea, igualmente, el lazo entre el Padre y todos aquellos a 
quienes ha Uamado en este mundo el Hijo a ser hermanos suyos. Por consiguiente, 
tenemos que buscar en el misterio eterno del ser de Dios la razdn por la que 
nadie puede venir al Padre si no es a trav6s del Hijo; porque el Esplritu por el 
que el Padre atrae a los hombres hacia 61 es, desde toda la eternidad, igual¬ 
mente el Esplritu del Hijo; por medio de 61 nos hace participar en la filiacidn 
divina en Cristo. Si la cristiandad occidental ha tenido razdn al reconocer que 
el Esplritu Santo atestiguado por la revelaci6n no es otro que el Esplritu de 
Cristo y, al hacerlo asl, ha sabido proclamar verdaderamente al Dios eterno tal 
como plugo a 61 salir a nuestro encuentro, debemos solidarizarnos decididamente 
con ella en el combate que ha librado para hacer admitir el Filioque. 

Podemos comprender asl que el pensamiento cristiano occidental haya podido 

3. Contra errores Graecorum, II, 32 (ed. Leonina, p. 87); cf. II, prol., donde 
las herejlas son reducidas a traiciones de la cristologia; san Buenaventura, De 
perfectione evangelica, q. 4, a. 3, n. 12 (Quaracchi, V, p. 197). 

4. Por ejemplo, B. de Margerie, La Trinity chretienne dans I’histoire («Th6ol. 
histor.» 31), Paris 1975, p. 242. 

5. V6ase p. 182ss y 188ss, y Pneumatologie oil vChristomonismes dans la 
tradition latine?, en Ecclesia a Spiritu Sancto edocta, M61anges th6ol. G. Philips 
(«Bibl. Ephem. Theol. Lovan.» XXVII), Gembloux 1970, p. 41-63. 
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Con vistas a un acuerdo 


,’Jmpacio eclesioldgico del «Filioque»? 


por ese obietivism ° “„tai y 


. pc f a !' th Cntlca un espintualismo que, amparandose en el Esoiritu 
desembocaria en un humanismo del hombre que se expresa sdlo f ^ 

“/ TsVmtz^r u r ao y criticad ° ya «* p«nto 

^4mmm 

(= Die K kir B chUche D D S ogmam e ,’ 1/2 ' p’ 272 273) 8 Vi° * *’ G ‘ nebra 1954, p ' 4344 
tantes en nuestro est. cit en n nreeedentf n nse ° tro ! testimonies protes- 
NeW, £>«« 5piWto Sanclus. Untersuchungen^zur Lehr* 90 ' °' Henning 

tersloh 1939, p. 60ss, que ve enelSf!i ", 5*** vom ^///gen Gmt. GO- 

M B.pMu S .„,„ c,„ „ „» rapK £T La“r„ a " ” P “' * '■ •“**» 
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to Wbn da Fiore, «Byzantin. Zeitschr.*, 70 (^7) 324-3^ ’ “ 

thertum», 1941, p. 56ss. ** ' *** Swf “ lulherlscher Theologie, en «Lu- 

Zuinglio admits h 5™?% lu8ar> que 

seiner Christologie, t. II p HO La Confer, H , ° g ' e Zw ‘"ghs im Lichte 
por Calvino (1559), no tiene nada .nW ^ t * fe de La Rochela > redactada 
cismo de la Iglesia de Ginebra(1542) n91niTVT 0 . tampoco el Cate - 
art 12. Por el contrario, la Con esfo Belgi ’ (1561) ^rt^IX »T r W 
Helvetica posterior (1566), art III exnresnn u „ , IX y la Cor >fessio 

mente, no vamos a intenter dar unL Tl ab u,ro « ue - NaturaI ' 

expresado sobre este tema. d 6 ° gos P r °t«tantes que se han 


docio universal a la jerarquia ministerial. Una vez mis tomamos 
unas citas de A. Halleux, citas que ya habiamos encontrado perso- 
nalmente hace mucho tiempo: «Sera util recordar a los que se sien- 
ten impresionados por las deducciones antifilioquistas de Lossky y de 
sus discipulos las palabras de un teologo ortodoxo particularmente 
al6rgico al juridicismo y a la infalibilidad romana, el padre S. Boul- 
gakov, Le Paraclet, Paris 1946, p. 124: “Durante largos afios, en la 
medida de nuestros medios, hemos buscado las huellas de esta in- 
fluencia [de la divergencia dogmitica en la vida y doctrina de las 
dos Iglesias] y nos hemos esforzado en comprender de qu6 se tra- 
taba, cual era la signification viva de esta divergencia o por medio 
de qu6 se manifestaba prdcticamente. Confieso que no llegu6 a des- 
cubrirlo. Mas aun, simple y llanamente lo negaria”» 9 . Precisamente 
esta razon le Uev6 a negar que el Filioque constituya una verdadera 
divergencia dogmatica (p. 141): «Ambas partes [...] no pueden pro¬ 
bar practicamente diferencia en su veneration al Espiritu Santo, a 
pesar de su desacuerdo sobre su procesion. Parece muy extrafio que 
una divergencia dogmitica aparentemente tan capital no tenga re- 
percusion practica alguna, siendo asi que el dogma tiene siempre 
una importancia prdctica y determina la vida religiosa. En el caso 
presente, ni siquiera las representaciones m&s extremas del espiritu 
cismitico han sabido aplicar el pseudodogma a la vida ni indicar sus 
consecuencias pr&cticas. Puede decirse que ni la Iglesia oriental ni 
la occidental conocen la herejia vital sobre el Espiritu Santo, algo 
que habria sido completamente inevitable si hubiera existido herejia 
dogmatical Paul Evdokimov ha mantenido posiciones similares 10 . 

En cuanto a que el Filioque exprese una subordinacidn del Es¬ 
piritu al Hijo, su condicionamiento por el Verbo, caben tanto la 
postura de negarlo como la de admitirlo, y alegrarse de ello. Pero 
podriamos preguntarnos igualmente si su rechazo no entrafia conse¬ 
cuencias que, segun la comunidad y tradicidn a la que se pertenez- 
ca, se pueden apreciar positiva o criticamente u . Se trata, por tanto, 


9. A. de Halleux, Orthodoxie et Catholicisme: du personnalisme en pneuma- 
tologie, «Rev. theol. de Louvain», 6 (1975) 3-30: p. 15 en note 30. 

10. L'Esprit Saint dans la tradition orthodoxe, 1969, p. 76. 

11. Karl Barth, en el que hemos sefialado el predominio de la cristologla, 
propone una defensa decidida del Filioque: Dogmalique, vol. I: La doctrine de 
la Parole de Dieu, tomo 1.° * *, Ginebra 1953, p. 163-176; hablando de los 
tedlogos y fil6sofos rusos escribe: «Es posible que debamos explicar por otras 
causas mds inmediatas su mdtodo de reflexidn que tiende a confundir filosofla 
y teologia, raz6n y revelacidn, tradicidn e iluminacidn directa, Espiritu y natura- 
leza, pistis y gnosis... pero no podemos menos de establecer una cierta relacidn 
entre la negacidn obstinada del Filioque y la forma de este pensamiento, en el 
que resulta f&cil interpretar las manifestaciones como una consecuencia o como 
un signo de esta negacidn» (p. 171). Observaciones sugestivas que podemos poner 
en entredicho. Por una parte, los rusos son, entre los ortodoxos, los mds abiertos 
al Filioque; por otra, los puntos senalados dependen, a nuestro juicio, de una 
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PARTE SEGUNDA 


EL ESPIRITU SANTO Y LOS SACRAMENTOS 

I 

EL «SELLO DEL DON DEL ESPIRITU» 

REFLEXIONES SOBRE EL SACRAMENTO DE «C0NFIRMACI6N» 


No trataremos de su rito actual —excepto algunas alusiones — 
ni de su historia, suficientemente conocida 1 , ni de la cuestiOn de su 
ministro celebrante, sino de manera incidental. Queremos reflexionar 
sobre la signification de este sacramento. Este capitulo de teologia 
sacramental pretende ser un capitulo de pneumatologia. En la cons¬ 
titution apostolica Divinae consortium naturae, del 15 de agosto de 
1971, que determina el rito renovado para la parte latina de la Igle- 
sia 2 , se dice: «E1 sacramento de la confirmation se confiere median- 
te la unciOn del crisma sobre la frente, que se hace con la imposicion 
de las manos, y con las siguientes palabras: Accipe signaculum doni 
Spiritus Sanctis La constitution indica, en su nota 20, algunas refe- 
rencias de tradition antigua, todas orientales, a esta formula cel se- 
llo del don del Espiritu Santo». Pablo vi escribiO a este respecto: 
«Sobre las palabras que se pronuncian en el acto de la confirmation, 
hemos considerado en su justo valor la dignidad de la venerable 
formula que todavia se emplea en la Iglesia latina. Con todo, hemos 
juzgado preferible la antiquisima formula propia del rito bizantino, 
con la cual se expresa el don del mismo Espiritu Santo y se recuer- 
da la efusiOn del Espiritu, que tuvo lugar el dia de pentecostes.» 
Tomamos nota de una declaration que se expresa perfectamente en 
nuestras preocupaciones. 

1. D.L. Greenstock, El problema de la confirmacion, «La Ciencia Tomista», 
80 (1953) 175-228; 539-590; 81 (1954) 201-240; J. Ldcuyer, La confirmation chez 
les Pires, «La Maison-Dieu», 54 (1958) 23-52; E. Llopart, Les fdrmules de la 
confirmacio en el Pontifical romd, «Liturgia», 2 (Montserrat, 1958) 121-180 (cf. 
P.M. Gy, Histoire liturgique du sacrement de confirmation, «La Maison-Dieu», 
58 [1959] 135-145); B. Neunheuser, Bapteme et Confirmation («Hist. des dogmes» 
IV/2), Paris 1966; L. Ligier, La confirmation. Sens et conjoncture oecumMque 
hier et aujourd’hui («Thdol. Histor.» 23), Paris 1973; K.F. Lynch, The Sacrament 
of Confirmation in the Early-middle Scholastic Period, 2 vol., 1957s. 

2. AAS 63 (1971) 657-664; texto Castellano en «Ecclesia», 1560 (1971) 11-13. 
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«Sello del don del Esplritu» 


La confirmacion y el misterio de Cristo 


1. Un cierto malestar 

La confirmacion forma parte de los sacramentos de la iniciacion; 
situada entre el bautismo y la eucaristla. La unidad de la iniciacion 
cristiana con estos tres mementos tiende a convertirse en un acuerdo 
ecumenico 3 . Inmediatamente unidos al bautismo o separados de este 
por un intervalo de tiempo, los ritos de la confirmacion hacen de 
este sacramento la consumacion del bautismo. Debe ser considerado 
mis como su ultima fase que como otro sacramento distinto. La 
afirmacion clasica de la existencia de siete sacramentos 4 puede ser 
interpretada 5 . Incluso los que sostienen que se trata de dos sacra¬ 
mentos distintos —y su administracion separada pareceria imponer 
tal punto de vista— sefialan su estrecha correlacion. Y tambien su 
diferencia: el segundo consuma al primero. Por esta razon, un fiel 
solamente bautizado en caso de urgencia debe, posteriormente, ser 
conducido al obispo que completara la iniciacion 6 . 

Surge entonces la pregunta: <,Que anade la confirmacion a la gra- 
cia del bautismo? El bautismo cristiano es bautismo en el Espiritu 7 ; 
confiere la regeneracion, introduce en la vida de Cristo, en su cuer- 
po 8 . Las liturgias mis antiguas y los padres son uninimes en esta 
interpretation 9 . Por consiguiente, el Espiritu es dado en el bautismo. 


3. Pensamos en el informe de la comisidn «Fe y Constituci6n» del Consejo 

d f las IgIesias: Bapteme. Confirmation et Eucharistie, «Istina», 16 
(1971) 337-351 y en separatas. 

4. Esta afirmacidn es compartida por la Iglesia ortodoxa y por la cat61ica 
De lado latino: profesidn de fe de Miguel Paledlogo 6-6-1274 (DSch 860), decreto 
«pro Armenis* del 22-11-1439 (1310), concilio de Trento, sesidn VII, 3-3-1547 
canones 1 y 3 (1601-1603), profesidn de fe de Pio iv, 1564 (1864), profesidn de 
fe dada a los orientales por Benedicto xiv, 16-3-1743 (2.536). Estos enunciados 
contienen un defecto grave, el de silenciar totalmente el caricter analdgico, no 
uniforme ni adecuadamente igual, de los sacramentos. 

5. Para Karl Rahner (La Iglesia y los sacramentos, Herder, Barcelona 2 1967) 
podria verse bautismo y confirmacidn como dos grados de un sacramento, algo 
asi como diaconado, sacerdocio y episcopado son grados del sacramento del 
orden; S. Amougou-Atangana, Ein Sakrament des Geistempfangs? Zum Verhaltnis 
von Taufe und Firmurtg, Friburgo 1974, p. 279. H. Kiing, La confirmacidn como 
culminacidn del bautismo, en L’experiencia del Espiritu, numero extraordinario 
de «Concilium», 1974, en homenaje a Schillebeeckx, p. 99ss. 

6. Concilio de Elvira, en 306, ednones 38 y 77 (Mansi II, 12 B y 18 C; DSch 
120), por la imposicidn de las manos; concilio de Laodicea, canor. 48 (Mansi II, 
571), por la crismacidn. 

7. Me 1,8; Jn 1,33; ICor 6,11; 12,13; Tit 3,5. 

8. Rom 6,4s; ICor 12,13; Gal 3,27. 

9. Cf. J.B. Humberg, Confirmatione baptismus perficitur, «Ephem. theol. 
Lovan.», 1 (1924) 505-517; G.W.H. Lampe, The Seal of the Spirit, Londres 

1951; B. Neunheuser, op. cit., supra (n. 1) y Taufe im Geist. Der HI. Geist in 
den Rilen der Taufliturgie, «Archiv f. Liturgiewiss.», 12 (1970) 268-284; P.Th. 
Camelot, Sur la theologie de la confirmation, «Rev. Sc. ph. th.», 38 (1954) 637- 


l Se puede decir que es necesario afiadir otro rito para su donation? 
No puede existir confirmacion sin bautismo, pero puede darse el bau¬ 
tismo, don del Espiritu y vida cristiana sin confirmacion... /.Que con¬ 
fiere 6sta? £Un aumento de la gracia? Pero esto nada tendria de es- 
pecifico. ^Sellar lo que realiza el bautismo? Es lo que dicen nume- 
rosos textos antiguos y la misma liturgia. El Espiritu ha sido ya dado; 
se sella liturgicamente la gracia. Con el bautismo de agua, se trata 
de un unico proceso cuyos aspectos detalla la liturgia expresandolos 
ritual y sucesivamente. Solo desde esta perspectiva podremos res¬ 
ponder a la dificultad subrayada por los protestantes diciendo que 
la confirmacion atentaria contra el bautismo y le anadiria una es- 
pecie de repetition imitil. 

Pero ique sucede cuando, en Occidente, se separo los dos mo- 
mentos reservando el segundo al obispo? Estamos cometiendo una 
torpeza cuando afirmamos que los ninos de 6, 8 6 12 anos recibiran 
el don del Espiritu Santo en la confirmacion. /.Caemos en la cuenta 
de la enormidad de tal afirmacion? La afirmacion es tanto mas sor- 
prendente teniendo en cuenta que, en el conjunto de los casos, no su¬ 
cede nada nuevo. Efectivamente, es atinado responder que la rea¬ 
lidad sobrenatural es secreta y no se experimenta de golpe; que tam- 
bien en el bautismo parece no ocurrir nada... Existe insatisf action 
y duda ante la confirmacidn conferida a cristianos comprometidos 
ya en una vida cristiana. Las dudas sobre la edad a la que conviene 
dar este sacramento, puesto que se lo ha disociado cronologicamente 
del bautismo, pone de manifiesto, a su manera, el sentimiento de no 
pisar terreno firme 10 . El hecho de que la cuestion se suscite ince- 
santemente demuestra que las respuestas no han sido convincentes. 


2. Sentido de la confirmacidn tornado del misterio de Cristo 

Se trata de una serie de analogias que revelan una determinada 
estructura. Esta es la que une, para realizar el misterio, el aspecto 
propiamente cristologico y el pneumatologico. Podemos tomarla de 
dos maneras tan poco heterogeneas que los mismos autores, Thornton 
y Lecuyer, las desarrollan sucesivamente. En efecto, podemos esta- 
blecer la relacion: 


657 (643ss); del mismo autor, Spirituality du bapteme («Lex Orandi» 30), Paris 
1960, p. 237-256. 

10. Cf. R. Levet, L’age de la confirmation dans la legislation des dioceses 
de France depuis le concile de Trente, «La Maison-Dieu», 54 (1958/2) 118-142 
(trabajo que se apoya en el estudio de m&s de 600 documentos); G. Biemer, La 
controversia sobre la edad de la confirmacidn, caso tipico del conflicto entre la 
teologia y la pastoral, «Concilium», 132 (1978) 283-292. 
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«Sello del don del Espiritu» 


La confirmacion y la construccion de la Iglesia 


Cristo en su pascua bautismo 


pentecostes confirmacidn 

Ademas de Thornton, siguen esta misma equiparacion J. Lecuyer, 
P. Fransen, Ed. Schillebeeckx u . Ambas estan unidas: pentecostes es 
el dia quincuagesimo de la fiesta de pascua, su plenitud, su consu- 
macion. El bautismo nos asemeja a la muerte y resurrection de Jesus 
(Rom 6,3-11); la confirmacion significa la vida por el fruto de pas¬ 
cua, que es el envio del Espiritu por el Sefior. La liturgia esta ins- 
pirada por esta relacion de los dos momentos. Volveremos a encon- 
trar esta relacion en la celebration eucaristica. 

Siguiendo a Thornton, pero especialmente a J. Lecuyer, podemos 
referirnos a las dos venidas por las que el Espiritu hizo que existiera 
primero Jesus, el Verbo de Dios (hijo de Maria) y despues que fuera 
el Cristo, por su uncion en el momento de su bautismo y con miras 
a su funcion mesianica 12 . La venida del Espiritu sobre Maria hace 
que de la existencia a un hijo, que es Hijo de Dios. La venida del 
Espiritu sobre Jesus cuando este, recien bautizado, sale del agua y 
ora, le consagra para su mision: vease libro I, p. 43-50. Asi el bau¬ 
tismo hace que seamos concebidos y nazcamos como hijos de Dios 
en el seno de la Iglesia; la confirmacion nos hace participar de la 
uncion mesidnica de Cristo. Dios crea un cuerpo y luego le da el 
soplo 13 . «Cristo» significa «ungido». Los padres y la liturgia piensan 
que no podemos ser consumados como «cristianos» sin que se expre- 
se sensiblemente la uncion espiritual. San Cirilo de Jerusalen ve en 
la uncion del cristiano el antitipo de la de Cristo 14 . 

De manera atinada, se ha llegado, incluso, a proponer que la 


11. L.S. Thornton, Confirmation. Its place in the baptismal mystery, West¬ 
minster 1954; P. Fransen, De Gave van de Geest, «Bijdragen», 21 (1960) 403-424; 
Ed. Schillebeeckx, Le Christ, sacrement de la rencontre de Dieu («Lex orandi» 
31), Paris 1961, p. 163-173 (trad, cast.: Cristo, Sacramento del encuentro con 
Dios, Dinor, Pamplona 1971). V6ase tambidn W. Breuning, tanto en «Concilium», 
22 (1967) 274-290, como en Volk Gottes..., homenaje a J. Hofer, Friburgo 1967, 
p. 132-163. 

12. J. Ldcuyer, Le sacerdoce royal des chretiens selon S. Hilaire de Poitiers, 
«L’Annee thdologique®, 10 (1949) 302-325; Essai sur le sacerdoce des fideles 
chez les Peres, «La Maison-Dieu» 27 (1951) 7-50 (40ss); La grdce de la consecration 
episcopate, «Rev. Sc. ph. th.», 36 (1952) 380417 (390-391); Mysore de la Pente- 
cote et apostolicite de la mission de I’Eglise, en Etudes sur le sacrament de Vordre 
(«Lex orandis 22), Paris 1957, p. 167-208; Le sacerdoce dans le mystere du Christ 
(«Lex orandi» 24), Paris 1957 (trad, cast.: El sacerdocio en el misterio de Cristo, 
San Esteban, Salamanca 1959), donde relaciona la encarnacidn y la pascua con 
el bautismo (c. VIII-IX), el Jordan y pentecostes con la confirmacidn (c. XI y 
XII); Theologie de I’initiacion chretienne chez les Peres, «La Maison-Dieu», 58 
(1959/2) 5-26. 

13. Adan: G6n 2,7. Los huesos, de Ez 37. Cf. san Cipriano, Epist. 74, 7, 5. 

14. Catecheses mystagogiques. III, 1 (PG 33, 1088ss), Schr 126, Paris 1966, 
p. 122 (griego) y 123. 


confirmacion da una participation en los oficios de Cristo evocados 
frecuentemente por el concilio Vaticano ii; en el de rey, sacerdote 
y profeta 1S . De manera especial en este ultimo. Elio nos lleva a hablar 
de su aspecto eclesial. 


3. La confirmacion en la construccion y mision de la Iglesia 

A1 describir el ejercicio del sacerdocio comun del pueblo de Dios 
en los sacramentos, el concilio Vaticano n declara: «Por el Sacra¬ 
mento de la confirmacion se vinculan mas estrechamente a la Igle¬ 
sia, se enriquecen con una fortaleza especial del Espiritu Santo, y de 
esta forma se obligan con mayor compromiso a difundir y defender 
la fe con su palabra y sus obras, como verdaderos testigos de Cristo» 16 . 
Perfectius Ecclesiae vinculantur. El enunciado se refiere a las perso¬ 
nas, es poco explicitamente eclesiologico. Una exegesis sanamente cri- 
tica renuncia actualmente a ver nuestro sacramento de la confirma¬ 
cion en los dos episodios de los Hechos, en el de los samaritanos 
evangelizados y bautizados por Felipe, a los que Pedro y Juan im- 
ponen las manos (8,14-17) y en el episodio de fifeso cuando Pablo 
hace bautizar en el nombre del Sefior a los discipulos de Juan y les 
impone las manos (19,1-6) I7 . Con todo, existe una analogia significa- 
tiva con la confirmacion, ya que tenemos la initiation cristiana a 


15. Adolf Adam, Firmung und Seelsorge, Dusseldorf 1959, p. 52-54; E.J. 
Lengeling, Die Salbung der christlichen Initiation und die dreifache Aufgabe des 
Christen, en Zeichen des Glaubens. Studien zu Taufe und Firmung (a Balthasar 
Fischer en su 60 aniversario), Benzinger und Herder, 1972, p. 429-453. En 
p. 452 resume el resultado de su encuesta: «Encontramos la trilogla de la un- 
ci<5n postbautismal de ‘confirmacidn” en las liturgias de Siria occidental jacobita, 
bizantina, armenia, copta y etlope, as! como en las liturgias occidentals no ro- 
manas ( Missale Gallicanum, y tambien Pedro Crisdlogo), pero no menos en la 
uncidn postbautismal romana que, estructuralmente y por su contenido, es com¬ 
parable a las unciones de “confirmacidn” de las otras liturgias y es preludio 
de la uncidn sobre la frente, tlpicamente romana de la confirmacidn. Testigos de 
la trilogia son la oracidn de crismacidn, el prefacio de consagracidn del cris- 
ma, el Catecismo romano, autores de epoca reciente y, desde 1969, la forma de 
la uncidn. Por consiguiente, no sdlo el Vaticano ii, sino todo esto da testimonio, 
en el rito mismo del bautismo, de una tradicidn antigua y universal.® Entre 
los «autores recientes» queremos reivindicar un espacio para nuestros Jalones 
para una teologia del laicado, Estela, Barcelona 1969. 

16. Lumen Gentium, n.° 11. En nota, referenda no s61o a santo Tomas, 
sino a Cirilo de Jerusalen y a Nicolds Cabasilas. 

17. Asl, no sdlo H. Conzelmann, Die Apostelgeschichte, Tubinga 1963, p. 
54ss, sino numerosos catdlicos que insisten tambidn en el hecho de que es dado 
el Espiritu de los carismas. Referencia en el homenaje B. Fischer (citado en n. 15), 
p. 128, n. 26 y en W. Breuning, p. 155, n. 57 de Apostolizitat als sakramentale 
Struklur der Kirche, Heilsokonomische. Ueberlegungen iiher des Sakrament der 
Firmung. en Volk Gottes , homenaje a J. Hofer. Friburgo 1967, p. 132-163: 
cf., para nuestro tuna, p. 152ss. 
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ln.fi h T CeS !° a dC d ° S ritOS estrecha mente ligados entre si. El 
s gnificado eclesiologico importantisimo de estos dos episodios nos 
abre el acceso a una comprensidn del sentido eclesiologico de la con 
firmacion. Se trata de la insertion plena de las personas bautizadas 
en la comumdad apostolica que es la Iglesia. Seran plenamente de 
la Iglesia cuando representantes cualificados de su apostolicidad les 
hayan asumido piiblicamente. puMouctoaa les 

fntimamente relacionado con este aspecto se encuentra el hecho 
d . , q e . la confirmacion se reserve al obispo en Occidente. Este hecho 
esta atestado desde Hipdlito y Cipriano ls . En tal ordenamiento se 
contiene la stgnificacidn de que la initiation cristiana es eclesial y 
fidor 6 perf !“ 10n ^ rla y se,Iarla Pertenece a un jefe de la Iglesia por- 
y catoSad ? SU ap ° st0licidad y re Presentante de su unidad 
Podria comprenderse esta viva insercion en la Iglesia segun una 
senter k Y * propuesta de M.D. Koster al pre- 

segfin ! nor os “""f COrporacidn de ^ cristianos organizados 
segun y por los caracteres sacramentales de los bautizados de los 

A IT 105 dMCOn ° S ’ de * ta ob££ 

A cada grado corresponderia un servicio propio en el pueblo de 

tismo de CH^^r^ 161161 dd testimonio ’ Participation en el profe- 
tismo de Cristo. Consistina especialmente en anunciar y confesar la 
fe, eventualmente por medio del martirio contesar la 

fnnUlfrY t qU f. el Espiritu Sant0 nos es dado particularmente para 
fomentar el testimonio que debemos dar de Jesucristo a traves S 

Sa 0 dinamiZ aC1 ° 21 ' BfbIicamente ’ esta "gado al testimonio, cuya 
fuerza, dinamismo y continuidad el suscita. Siguiendo esta tesitura 
se ha caracten zado la consagracidn y la gracig 8 de ,a confirmS 

Ciprfano?^; 8 " ms-T/fr 2 l’J> < S , Chr »* P-. 50-53); san 
(supra, n. 6). En Oriente el * sacerdote mnfi P ^ ^ ^ concilio de Elvira 

61eo consagrado por el obispo (el patriarca)* De ahra^tn' 0 /^ u ‘ aizando 

. n 0 :2„L 3 dL ha s 

autoridad diocesana Q ’ P ° r SU represente una r «=ferencia a la 

«La Vie sp^rkuelk'suppU ,^9 J" c ° nfirmalion - 

|S=SSSS 

sup?a;p F 70ss,l5y a 228. en l0S HeCh ° S (Cf ' Haya ' Prats )> J-n. Vease 
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como una participacion en la mision profetica para la que Cristo 
fue consagrado n . En los anos mas pujantes de la accion catolica, 
algunos veian ahi el fundamento sacramental de esta accion 23 ; otros, 
mas ampliamente, una base y fuente del apostolado de los laicos 24 . 
Pero esta accion dimana de la cualidad misma de cristiano, del ser 
cristiano. El Concilio ha subrayado claramente que deriva de todos 
los elementos de la existencia cristiana: «Ya que [los laicos], inser- 
tos en el cuerpo mistico de Cristo por el bautismo, robustecidos por 
la confirmacion en la fortaleza del Espiritu Santo (...) se consagran 
como sacerdocio real y gente santa (...). Para practicar este apos¬ 
tolado el Espiritu Santo, que santifica al pueblo de Dios... concede, 
ademas, dones peculiares a los fieles (cf. ICor 12,7, carismas)» 


4. La confirmacidn en el desarrollo del bautizado 

El don bautismal apunta a una plenitud ya que, por la fe y la 
uncion del Espiritu Santo, es comunion en el misterio de Cristo con 
miras a la salvacion escatologica; la «communicatio Christi» de la 
que habla san Ireneo en un texto celebre. Esta plenitud tiene que 
ser desarrollada, actualizada segun el beneplacito de Dios — otra 
expresidn de san Ireneo — y segun el desarrollo de nuestra con- 
ciencia y de nuestro entroncamiento en la sociedad de los hombres 
y en la historia del mundo. 

En este enclave se sittia la notable teologia de la confirmacidn de 
santo Tomas de Aquino 26 . Se ubica en la practica occidental que 
reservaba la celebracion de este Sacramento al obispo, la separaba 
temporalmente de la del bautismo conferido universalmente a los 

22. As! A.G. Martimort, La Confirmation, en Communion solennelle et 
Profession de foi («Lex orandi» 14), Paris 1952, p. 159-201. 

23. V.M. Pollet, De Actione Catholica, «Angelicum», (1936) 453, n. 1; E. 
Sauras, Fundamento sacramental de la Accion catolica, «Revista espanola de 
teologia®, 3 (1943) 129-158; igualmente dom Damasus Winzen, Anointed with the 
Spirit, «Orante Fratres», 20 (1945-46) 337-343, 389-397 (p. 394). Plo xi senalaba 
la relacidn de la accidn catdlica con la confirmacidn, sin hacer de fata el Sacra¬ 
mento de aquella: carta del 10 de noviembre de 1933 al patriarca de Lisboa. 

24. As! D. Winzen (n. prec.); J.R. Gillis, The Case for Confirmation, «The 
Ihomist», 10 (1947) 159-184; cf. Max Thurian, La confirmation, consecration des 
laics, Neuchatel-Parls 1957; etc. 

25. Decreto Apostolicam acluositatem, n.° 3. 

26. ST, HI, q. 72 y par. Sobre esta teologia, J.R. Gillis, art. cit. (n. 24), p. 
159ss; P. Ranwez, La confirmation, constitutive d’une personnalite au service du 
Corps mystique du Christ, «Lumen Vitae», 9 (1954) 17-36; J. Latreille, L’adulte 
chretien, ou Veffet du sacrement de confirmation chez S. Thomas d’Aquin, «Rev. 
Thom.», 57 (1957) 5-28; 58 (1958) 214-243; Ad. Adam, Das Sakrament der Firmung 
nach Thomas v. Aquin, Friburgo 1958; A. Auer, Weltoffener Christ, Diisseldorf 
1960, 2 1962, p. 146ss; R. Bernier, Le sacrement de Confirmation dans la theologie 
de S. Thomas, «Lumifcre et Vie», 51 (1961) 59-72. 
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recien nacidos y la databa «tempore juventutis vel pueritiae» 22 To¬ 
mas distribuye los sacramentos segun las etapas y necesidades de la 
vida del hombre. El bautismo corresponde al nacimiento, la confir¬ 
mation a la epoca en que un hombrecito no se contenta con vivir 
«quasi singulariter, sibi ipsi», «secundum seipsum», de una manera 
unicamente consciente de si y referida a si mismo, pero «incipit com- 
municare actiones suas ad alios», comienza a referirse a otros, a 
sentirse solidario de la sociedad en la que tambien existen los otros 
y donde cada uno tiene que contribuir a la vida de los hombres en 
la sociedad, en la historia, en la Iglesia... Tomas relaciona la nove- 
dad de esta etapa con pentecostes, con la vida de los apostoles. Elios 
recibieron entonces el Espiritu Santo como gracia de apostolado para 
llevar a cabo la mision de testimonio y de evangelizacion 28 . No re- 
sulta dificil traducir estos datos a claves contemporaneas. Pero si 
tomamos nota de una breve indication de santo Tomas, veremos que 
su pensamiento va mas lejos. Dice: «sicut episcopus confirmat pue- 
rum contra pusilanimitatem » 29 . La «pusilanimidad» es una notion 
perfectamente delimitada en santo Tomas 30 . Se la define como el 
defecto, eventualmente pecado, por el que se actfia por debajo de 
las posibilidades personales, sin hacer fructificar los dones plenamen- 
te. Se opone a la «magnanimidad», que es la virtud del espiritu em- 
prendedor y de realization de la persona por medio de sus com¬ 
promises 31 . 

Esta vision de santo Tom£s sobre el lugar de la confirmation en 
el despliegue de una persona cristiana es extremadamente interesante. 
La psicologia moderna esti en condiciones de aportar confirmation 
y precisiones a este planteamiento. Efectivamente, existe una edad 
en la que el nifio pasa de un estadio egocentrico a otro social o pre¬ 
social. Supera el cuadro del entorno limitado, proximo y protector en 
el que ha vivido «quasi singulariter, sibi ipsi» y emerge a una actitud 
de reconocer al otro como tal. Esto coincide con un desarrollo de la 


27. Expresibn de santo Tomas, ST, III, q. 72, a. 8 c. y ad 2. Para 61 (IV 
Sent., d. 40 expos, textus), la pueritia va de los 7 a los 14 anos, la juventud, ide 
los 21 a los 50...! Como senala fit. Gilson, esto parece venir de Isidore. 

28. ST, III, q. 72, a. 2 ad 1; IV Sent., d. 7, q. 1, a. 2 sol. 2; los apbstoles 
tenian ya «Spiritum Sanctum in munere gratiae quo perficiebantur ad ea quae ad 
singulares personas eorum pertinebant, tamen in die Pentecostes acceperunt Spiritum 
Sanctum in munere gratiae quo perficiebantur ad promulgationen fidei in salutem 
aliorum». 

29. Com in Epist. ad Ephesios, prologus. Se trata, por consiguiente, de nifios 
entre siete y catorce anos. 

30. ST, II-II, q. 133. 

31. ST, II-II, q. 129ss; c£. R.A. Gauthier, Magnanimite. Videal de la grandeur 
dans la philosophie paienne et dans la thiologie chretienne («BibI. thomiste» 28), 
Paris 1954. Vease nuestro Jalons pour une thiologie du laioat, Paris 1953, p. 578s. 
Todo el c. IX de este libro ayudaria a desarrollar lo que nos limitamos a su- 
gerir aqui. 


El bautismo-confirmacibn y las dos misiones 

conciencia personal y del discernimiento. En nuestros paises, tal paso 
se da hacia los siete u ocho afios de edad 32 . 

Evidentemente, tenemos que traducir estos datos al terreno de 
las edades de la fe y de una vida cristiana que se abre a la empresa 
e impulsos del Espiritu. La confirmation se presenta entonces como 
el sacramento de una entrada responsable en la vida colectiva y mi- 
sionera de la Iglesia enmarcada en las Praxeis ton Apostolon que 
nos relata san Lucas. Podriamos citar tambien la Carta a los He- 
breos que, tras evocar el bautismo («el cuerpo lavado con agua pura»), 
anade: «Mantengamos firme la profesion de la esperanza... y miremos 
los unos por los otros incitdndonos al amor y a las buenas obras» 
(10,23-24). 


5. El bautismo-confirmacion y las dos misiones: 

Cristo-Espiritu 

Desde hace mucho tiempo 33 pensamos que la dualidad sacramen¬ 
tal bautismo-confirmacion y la dualidad relato-epiclesis en la cele- 
bracion eucaristica son una traduction, a nivel del simbolismo litur- 
gico, de la dualidad de mision del Verbo encarnado y del Espiritu 
para realizar la misma obra de comunion salvadora en el misterio 
de Dios o de divinizacion. Se trata de realizar el cuerpo de Cristo, 
su cuerpo comunional o eclesial y su cuerpo sacramental segun su 
cuerpo fisico o natural. Esta fue la obra conjunta del Verbo que 
asumio una naturaleza humana singular y del Espiritu Santo que 
santifico el fruto suscitado por 61 en el seno de la virgen Maria. Desde 
ese momento tenemos dos momentos estrechamente unidos. Jesus 
entra en el agua haciendose semejante a los penitentes y, mientras 
ora, recibe la venida del Espiritu; los cristianos son sumergidos en 
el agua como en su muerte (Rom 6,3) y es dado el Espiritu, bautis¬ 
mo de agua y Espiritu que introducen al creyente en el cuerpo, que 
es cuerpo de Cristo (ICor 12,12-13 y cf. supra, p. 392-399). El hecho 
de que se haya distinguido en el mismo proceso de initiation —que 
se consumara en el sacramento del cuerpo y de la sangre— un mo¬ 
mento simbolico que consuma y sella, el sacramento de la «senal del 
don del Espiritu» es, a nuestro juicio, la expresion liturgica de la dua- 


32. Consciente de ser poco competente y de estar mediocremente informado 
en este punto, he consultado a Jean Piaget y en la Encyclopaedia Universalis, 
t. VI, p. 223, art. «enfance», Processus de socialisation. P.H. Maucorps y R. 
Bassoux, Empathies et connaissance d’autrui, CNRS, Paris 1960; R.F. Nielsen, 
he diveloppement de la sociabilite chez I’enfant, Neuchatel-Paris 1961; cf. F. 
Tillmann, Um den rechlen Zeitpunkt der Firmungspendung, «Diakonia», 1 (1966) 
285-291. 

33. Asi lo sanaldbamos desde 1949, «Rev. Sc. ph. th.», p. 452. 
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Nos pareceria oportunisimo que miembros de la Renovacion par- 
ticiparan en las jornadas de preparation y en la ceremonia. Elios 
aportanan su conviction viva de que verdaderamente «E1 esta vivo» 
(// est vivant); traerian un calor especial, una nota de gozo. Seria 
una fiesta del Espiritu Santo. Con «bautismo del Espiritu* o sin el, 
supondria una actualization — en las condiciones de una conciencia 
personal ya adulta— de la gracia recibida en el bautismo y confir- 
macion sacramentales. 


II 

SOBRE LA EPICLESIS EUCARISTICA 


Una controversia tardia ha tenido como tema el momento de la 
consagracion, de la conversion del pan y del vino en cuerpo y san- 
gre de Cristo. Pero bajo la cuestion del momento se escondia la del 
agente de la consagracion. ^Es el sacerdote representando sacramen- 
talmente a Cristo y repitiendo sus palabras? ^Es el Espiritu Santo 
mvocado en la epiclesis? Expresado en estos terminos, el problema 
esta mal p anteado y representa una discusion desafortunada. La con¬ 
troversia aludida nacio en la primera mitad del siglo xiv. El gran y 
querido Nicolds Cabasilas es el primer testigo de ella ‘. Algunos ha- 
bian cnticado que, despues de las palabras de la institucidn, por 
las que se realiza la consagracion, los griegos hubieran affadido ora- 
ciones implorando aun esa consagracion. Planteada la cuestion en 
estos terminos, preguntdndose unicamente por el momento preciso 
en que se realiza el cambio eucaristico, sin tener en cuenta otras 
consideraciones, tenia que suscitar, necesariamente, una oposicidn 2 . 
Lo que los latinos atribuian a las palabras de la institucion, era atri- 
buido por los griegos a la epiclesis y se mantenia el mismo clima de 
controversia. Esa fue la postura de Marcos Eugenico en Florencia. 
Hay que salir de ese circulo vicioso. Y no es tarea tan diflcil. 

En torno a la cuestion de la epiclesis existe una bibliografia tan 
abundante que podria llenar muchas paginas: exposiciones de con- 

J' , En . Q S . U . E *^“ ci i\ de la div,na liturgia, c. XXIX (trad. fr. S. Salaville 
Sobre Cabasilas, cf. M. Lot-Borodine, Nicolas Cabasilas’. 
Un mmtre de la spirituals byzantine au XIV' siicle, Paris 1958; W. Volker Die 
Sakramentsmystik des Nikolaus Kabasilas, Wiesbaden 1977. ’ 

, Cf „ Th ' s P ac il. Doctrina theologiae Orientis separati de SS FurhmUHn 
;°" ent - J X IV), Roma 1928 y 1929. Paracel detate en 

cf - 1 smo,itsch ’-““ w- 
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junto, monografias, discusiones 3 . No trataremos de presentar una 
historia que puede encontrarse en muchas obras. Con todo, tendre- 
mos que entrar en algunos detalles y citar determinados testimonies 
para captar la importancia de los planteamientos comprometidos en 
esta cuestion. Paul Evdokimov pudo escribir: «Parece que actual- 
mente la cuestion de la epiclesis es tan importante para el dialogo 
ecumenico como la del Filioque. Efectivamente, este ultimo punto 
podria plantearse correctamente de nuevo a la luz de la epiclesis» 4 . 


No puede separarse la epiclesis del con junto de la plegaria 

eucaristica o anafora. La significacidn de esta 

Epiklesis, epiclesis, significa «invocacion». El termino ha adquiri- 
do una significacion tecnica y restringida. Designa la invocacion para 
que sea enviado el Espiritu despues del relato de la institucidn, pero 
es esta una acepcion demasiado particularizada, impuesta por las dis¬ 
cusiones sobre este tema. Incluso en los padres provenientes de la 
Siria occidental en los que encontramos las epiclesis mis construidas, 
la invocacidn designa la totalidad de la oracion de la anafora 5 . Por 
consiguiente, es preciso considerar esas andforas. Es lo que pidieron 
conocedores tan profundos del tema como Le Quien y Combefis 6 . 
El estudio de Louis Bouyer tiene la ventaja de citar y explicar el 

3. Citamos ilnicamente S. Salaville, art. Epiclise eucharistique, en Did. Thiol. 
Cath., V, 1913, col. 194-300 e Indices, t. I, col. 1365-1372; F. Cabrol, Did. Arch. 
Chr. lit., V/l, 1922, col. 142-184; G. Dix, The Shape of Liturgy, Londres 1945; 
B. Botte, L’epiclese dans les liturgies syriennes orientales, en «Sacris erudiri», VI 
(1954) 46-72 y otros muchos artlculos; L. Bouyer, Eucaristia. Teologla y espiri- 
tualidad de la oracion eucaristica. Herder, Barcelona 1969; W. Schneemelcher, 
Die Epiklese bei den griechischen Valern, en Die Anrufung des Heiligen Geistes 
im Abendmahl («Beiheft z. bkumen. Rundschau» 31), Francfort del M. 1977, p. 68- 
94; H.A.J. Wegman, Pleidooi voor en tekst. De Anaphora van de apostolen Addai 
en Mari, «Bijdragen», 40 (1979) 1543. M. de la Taille (Mysterium fidei, elucida¬ 
te XXXIV, Paris 2 1924, p. 438453), con una documentacidn impresionante, pone 
de manifiesto una incomprensidn lamentable del sentido litdrgico y teoldgico de 
la epiclesis. 

4. L’Esprit Saint dans la tradition orthodoxe («Bibl. oecumen.» 10), Paris 
1969, p. 101, n. 42. 

5. V6ase J.W. Tyrer, The meaning of epiklesis, «Joumal of Theol Studies*, 
25 (1923-34) 139-150; O. Casel, Neuere Beitrage zur Epiklesenfrage, «Jahrb. f. 
Liturgiewiss.s, 4 (1924) 173. Para Cirilo de JerusalSn, cf. J. Quasten, Monumenta 
eucharistica et liturgica vetustissima («Floril. Patr.» VII), Bonn 1925, p. 77, n. 2 
y SChr 126, p. 95, n. 2. Para Juan Crisdstomo (su De sacerdotio. III, 4), 
A. Naegele, Die Eucharistielehre des hi. Johannes Chrysostomus, Friburgo 1900, 
p. 136ss. Para Basilio, M. Jugie, De epiclesi eucharistica secundum Basilium 
Magnum, en «Acta Acad. Velehrad.», 19 (1948) 202ss. 

6. Cf. Salaville, art. cit., col. 202 que cita, en col. 203, contempor&neos en 
el mismo sentido. 
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La epiclesis y la plegaria ecucaristica 


conjunto de las oraciones eucarlsticas, liberandose de discusiones que 
particularizaron y atomizaron los elementos. 

Estas plegarias eucaristicas, de espiritu tan homogeneo en la gran 
diversidad de sus formulaciones, tienen un sentido de conjunto que 
es claro 7 : realizar el misterio cristiano, extender al cuerpo eclesial 
la salvacion y la filiacidn-divinizacion que Cristo adquirio para nos- 
otros por medio de su encarnacion, muerte, resurreccion y glorifica¬ 
tion por el Espiritu; y, finalmente, por el don de pentecostes. La 
eucaristia es la sintesis, comunicada sacramental y espiritualmente, 
de lo que Dios ha hecho por nosotros en Jesucristo y por Jesucristo. 
«Memoriam fecit mirabilium suorum», canta el oficio del Corpus 
Christi. Esto, que es inmenso y sencillo, explica los cinco rasgos si- 
guientes de la plegaria eucaristica: 

1. La analogia e incluso, podriamos decir, la continuidad esta- 
blecida entre la eucaristia y la encarnacion. Aparece ya claramente 
en la descripcion de la eucaristia que nos deja san Justino 8 . Es claro en 
san Ireneo que, contra los gnosticos, no cesa de recordar la verdad 
de la venida del Sefior en la carne y de relacionar la eucaristia con 
esa venida. La eucaristia es «unidad de la carne y del espiritu... en 
la que se mezclan lo terrestre y lo celeste» 9 . San Gregorio de Nisa 
utiliza la analogia para poner de manifesto nuestra comunion con 
la inmortalidad de Dios por la eucaristia 10 . Los grandes doctores 
iconofilos, y especialmente los sirios, son meridianamente claros a 
este respecto. Asi, Germdn i de Constantinopla (f 738), en la medida 
en que es el autor del tratado que se le atribuye. Despuds de evocar 
la anamnesis —encarnacion, pasion, resurreccidn, retorno glorioso — 
escribe, hablando de la encarnacion: 

«Del seno, antes de la aurora, te engendrd* (Sal 110,3). Y de nuevo (el 
sacerdote) implora (parakalei) que sea consumado (teleiosai) el misterio de su 
Hijo y que sea engendrado (gennethenai) y convertido el pan y el vino en cuerpo 
y sangre de Cristo y Dios, y que se realice el «hoy te he engendrado» (Sal 2,7). 
Asi, el Espiritu Santo, invisiblemente presente por el beneplacito del Padre y la 
voluntad del Hijo, pone de manifiesto la energia divina y, por la mano del 
sacerdote, consagra y convierte los santos dones presentados en cuerpo y sangre 
de nuestro Senor Jesucristo que dijo: «Yo me consagro a mi mismo para ellos, 


7. Que resalta J. L6cuyer, La theologie de I’anaphore seloti les Fires de 
I’icole d’Antioche, «L’Orient syrien», 6 (1961) 385-412. Se trata, principalmente, 
de Teodoro de Mopsuestia, Juan Crisdstomo, Teodoreto. 

8. I Apol., 66, 2. Tras decir que, orando, el presidente de los hermanos ha 
«eucaristizado» el pan y el vino con el agua, aiiade: «Porque no tomamos este 
alimento como un pan comun y una bebida comun. Asi como por la virtud del 
Verbo de Dios, Jesucristo nuestro Salvador tomd carne y sangre para nuestra 
salvacidn, asi el alimento consagrado por la oracidn compuesta por las palabras 
de Cristo, este alimento que debe nutrir, por asimilacidn, nuestra sangre y nues- 
tras cames, es la carne y la sangre de Jesus encamado.» 

9. Adv. Baer., IV, 18, 5; V, 2, 2 (PG 7, 1027 y 1124). 

10. Oratio catechetica, 37 (PG 45, 93), en. 385. 


para que ellos sean santificados tambien» (Jn 17,19). £Cdmo? «E1 que come mi 
carne y bebe mi sangre permanece en mi y yo en el» (Jn 6,57) “. 

La eucaristia es como un engendramiento diario de Cristo, carne 
y sangre. Asi como la encarnacion fue realizada bajo la accion del 
Espiritu Santo, de igual manera la consagracion y santificacion de 
los dones que deben santificar a los fieles e incorporarlos a Cristo. 
Teodoro de Mopsuestia relaciona la epiclesis eucaristica mas bien 
con la accion del Espiritu en la resurreccion de Cristo 12 . 

2. Como senala L. Bouyer, la epiclesis esta ligada estrechamente 
con la anamnesis. La anafora ha dado gracias (eukharistia) por los 
bienes de la creacion y por la historia de la salvacion. La plegaria 
eucaristica de san Juan Crisostomo introduce el relato de la insti- 
tucion de la siguiente manera: «Despues que hubo venido y que 
realizo toda la economia de la salvacion que era para nosotros, la 
noche en que el se entrego...» Viene entonces el relato, despues la 
anamnesis: «Recordando... todo lo que ha sido realizado para nos¬ 
otros: de la cruz, de su sepultura, de su resurreccidn al tercer dia... 
ofrecemos estas cosas que vienen de ti.» A continuacidn, despues 
de una breve aclamacion del pueblo, comienza la epiclesis repitiendo: 
«Te ofrecemos tambien este sacrificio espiritual...» De esta manera, 
queda insertada en la anamnesis. Esta misma situacidn se produce 
en el texto de la Traditio Apostolica, de Hipolito: «Recordando, 
pues, su muerte y resurreccidn, te ofrecemos el pan y el vino... Y te 
pedimos que envies tu Espiritu Santo en la ofrenda de la santa Igle- 
sia» 13 . Pero el canon romano, fijado en lo esencial ya en el siglo iv, 
encadena tambien, despufes del relato de la institucion, «Unde et 
memores (anamnesis) offerimus...», y, un poco m&s tarde, «Suppli- 
ces te rogamus» en lo que se ve bastante comunmente el equivalente 
de la epiclesis. Verdaderamente, la plegaria eucaristica constituye un 
todo. Lo que debe realizarse en los fieles por la accion del Espiritu 
viene del sacramento-sacrificio, que es el memorial de las acciones 
y dones de la salvacion por los que se da gracias. 

3. Aunque pueden desdoblarse, no nos esta permitido oponer la 
epiclesis para la consagracion de los dones a la epiclesis que pide 
la santificacion de los fieles, es decir, que pide que el sacrificio-memo- 


11. Historia ekklesiastike kai mustagogike: PG 98, 436-37. Puede verse igual- 
mente san Juan Damasceno (t 749), De fide orthodoxa, IV, 13 (PG 94, 1140ss); 
Nicfiforo de CP (t 828), Antirrheticus secundus, 3 (PG 100, 336); los sirios Cosroes 
Magnus (t h. 972) y Dionisio Bar Salibi (s. xii), Expositio liturgiae (ed. H. La- 
bourt, Lovaina 1955). Sabemos que la proscomidie de la eucaristia oriental es una 
evocacidn de la vida del Verbo encarnado. 

12. Homilies catichitiques, homilla XVI: ed. y trad. fr. de R. Tonneau y 
R. Devreesse, Vaticano 1949, p. 551-553. 

13. § 4, trad. fr. de B. Botte (SChr 11), que admite la autenticidad original 
de esta epiclesis. 
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rial tenga sus frutos de gracia en ellos. Por el contrario, podemos 
sefialar que determinadas formulas unen las dos epiclesis. Asi, la de 
las Constituciones Apostolicas. Muchos de los textos de los padres 
griegos hablan de una action del Espiritu encaminada a hacer que 
los dones eucaristicos santifiquen a los fieles 14 . Estas epiclesis siguen 
a la anamnesis sin solution de continuidad. Se trata de un movi- 
miento que extiende a los fieles el misterio de Cristo muerto y resu- 
citado; engloba la comunion con la consagracion. Por esta razon, 
muchas epiclesis piden que el Espiritu santifique pan y caliz. Asi, la 
liturgia de Santiago y la de san Marcos 15 . ^No apunto ya san Pablo 
en tal direction? Puede verse Rom 15,16; ITim 4,5. La eucaristia 
trata de realizar nuestra divinizacion a traves de nuestra union con 
la carne pneumatizada de Cristo. El mismo Cristo habia bendecido, 
santificado y llenado de su Espiritu el pan y el vino de la Cena 16 . 

4. Seria equivocado aislar la epiclesis que viene a continuation 
de la anamnesis. En efecto, existen epiclesis no solo en la anafora, 
antes del relato de la institucion —asi en Egipto — I7 , sino delante 
de la de la anafora. Y esto, incluso en el rito romano. Avvakum 
lleg<5, incluso, a pensar que las de la protests consagraban los dones. 
Conocemos el admirable dialogo entre el sacerdote y el dMcono, al 
final de la gran entrada. Lo ofrecemos tal como lo presentan actual- 
mente la liturgia de san Juan Crisostomo y la de san Basilio: 

El sacerdote: El Espiritu Santo vendr& sobre vosotros y la fuerza del Altisimo 
os cubrird con su sombra. 


14. Constituciones apostdlicas: F.E. Brightman, Liturgies Eastern and Western, 
1. Eastern Liturgies, Oxford 1896, p. 20ss; Salaville, art. cit., col. 205; Bouyer, 
op. cit., p. 265. Cabasilas «designa con el mismo termino (hagiasmos, hagiazo) 
la conversion de las oblatas y la santificacidn de los fieles® (J. Gouillard, 2.* ed. 
de la Explication, p. 37). J. Havet (Les sacrements et le role de VEsprit Saint 
d'apres Isidore de Seville, «Ephem. Thdol. Lov.», 16 [1939] 32-93) cita, p. 85-91, 
textos de san Cirilo de Alexandria, san Juan Crisdstomo, san Gregorio de Nisa, 
Teodoro de Mopsuestla, etc. Para Occidente, p. 72-85, Fulgencio de Ruspe y, 
p. 61-72, la llamada liturgia mozarabe: algunas de estas epiclesis parecen aludir 
a la consagracidn del pan y del vino, pero su conjunto alude a la santificacidn 
de los elementos por el Espfritu Santo, santificacidn que les hace santificantes 
para los fieles. Vcase tambidn Boris Bobrinskoy, Presence reelle et communion 
eucharistique, «Rev. Sc. ph. th.», 53 (1969) 402-420 (especialmente 409). 

15. Salaville, art. cit., col. 205 y 206; Bouyer, p. 269 (Santiago, segun ed. de 
B.Ch. Mercier). 

16. Como buen disclpulo de santo Tomas, J.M.R. Tillard, L’Eucharistie et 
le Saint-Esprit, «Nouv. Rev. Thdol.®, 90 (1968) 363-387, considera primero la 
funcidn del Espiritu Santo respecto de la res et sacramentum de la eucaristia 
(presencia de Cristo muerto y resucitado), despuds respecto de la res tantum 
(caridad de unidad del cuerpo mlstico), pero ve y pone esto en continuidad con 
aquello, como hacen santo Tomds y los escolasticos. Los padres y la alta edad 
media hablaban todavla de manera mas sintdtica: cf. H. de Lubac, Corpus 
Mysticum. 

17. Cf. Salaville, art. cit., col. 206. 


El didcono: El Espiritu Santo mismo concelebrara con nosotros todos los dlas 
de nuestra vida “. 

5. Cuando los doctores ortodoxos, en lucha contra Macedonio 
y los pneumatomacos, insistieron en la personalidad y divinidad del 
Espiritu, se desarrollo una epiclesis pidiendo la consagracidn de los 
dones, incluso despuds del relato de la institucion. Gr. Dix pensaba 
que la epiclesis no era primitiva en san Hipolito. En cualquier caso, 
no es consecratoria. Fue afiadida al texto de Adday y Mari en la 
segunda mitad del siglo iv 19 . J. Quasten ha demostrado tambien que, 
antes del concilio del ano 381, se pedla la venida de Cristo al agua 
bautismal; despuds del concilio, se invoco la venida del Espiritu 20 . 
L. Bouyer ha podido escribir: 

Asi se comprende facilmente que, en la dpoca en que se crea necesario insistir 
en la igual divinidad y personalidad del Espiritu, es decir, en la segunda mitad 
del siglo tv, y presumiblemente en Siria, se desarrolle lo que en un principio 
era sdlo algo incidental, para hacer de ello la primera epiclesis: una invocacidn 
formal del descenso del Espiritu, hoy, sobre la celebracidn eucaristica, paralelo 
al del Hijo en la encarnacidn, consumar su efecto en nosotros (p. 191). 

Se hizo esto de manera particular en la segunda mitad o ultimo 
tercio del siglo iv, en Siria occidental (Antioquia, etc.). Alii y en- 
tonces encontramos los textos de epiclesis «consecratorias». 


Las epiclesis del siglo IV. <-•Son ellas consecratorias 
o las palabras de la institucidn? 

Presentamos los tres textos esenciales: 

Catequesis mistagdgicas de san Cirilo de Jerusaldn (en tal supuesto, hacia el 
350) o de su sucesor, Juan li (y entonces, hacia el 390): «AsS como el pan y el 
vino de la eucaristia, antes de la santa epiclesis de la adorable Trinidad eran pan 
y vino ordinarios, pero despuds de la epiclesis el pan se convierte en cuerpo 
de Cristo y el vino en sangre de Cristo ”...» «Despuds, una vez santificados nos- 

18. Merceaier-Paris, La Priere des P.glises de rite byzantin, t. I, p. 235. El 
texto actual invierte lo que pertenece al sacerdote y lo que dice el di&cono. 
Cf. A. Raes, Le dialogue apris la Grande Entrie dans la Liturgie byzantine, 
«Orient. Christ. Period.®, 18 (1952) 38-51 (atribuye el texto a los siglos xv-xvi); 
R.F. Taft, The Great Entrance. A History of the Transfer of Gifts and other 
preanaphoral Rites of the Liturgy of St. John Chrysostom («Orient. Christ. Anal.® 
200), Roma 1975 (remonta hasta manuscritos del siglo x). Paul Evdokimov, op. 
cit. (en n. 4), p. 100 ha subrayado que existen epiclesis antes del canon. 

19. Cf. el art. de H.A.J. Wegman, citado supra (n. 3); Bouyer. op. cit., 
p. 158 y, para Hipdlito, p. 170. 

20. J. Quasten, The Blessing of the Font in the Syrian Rite of the Fourth 
Century, «Theolog. Studies®, 7 (1946) 309-313. 

21. Cat., I, 7, ed. A. Piedagnel y P. Paris (SChr 126, 1966), p. 95. En nota 
se seiiala que la epiclesis debe ser tomada aqui, indudablemente, en sentido 
amplio, designando la totalidad del canon de la misa. 
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otros mismos por estos himnos espirituales [el Trisagion], suplicamos al Dios 
filantrdpico que envie al Esplritu Santo sobre los dones aqui depositados para 
convertir el pan en cuerpo de Cristo y el vino en sangre de Cristo. Porque todo 
lo que toca el Espiritu Santo se convierte en santificado y transformado» 2 -\ 

Liturgia de san Basilio: «Tambi6n nosotros, pecadores (...) osamos acercamos 
a tu santo altar y proponiendo los simbolos ( prosthentes ta antitypa, Salaville: «los 
antitipos») del santo cuerpo y de la sangre de tu Cristo, te suplicamos y te in- 
vocamos, Santo de los santos, por la benevolencia de tu bondad, que hagas venir 
tu Espiritu Santo sobre nosotros y sobre estos dones que te presentamos, bendiga- 
los, santifiquelos y prestiitenos (anadeixai) [en] este pan el cuerpo mismo precioso 
de nuestro Senor, Dios y Salvador Jesucristo, y [en] esta copa la sangre misma 
preciosa de nuestro Senor, Dios y Salvador Jesucristo, derramada para la vida 
del mundo, cambidndolos por tu Espiritu Santos a . 

Las ultimas palabras, subrayadas, no figuran en la edition clasica 
de Brightman y, segun H. Engberding, a quien sigue Bouyer, fueron 
anadidas al texto de san Basilio mismo. El termino antitypos plantea 
un problema de interpretation. San Juan Damasceno (+ 749), escri- 
biendo en el contexto de la polemica con los inconoclastas, lo en- 
tendia del pan y del vino antes de ser santificados por la epiclesis, 
lo que daba a esta un sentido de consagracion independientemente 
de las palabras de la institucidn 24 . Cirilo de Jerusalen emplea anti¬ 
typos en su catequesis sacramental para expresar una relacion de la 
realidad sacramental con la realidad espiritual que hace presente el 
Sacramento. As! el bautismo, representacion de la pasion de Cristo 
(Cat. myst., II, 6), la crismacion en relacion con la uncion dada por 
el Espiritu a Cristo (III, 1), el pan y el vino consagrados y comul- 
gados en relation con el cuerpo y la sangre de Cristo (V, 20). Bos- 
suet traducla por «las figuras del sagrado cuerpo y de la sagrada 
sangre». Aparece, ademas, el termino anadeixai, Bouyer lo traduce 
por «presentenos», pero Salaville, «haga de este pan». Es el equi- 
valente, dice este ultimo autor, de poiesai, poiein y otras formulas 
similares. Su sentido consecratorio es, pues, claro; pero no es tan 
claro su poder de consagrar independientemente de las palabras del 
relato de la institucion. He aqui, ademas, el texto de la liturgia de 
san Juan Crisostomo, la mis ordinariamente utilizada: 

Haciendo, pues, memoria (...) ofreciSndote lo que es tuyo, de lo que es tuyo, 
en todo y por todo... Te ofrecemos todavla este culto espiritual e incruento y 


22. Cat., V, 7, ed. citada, p. 155 que, en nota, llama la atentidn sobre la 
ausencia de mencidn del relato de la institucidn y de la anamnesis y senala 
paralelos tornados del contexto teoldgico-geogrdfico para la epiclesis. Y cf. A. Tar- 
by, La priere eucharistique de Vtglise de Jerusalem («Thdol. hist.» 17), Paris 1972. 

23. Bouyer, op. cit., p. 294; Salaville, art. cit., 194-195. Cf. H. Engberding, 
Das eucharistische Hochgebet der Basiliusliturgie, Munster 1931. Hablando de las 
palabras de la epiclesis, Basilio, en su Tratado del Espiritu Santo, XXIII, 65 
(PG 32, 188 B), dice «en el momento de la consagraci<5n»: el P. Pruche traduce 
epi asl, para evitar precisar «a continuation de» o «en vistas a» (SChr 17, 
p. 239). 

24. De ahi la apreciacidn severa de Salaville, col. 247-252. 


te invocamos, te rogamos, te suplicamos que envies tu Espiritu Santo sobre 
nosotros y sobre estos dones presentados y hagas de este pan el precioso cuerpo 
de tu Cristo, cambi&ndolo por tu Espiritu Santo [Amtii], y de lo que hay en 
esta copa, la preciosa sangre de tu Cristo, cambiandola por tu Espiritu Santo 
[Amen], de manera que, para los que participen de ellos, sean para la sobriedad 
(Salaville: «purificati<5n») del alma, la remisidn de los pecados, la comunicacidn 
de tu Espiritu Santo, la plenitud del reino, el libre acceso (parresia, Salaville: 
«prenda de confianza») cerca de ti, y no para el juicio o la condenaci<5n 2S . 

Ante todo, es preciso senalar que las eucaristias mas antiguas tie- 
nen siempre el relato de la institucion o hacen alusion a las palabras 
pronunciadas por Jesus. Asi, san Pablo, ICor ll,23ss, san Justino 
(«las palabras de Cristo), san Ireneo (Adv. Haer., V, 2, 3), Tertu- 
liano (Adv. Marc., IV, 40). Estas palabras hacen la eucaristia. A de- 
cir verdad, no es seguro que Jesus consagrara diciendo: «Esto es mi 
cuerpo.» Pudo haber consagrado bendiciendo (a Dios) y haber dado 
a sus discipulos el pan consagrado declarandoles: es mi cuerpo entre- 
gado por vosotros. Los escolasticos latinos (a partir de Pedro Mandu- 
cator, cf. P.M. Gy, citado infra, n. 39) conocian esta cuestion. Pero, 
declan, Cristo concedio a su Iglesia «hacer esto» en memoria de 61, 
pronunciando sus palabras. La institucion estd unida a la repeticion 
del relato y de las palabras. Se ve ya en san Pablo. Pero los orto- 
doxos responden que esto no es mis que un relato; que es preciso 
adadir la oracion de la epiclesis 26 . Los escolasticos estaban de acuer- 
do: no es mas que un relato; es preciso que el celebrante tenga la 
intencion de hablar en nombre y como en la persona de Cristo 27 . 

En el fondo, no existio (ni existe) mds que una eucaristia, la que 
Jesus realizo la vispera del dia en que fue entregado y nuestras euca¬ 
ristias son tales por la virtud y actualizacidn de esta eucaristia. San 
Juan Crisdstomo nos aporta aqui una gran luz: «La palabra: creced 
y multiplicaos, sdlo fue prounciada una vez, pero continua ejercien- 
do su eficacia y os concede el poder de procrear hijos. Lo mismo 
sucede con la frase: esto es mi cuerpo. Pronunciada una vez, da, hasta 
el fin del mundo, su existencia y virtud a todos los sacrificios» 28 . Por 
consiguiente, es atinado hablar de las palabras de la institucion. La 
cuestion radica en saber por que medio, por que mediacion es aplicada 
hoy eficazmente la palabra instituyente al pan y al vino de esta cele- 
bracion 29 . Asi es como Nicolas Cabasilas razona en favor de la epi- 


25. Bouyer, p. 286s; Salaville, col. 195-196. 

26. Nicol&s Cabasilas, Explicacion de la divina liturgia, c. XXIX. 

27. Cf. Duns Escoto, IV Sent., d. 8, q. 2; Durand, ibid., escribe que por 
el relato solo «non significatur quod corpus Christi sit sub speciebus panis quern 
sacerdos tenet vel coram se habet, sed solum sub speciebus panis quern Christus 
accepit et benedixit.» 

28. De proditione ludae, horn. 1, n.° 6 (PG 49, 380); cf. horn. 2 (589-590). 

29. Cf. A. Chavasse, L'epiclese eucharistique dans les anciennes liturgies 
orientates. Une hypothese d’interpretation, «Melanges de Science rel.», 2 (1946) 
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de- nJi! d 3 de san Juan Crisostomo 30. Cabasilas respon- 

f a : TT sacerdote (epiclesis). Los latinos responden: por 

ntenddn d S u ™ tltuci6n Pronunciadas por el sacerdote con la 

lerdad de l ^ ^ Cfist ° institUy<5 V la Iglesia celebra. La 

one ,tfen qUe SOn teStlg0S las liturgias y muchos autores, rechaza 
,rrr 8 d a r Una , COSa excl “yen d ° la otra 3 *. La consagracidn de 
medin i dones . es el act0 de Cristo, sumo sacerdote, obrando por 

Zf°J: IT'*' 0 / dC SU EspWtU - Sin duda ’ los 

mos mas claros son los de san Juan Crisostomo. Afirma que la con- 
sagracon se realiza por medio del Espiritu invocado en Ta epidSs 
Ln e ia T d aacerdote ^ Ue Pronuncia las palabras de Cristo P Tam- 
^ ” “J laro f test ™onio de Juan el Sabaita (siglo vn) en la Vida 
de la accid/diV^ 31) ‘ Queremos re lacionar esta unidad dual 

este senriHn ? ? d sacrament0 eon las grandes constantes y, en 
este sentido, grandes leyes de la obra de Dios: 

au B ~J\ZZ tan frecuente, de la palabra y del Espiritu: cf. Sal 13 6- Is 59 21 
testimonio (cf - supra p - 86 y ** & 

“ ss,t~* * 

ss 

cf. supra, p. 597-606; came, fue santificada y guiada por el Espiritu: 

en «e fi ?e a sSen de STTJSS* ^ !“ «““»* due se ‘ a "‘° 

— *» i? | u Sa e, dfa g r^o 

po" el Wio d v1o ,andrIa ’ <<t ? da gracia y todo don P erfect0 nos vienen del Padre 
tructura^rtnifaH consualados en el Espiritu Santo» ». Bessaridn aplicd esta es- 
clave cue To! « w , cues J ,6n eucaristica « El padre Salaville ve ahf la 

i d . n °, S a ^ re e sentido y funcidn de la epiclesis (col 293s) Se ha nnrfirfn 
igualmente, desta car el paralelismo del simbolo y las angoras» P ’ 

sSvme, P cof r 258 COmPararSe ““ Isid ° r ° de KieV en FIorencia: Mansi 31, 1686-87; 

y deSimedn fe rZLt A , J ' LU , kma "- La d °«™° de "icoUs Cabasilas 
(1927) 1-14 suhra™ r°u re ; a epicl f s (en servio )> «Bogoslovni Vestnik», 7 

t SaIaviUe ’, cit - c°L 232-240 (textos orientales; col. 236-38, de 
san Juan Crisdstomo; col. 240, de Juan el Sabaita). 

33 Greloril Y aTu* du mystire de V *« lise - Paris J 1953, p. 129-179. 

72 , m ?S%AmT ‘‘‘ m (P ° 125)! CWto - L “ **"■ » 

34. De sacramento Eucharistiae: PG 161, 516. 

„J 5 m S “8erencia de A. Hamman, Du symbole de la foi d Vanaphore eucharisti- 
homenaje a J. Quasten, Munster, 1970, t. II, p. 835-843. Nos 
nclinariamos a pensar que este paralelismo justifica que, en la anamnesis segun 
el rito bizantino, se recuerde la segunda y futura venida de Cristo en el slmbX 
lo que concierne al Hijo esta igualmente completo antes de confesar al Espiritu! 
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El sentido occidental de la celebracion. El celebrante ordenado 

es ya una realidad sacramental 

En la Iglesa catolica es, si no un dogma, al menos doctrina comun 
y oficial que la consagracion del pan y del vino es realizada por las 
palabras del relato de la institucidn pronunciadas por un sacerdote con 
la intencion de hacer lo que hizo Jesus y que la Iglesia celebra desde 
su origen (cf. infra, p. 671). El sacerdote actua no por su cualidad o 
energias personales, sino in persona Christi o nomine Christi, ocu- 
pando el lugar o desempefiando el papel de Cristo, en su nombre 36 . 
La expresion tiene antecedentes importantisimos en la nocion blblica 
de saliah, el mensajero enviado por una autoridad a la que hace pre¬ 
sente representandola. Otro antecedente es la idea, familiar a los pri- 
meros siglos, de que el obispo (el sacerdote) es la imagen del Padre 
o la imagen de Cristo en medio de la comunidad y frente a ella 37 . 
En los testimonies mas antiguos, el valor supremo era el de la con- 
formidad y de modelo; un valor iconal, pues, pero mezclado con un 
valor de autoridad y de poder. Asi aparece en Clemente de Roma, Ig¬ 
nacio de Antioqula, Ireneo, Cipriano, admirables y queridos martires. 
El poder viene del Espiritu (oration de ordenacion del obispo, en 
Hipolito), pero incluye una autoridad derivada de la de los aposto- 
les, recibida de Cristo (Ireneo, Cipriano). De esta manera, el obispo 
(el sacerdote) es, en la comunidad, como la encarnacidn o, al menos, 
el sacramento de Cristo 38 . 

Somos conscientes de que, a partir del siglo xii —momento en 
que la primera escol&stica fij6 la teologia de los sacramentos y, en 
concreto, la del orden definido como poder de consagrar la eucaris¬ 
tia—, especialmente por la adoption de la idea de causalidad instru¬ 
mental de las palabras pronunciadas por el sacerdote in persona Christi 
(santo Tom&s de Aquino), se aislo, entre nosotros, se endurecio y 
materializo la idea del sacerdote-representante de Cristo y desempe- 
nando su papel. Tomds de Aquino sostiene que un sacerdote que pro- 
nunciara solamente las palabras «esto es mi cuerpo» consagraria el 

36. Los textos, tanto los de la alta edad media, los del siglo xm y de santo 
Tomas, los de los tedlogos principales de los siglos xiv al xvn, como los del 
«magisterio» (p. 231 ss) pueden encontrarse en B. Marliangeas, Clis pour une 
theologie du ministere. In persona Christi. In persona Ecclesiae, prefacio de 
Y. Congar («Th6ol. hist.s 51), Paris 1978. 

37. B. Marliangeas no evoca estos aspectos ya que se mantiene dentro de 
las expresiones que figuran en su tltulo. Pero vease J. Pascher, Die Hierarchie 
in sakramentaler Symbolik, en Episcopus. Studien iiber des Bischofsamt, homenaje 
al card. M. von Faulhaber, Ratisbona 1949, p. 278-295, y sobre todo O. Perler, 
L’iveque, representant du Christ, selon les documents des premiers siecles, en 
L’Episcopat et Vtglise universelle, dir. por Y. Congar y B.D. Dupuy («Unam 
sanctam» 39), Paris 1962, p. 32-66. 

38. Perler, p. 65. 
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pan, a condition de tener la intention de realizar el Sacramento 39 . La 
position catolica no puede expresarse en esa tesis que muchos han 
discutido y que, personalmente, negamos sin la menor ambigiiedad. 

La perspectiva verdadera del in persona Christi es sacramental. El 
sacerdote que celebra el culto de la Iglesia es ya una realidad sacra¬ 
mental, representativa, en el piano visible, de una realidad espiritual. 
Lo es segun la plenitud que realiza este culto de la Iglesia, que la en- 
ciclica Mediator Dei (20.11.1947) y la constitution conciliar sobre la 
liturgia (n.° 7) definen como ejercida por el cuerpo mistico de Jesu- 
cristo, es decir por la Cabeza y por sus miembros. El sacerdote 
es representative segun esta realidad organica con sus dos aspectos. Es 
representative de Cristo, Sacerdote soberano, y actua in persona Chris¬ 
ti; es representative de la ecclesia, de la comunidad de los cristianos y 
actua in persona Ecclesiae. No se puede aislar un aspecto de otro; 
estan el uno en el otro. Si se insiste en el elemento cristologico como 
se ha hecho en Occidente, se situara el «in persona Ecclesiae» en el 
«in persona Christi», que sera el fundamento o razon de ella, Es lo 
que hace la Mediator Dei. Si se valora el aspecto pneumatologico, 
como hace la tradition oriental, se percibira mejor la insercidn del «in 
persona Christi» en el «in persona Ecclesiae». No se niega que el 
sacerdote haya recibido, mediante su ordenacion, un «poder», el po- 
der de celebrar la eucaristia y, por consiguiente, el de consagrar. S61o 
puede hacerlo 61, sefialan la tradicion oriental y la latina. Pero esto no 
significa que pueda hacerlo (permaneciendo) solo. Consagra no tanto 
en virtud de un poder inherente a el y del que seria duefio, sino en 
virtud de la gracia que implora y que es hecha, incluso asegurada, a 
la Iglesia a traves de 61. 

Es el momento de recordar el sentido del intercambio que tiene 
lugar entre el presidente de la celebration y la comunidad: «E1 Sefior 
este con vosotros» - «Y con tu Espiritu». Esto no significa solamente 
*y c °ntigo», sino: con la gracia que has recibido por la ordenacion 
para la utilidad comtin y cuya actualizacion pedimos ahora, en esta 
celebracion 40 . De esta manera, se encontrarian unidos el «poder» re¬ 
cibido en la ordenacion y la actualidad del don del Espiritu, el cele- 


39 ST, III, q. 78, a. 1 ad 4. Cf. para esta historia en la que Tomas se 
singulariza, P.M. Gy, Les paroles de la consecration et l’unite de la Priere 
eucharistique selon les theologiens de Pierre Lombard a S. Thomas d’Aquin en 
Melanges C. Vagaggini, Roma 1980, p. 189-201. 

40. Hemos citado ya (cf. supra, p. 66) para esto a W.C. van Unnik, Dominus 
vobiscum: The Background of a Liturgical Formula, en New Testament Essays 
in Memory of Th.W. Manson, Manchester 1959, p. 270-305. A las referencias a 
Cnsostomo y a Teodoro de Mopsuestia anadimos nosotros la nota 1 de A. Pi6- 
dagnel a propbsito de la V Catequesis mistagbgica de san Cirilo de Jerusalbn 
(SChr 126, p. 150) y lo que dice J. Lecuycr, est. cit. (n. 7), p. 390, con referencia 
a Teodoro de Mopsuestia, Horn. Cat., XV, 37-38 (donde cita Rom 1,9) y a san 
Juan Crisbstomo, De S. Pent., horn. 1, 4 (PG 50, 458-59). 


brante ordenado y la comunidad o la ecclesia. En el rito oriental, la 
epiclesis es pronunciada en plural; es toda la comunidad la que invoca 
al Espiritu. Pero el canon latino dice tambien: «Memores offerimus», 
«Supplices te rogamus». No nos encontramos lejos unos de otros. 

Algunos teologos ortodoxos a los que hemos conocido personal¬ 
mente y apreciado, han criticado, sin embargo, severamente el in 
persona Christi. Veamos lo que escribia, por ejemplo, Paul Evdo¬ 
kimov: 


Para comprender mejor la raz6n profunda del conflicto (que separa la tradi- 
cibn oriental de la occidental y cuyo punto esencial no es sblo la epiclesis euca- 
ristica, sino la epiclesis como expresibn de la teologia del Espiritu Santo) es 
precise tener en cuenta que, para los griegos, el canon de la liturgia es un todo 
inseparable de un solo misterio y que no se puede, en modo alguno, cercenarlo 
o detallarlo en sus elementos para extraer su momento central dejandolo como 
aislado. Para los latinos, las verba substantUtlia de la consagracibn, las palabras 
institucionales de Cristo, son pronunciadas por el sacerdote in persona Christi y 
ello les confiere el valor inmediatamente consecratorio. Para los griegos, resultaba 
absolutamente desconocido, incluso impensable, semejante definicibn de la accibn 
sacerdotal — in persona Christi — identificando el sacerdote con Cristo. Para ellos, 
el sacerdote invoca al Espiritu Santo precisamente para que la palabra de Cristo, 
reproducida, citada por el sacerdote, adquiera toda la eficacia de la palabra-acto 


Tenemos la impresion de que se da una parte de malentendido, 
favorecido, incluso suscitado, por tal o cual presentation proveniente 
del lado latino. Formulas tales como «sacerdos alter Christus» tienen 
que ser entendidas en el verdadero sentido, que es funcional y espiri¬ 
tual, no ontolbgico-juridico. Lo que hemos dicho nos parece suficien- 
te para acallar las sospechas y alcanzar una verdad que nos sea co¬ 
mtin. Por lo demis, muchos ortodoxos dan un sentido al in persona 
Christi. Permitasenos presentar algunas citas de autores contempora- 
neos. Para los de otros tiempos, remitimos a S. Salaville, Diet. Theol. 
Cath., t. V, col. 253s y tambien 257, anadiendo, sin embargo, un re- 
cuerdo de san Juan Crisostomo y un texto de Severo de Antioquia: 


Cristo esta alii... En efecto, no es un hombre el que hace que los dones ofre- 
cidos se conviertan en cuerpo y sangre de Cristo; es Cristo mismo, que fue cru- 
cificado por nosotros. El sacerdote esta alii, skhema pleron (Jiguram implens. 


41. L’Orthodoxie (Bibl. theol.), Neuchatel y Paris 1959, p. 250 (tr. cast.: 
La ortodoxia, Ed. 62, Barcelona. Del mismo. L’Esprit Saint et I'Pglise d’apris 
la tradition liturgique, en L’Esprit Saint et I’Pglise. L’avenir de VLglise et VOecu- 
menisme (Acad. int. des Sc. relig.), Paris 1969, p. 85-111 (p. 108 y tambien 
op. cit. supra en (n. 4), p. 103-104. Cf. C. Kern, La Eucaristia (en ruso), Paris 
1947 (referencias en A. Wenger, «Rev. fit. Byz.», 10 (1952, aparecida en 1953, 
163ss) y En marge de Vepiclese, «Irbnikon», 24 (1951) 166-194 (182ss y, por 
ej., 184: «E1 sacerdote aetba siempre in persona Ecclesiae, suplicando en nombre 
de la asamblea y no manifestando su propio poder»). 


668 


669 





La epiclesis de la eucaristia 


f 


La expresion liturgica y las tradiciones originales 


realizando una funcitSn de figura) y pronunciado estas palabras, pero el poder 
y la gracia son de Dios 42 . 

El sacerdote que esta en el altar se limita a realizar la funcidn de simple 
ministro. A1 pronunciar las palabras como en la persona de Cristo y referir la 
accidn que realiza al tiempo en que el Salvador instituyd el sacrificio en presencia 
de sus disclpulos... 43 . 

Tengo dificultades para situar una afirmacidn como dsta (de P. Evdokimov): 
a diferencia de lo que ocurre en la Iglesia catdlica, el sacerdote ortodoxo no 
acttia in persona Christi, sino in nomine C-hristi. Me pregunto si no se trata sim- 
plemente de una querella de palabras. San Pablo y la totalidad de la tradicidn 
ortodoxa estdn ahi para recordamos que in nomine e in persona Christi son 
expresiones equivalentes (...). El que actiia in nomine Christi actua por el poder 
del Espiritu conferido en el sacramento del orden; actiia efectivamente in persona 
Christi para la consumacidn de la oikonomia del misterio 44 . 

Como el icono, el sacerdote tiene que ser transparente al mensaje que en- 
cierra sin identificarse con 61. Debe saber estar alll sin imponer su presencia. 
Si el sacerdote penetra en el santuario, detr&s del iconostasio, no lo hace en vir- 
tud de un derecho ni de un privilegio, ya que sdlo Cristo puede estar all! de 
pleno derecho. El sacerdote estd como un icono, in persona Christi * s . 

En la eucaristia se manifiesta continuamente en el tiempo el sacerdocio etemo 
de Cristo. El celebrante, en su accidn liturgica, tiene un doble ministerio: como 
icono de Cristo, actuando en nombre de Cristo, para la comunidad y tambi6n 
como representante de la comunidad expresando el sacerdocio de los fieles 4S . 

El obispo es. no sdlo sucesor de los apdstoles y de Jesucristo mismo del 
que es vicario, sino que constituye la imagen (o icono) sacramental del Salvador 
y 6sta se manifiesta en su grado mds alto en la celebracidn liturgica y en la 
presidencia de la asamblea eucaristica. De esta manera, el obispo ocupa, frente 
a la Iglesia, un lugar andlogo al de Jesucristo mismo 47 . 


La expresidn litiirgica del misterio segCin las dos tradiciones 
originales 

Finalmente, digamos que la cuestion de la epiclesis es menos una 
cuestidn sacramentaria — ^cudl es la «forma» del sacramento de la 
eucaristia? — que una cuestidn de teo -logla trinitaria o una cuestion de 


42. Crisdstomo, De proditione ludae, horn. 1, 6 (PG 49, 380). Pero tambidn 
dice san Juan Crisdstomo: «E1 sacerdote no extiende la mano sobre los dones 
hasta despuds de haber invocado la gracia de Dios..., no es el sacerdote el que 
obra lo que sea, es la gracia del Espiritu, que sobreviene y cubre con sus alas, 
la que realiza este sacrificio mistico* (De Pentec. Horn., 1, 4; PG 50, 458-59). 

43. Vdase el texto fntegro y la referenda en Salaville, col. 240. 

44. Hidromoine Andrd Scrima, en L’Esprit Saint et I’Pglise (citado supra, 
n. 41), p. 115. 

45. Monsenor A. Bloom, entrevista del 2 de enero de 1977: «Le Monde» 
2-3 enero 1977, p. 14. 

46. Acuerdo alcanzado por la Comisidn doctrinal mixta anglicano-ortodoxa 
(Conferencia de Moscu, 26-7—2-8-1976), n.° 27, en «Istina» 24 (1979) 73. 

47. Monsenor Meletios, alocucidn a la asamblea plenaria del Episcopado, 
Lourdes 1978: «Unitd des Chrdtiens», n.° 34, 1979, p. 57. 


expresion liturgica de la economia en la que se revela el misterio de 
la Tri-unidad de Dios y se nos comunica. 

Los ortodoxos nos dicen, con razon, que la anafora forma un todo 
del que no se puede aislar y tratar aparte un elemento, relato de la 
institucion o epiclesis. Ningun ortodoxo pensaria que se consagra por 
la sola epiclesis 48 . Podriamos preguntarnos si consagraria omitiendo la 
epiclesis... 

Desgraciadamente, en el Occidente, la atencion prestada casi ex- 
clusivamente a las palabras de Cristo hizo que, desde la alta edad 
media, se devaluara el resto y se pusiera en peligro el sentimiento de 
la unidad de la plegaria eucaristica 49 . Sera, sobre todo, la consecuen- 
cia de la teologia de las escuelas, porque este sentimiento de unidad 
parece haber estado presente en los monasterios de contemplativos 
durante los siglos xii y xhi. Pero hasta muy avanzada la edad media 
nc se busco precisar el momento de la consagracion y hubo tedlogos 
que valoraron otros momentos distintos del relato. Pedro Lombardo 
pensaba que un sacerdote excomulgado no podia consagrar porque, 
colocado fuera de la Iglesia, no podia decir «nosotros te ofrecemos» 
y el angel del Supplices — epiclesis — no tomaria su ofrenda para tras- 
ladarla sobre el altar celeste 50 . Sea como fuere, en la actualidad se ha 
vuelto a tomar el conjunto de la anafora como un todo. El que una 
oracidn sea pronunciada despues (del relato) no significa necesaria- 
mente que la consagracidn haya sido realizada despues. Suele ha- 
cerse una referenda a Bossuet, que escribia: 

El espiritu de las liturgias, y, en general, de todas las consagraciones, no 
pretende atarnos a determinados momentos precisos, sino hacernos considerar 
la totalidad de la acci6n para ver en ella tambidn el efecto entero. Un ejemplo 
ayudara a entender lo que quiero decir. En la consagracidn del sacerdote, los 
sabios no dudan ya, tras el impresionante testimonio de sacramentarios de todas 
partes, que la parte principal es la imposicidn de las manos con la oracidn que 
la acompana [a pesar de que, despuds de ella, el obispo unge las manos, despuds 
hace tocar el cdliz e incluso, despuds que el nuevo sacerdote ha celebrado, le in- 
tima el poder de perdonar los pecadosj. iAcaso podria alguien decir que se puede 
ser sacerdote sin haber recibido este poder tan inseparable de este cardcter? 
Sin embargo, se le dice: Recibe... Las cosas que celebramos en estas ocasiones 
son tan grandes, tienen tantos efectos diferentes y relaciones tan diversas, que 
la Iglesia es incapaz de decirlo todo en un solo momento y divide su operacidn 
aunque es una en si misma... [Bossuet cita tembidn el ejemplo de la celebracidn 


48. C. Kern, art. cit. (n. 41) de «Irdnikon», p. 181. 

49. J.R. Geiselmann, Die Abendmahlslehre an der Wende der christlichen 
Spatantike zum Friihmittelalter, Munich 1933. Citamos solamente este texto de 
Pascasio Radberto: «Reliqua (fuera de las verba Christi) vero omnia quae sacer- 
dos dicit, aut clerus canit, nihil aliud quam laudes et gratiarum acliones sunt, 
aut certe obsecrationes fidelium, postulationes, petitiones» (De sacr. corp. et sang. 
Dom., c. 15: PL 120, 1322): texto citado bajo el nombre de Agustin por Pedro 
Lombardo (IV Sent., d. 8), santo Tomds, etc. 

50. IV Sent., d. 13. Tomds de Aquino abandona aqui al Maestro. 
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". 0 ,‘” 0 ’ 56 ex P ,lca de ma nera sucesiva lo que se realiza de una sola vez 
sm indagar los momentos precisos: y en este casn hpmnc • * 
expresarse lo que ha sido realizadn hemos VjSto ^ ue Puede 

comro^rT de ^os a ekmentc» 1 o C tt^Muh)tandacMn'^ebe^CT n instantdnea 
especie dfconver*- m ° ment ° de la co ^agraci6n «. N o se concibe una 
c,? P rno v i °? <<pr ° 8res,va »- «dinamica», de manera que el 

cuerpo y la sangre de Cristo estarlan al principle un poco, despue 
mas y, finalmente, en totalidad. f 

■ Jj*® “ iDdis , CUtible si c °nsideramos la w el sacramentum, la rea- 
menl ^ * presetlcla » deI cuer P° Y ^ la sangre. Pero parece 

Tde a S!hr° S0 ' S1 n ° S SltU r° S Cn 61 pUnt0 de vista ^el rito litergico 
y de la celebracion como tal. Existen muchos casos en que la cuestion 
del memento preciso de eficiencia es inadecuada: asi e„ la con^ 
gracion de los santos dleos el dia de Jueves santo, o en la imposicidn 

cele?rL m co n n 0S ’. <<f r a>> ^ 18 ° r “" de los -cerdoteTdonde 
celebran con el obispo un gran numero de sacerdotes que imponen 
las manos despues de este, ceremonia que dura algun tiemno Pero 
incluso en la celebracion eucaristica, santo Tomas s^ormuh dos ob’ 
jeciones a este respected „ si se dan muchos Celebris se dar'n 
tambien muchas consagraciones. ;Nol, responde el, porque ’todos tie- 
nen la intencion de realizar una sola consagracion. 2) No existira ab 
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las nalabrat v ^ CU3nd ° algUn ° S hayan termina do de pronunciar 
mcluso cuando los concelebrantes no dicen nada... 

cJho, JmSi^XLYiT XI vn" SUr les P ™ reS de la Mexse - * *» "ouveau 
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Tomas respondia citando a Inocencio in: los sacerdotes que concele- 
bran (el dia de su ordenacion) deben referir su intencion (de consa- 
grar) al momento en que el obispo pronuncia las palabras. Por consi- 
guiente, para santo Tomas es determinante la intencion del celebrante. 

Desde esa perspectiva, podemos volver a la cuestion, planteada 
antes, de como se aplican las palabras pronunciadas por Cristo en la 
Cena a este pan y a este vino (cf. supra, n. 28 y 29). Los escolasticos 
atribuian una importancia decisiva a la intencion. ^Acaso no podria 
decirse incluso: es la intencion del sacerdote celebrante segiin el rito 
de su Iglesia lo que condiciona la conversion del pan y del vino en 
cuerpo y sangre por la aplicacion de las palabras de la institution 
pronunciadas una vez por Cristo? En el rito oriental, el sacerdote ha 
ligado su conviction y su intencion a la pronunciation de la epiclesis 
por la que se pide al Espiritu que de eficacia a las palabras del re¬ 
late. Esto significa que las palabras solo tienen eficacia por la ve- 
nida del Espiritu invocado en la epiclesis 54 . Pero ello no quiere decir 
que la conversion de los santos dones no se realice hasta despues de 
pronunciar la epiclesis, tesis del principe Max de Saxe 55 . Nuestra 
position es la del padre Salaville, en cuya erudition muchos se han 
apoyado. 

Al menos la intencion del principe Max era atinada. Pretendia 
reconocer la existencia y legitimidad de dos genios liturgicos dife- 
rentes en torno a la misma realidad, la celebracion de la santisima eu¬ 
caristia recibida del Setter. Despues de tantos notabilisimos estudios 
liturgicos (cuya parte de le6n corresponde a los occidentales), esta 
idea de los dos genios y de los dos estilos liturgicos se ha conver- 
tido en algo trivial. Podriamos desarrollarla largamente. Sin embar¬ 
go, con el fin de poner limite a un capitulo ya largo y para mante- 


54. £Me atrever6 a citar textos ortodoxos? Nicolas Cabasilas, Expl. de la 
div. lit., XXIX (SChr 4, p. 152): «Creemos que la palabra del Salvador es la 
misma que realiza el misterio, pero por medio del sacerdote, por su invocation 
y su oraci6n» (se trata de la aplicacidn de las palabras pronunciadas por Jesiis 
.en la Cena y que el sacerdote reproduce en forma de relato para aplicarlas a las 


oblatas: c. XXVII). P. Evdokimov, op. cit. (n. 4), p. 103-104: «Para que las 
palabras de Cristo recordadas por el sacerdote adquieran eficacia divina, el 
sacerdote invoca al Espiritu Santo en la epiclesis. De las palabras de la anam¬ 
nesis, toma el pan... lo da a sus discipulos... diciendo... Esto mtsmo es mi 
cuerpo», el Espiritu Santo hace la anamnesis epifdnica, manifiesta la intervencidn 
de Cristo mismo al idenlificar las palabras pronunciadas por el sacerdote con 
sus propias palabras, al identificar la eucaristia celebrada con su santa Cena, y 
este es el milagro de la metabole, de la conversidn de los dones.ft 

55. En Pensamientos sobre la union de las Iglesias (cf. Diet. Th. Cath., V, 
col. 276), tesis sancionada por la carta de Pio x, del 26 de die. de 1910: DSch 
3556. La equivocation del principe Max consistia en separar los dos momentos, 
atribuyendo asi una especie de autonomia a la epiclesis, algo totalmente extrano 
a la teologia ortodoxa (cf. supra, n. 48). Ambrosio Catharino, en el siglo xvi, 
habia sostenido una position analoga (Diet. Th. Cath., XII, col. 2432). Su escrito 
fue incluido en el Indice y luego retirado de 61. 
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Slmbolos de vida propios del Oriente 



nernos dentro de nuestro tema, resumiremos brevemente nuestro pen- 
samiento. Aun corriendo el riesgo de una excesiva esquematizacion, 
lo expresaremos mediante la utilizacidn de la presentation a dos 
columnas. 


Rito oriental 


Rito occidental 


L Redactadas en el clima de los 
debates del siglo iv, las liturgias orien¬ 
tates son profundamente trinitarias * 
2. Estilo epictesico que deja su hue- 
11a en la celebracidn de los diversos 
sacramentos: 

bautismo: «Un tal es bautizado», 
crismacidn: «Senal del don del Espl- 


eucaristia: epiclesis, 
penitencia: «Que Dios le perdone.» 
«Sana a tu servidor.» 

ordenacidn de ministros: «La gracia del 
Espiritu Santo te eleve al orden de 
diicono (de sacerdote, de obispo)». 
matrimonio: «Es coronado el servidor 
de Dios... «La coronacidn tiene un 
caricter epictesico 5S . 

3. La liturgia eucarfstica constituye 
un todo din&mico finalizado por la dei- 
ficacidn. Tambten la santificacidn de 
los elementos por el Espiritu prima so- 
bre el interns otorgado a una «presen- 
cia reals mediante una transformacidn 
ontoldgica de los elementos 59 . 

4. La epiclesis es pronunciada en 
plural, como oracidn de la comunidad. 


1. Los debates del siglo iv influye- 
ron menos en Occidente. Su instinto 
es mds cristoldgico 57 . 

2. Frecuentemente, formulas no de- 
precatorias, aunque se espera del E.S. 
todo efecto de la gracia: 

bautismo: «Yo te bautizos. 
confirmacidn: el rito renovado ha im- 
plantado la fdrmula oriental: cf. su¬ 
pra, p. 646. 

misa: las palabras de la institucidn. 
penitencia: «Yo te absuelvos. Pero vda- 
se las fdrmulas renovadas (cf. supra, 
p. 198). 

ordenacidn: las oraciones renovadas se 
encuentran muy cerca de las orienta¬ 
tes. Cf. supra, p. 198. 
matrimonio: los contrayentes son con- 
siderados como los ministros del Sa¬ 
cramento, que consiste en el contra- 
to sacralizado por Dios. 

3. La atencidn se centra, al menos 
desde finales del siglo xii, en la «pre- 
sencia real», en el culto del santisimo 
Sacramento. 


4. Salvo algunos anadidos medievales 
de oraciones privadas, la liturgia habla 


“• ' aS , lltu . r « ias «n trinitarias, la romana tanto como las orientates 

Cltad ° en p - 133 >> Pet 0 las de Oriente estdn mds llenas de 
una Totelesis fo^ S ' i p T? T* 6 ’ /** estructura econdmico-trinitaria requeria 

a Dios Padre vT t, L ES S I U deSpu6s de haber dirigido Ia acci6n de 8™™* 
“ cH “° “ c “"° 

d JJ n ,J/ aSe " ue l tr °. articu '° Pneumatologie et «christomonisme» dans la tra- 
en Ecclesla a Spmtu Sanc, ° edocta - Mtt G. Philips, Gembloux 

58. Cf. P. Evdokimov, Le sacrement de Vamour, Paris 1962 (tr cast • El Sa¬ 
cramento del amor, Ariel, Barcelona 1966). 

pJLJf 7 y ; c "ristica la frase con la que Nicolas Cabasilas comienza su 

So 'Kendal' J U 7™ ? a ce ! ebracidn de Ios sagrados misterios, el 

acto esencial es la transformacidn de los elementos en cuerpo y sangre divinos- 
la finahdad, es la santificacidn de los fieles, que reciben, mediante estos miste- 
nos, la remisidn de sus pecados, la herencia del reino de los cielos y todo lo que 


El sentimiento de que todo el pueblo 
esta consagrado se expresa en la pro- 
fundisima doctrina de la Sobornost. 


5. El interes se centra en el des- 
censo actual de los bienes de la ciudad 
escatoldgica, por medio del Espiritu 
Santo “. 


tambten utilizando el «nosotros». Con 
todo, en la teologla refleja y en la prac- 
tica pastoral, la persona del sacerdote 
(del papa) adquiere una posicidn pre- 
ponderante. 

5. El interns se centra mds en la con- 
tinuidad histdrica, despues de la en- 
carnacidn, de la salvacidn adquirida por 
Jesucristo. 


Tenemos que senalar que, en muchos de los puntos evocados por 
nosotros, el concilio Vaticano II, las corrientes de pensamiento o 
las investigaciones que lo han preparado, animado y seguido, las 
renovaciones eclesiologicas y liturgicas salidas del Concilio, han dado 
o devuelto la vida, en la Iglesia catolica, a un espiritu conforme al 
de los padres, conservado vivo en la Iglesia ortodoxa. En concreto, 
las nuevas plegarias eucaristicas contienen una epiclesis antes del 
relato de la institucion —para pedir la santificacion y consagracion 
de los dones— y otra epiclesis despues, para implorar los frutos del 
sacramento por la accidn del Espiritu Santo 61 . Las consecuencias de 
este hecho liturgico estan haciendose sentir ya en el piano teologico 
y en el pastoral. 


Simbolos de vida propios del Oriente 

Pensamos que Oriente se caracteriza por una mentalidad mas 
platonica, familiarizada con el simbolo y con un acercamiento a las 
realidades mis global, mis orginico. El Occidente, por el contrario, 
esti marcado por una mentalidad mis aristotilica; necesita analizar 
las cosas. Causalidad formal y ejemplar; causalidad eficiente y acti- 
va 62 . Nada mas significativo que el valor y funcion atribuidos a las 
imigenes en ambas partes de la cristiandad, teniendo en cuenta que 
el concilio iconofilo de Nicea, 787, nos es dogmiticamente comun. 
El Oriente tiene una percepcion «iconica» de las realidades. Capta el 
sentido profundo de estas en los simbolos, que no se reducen a sim¬ 
ples elementos de conocimiento, sino que comprometen orientacio- 
nes de vida muy intensas y consecuencias pricticas importantes. Los 

60. Cf. J.D. Zizioulas, La continuity avec les origines apostoliques dans la 
conscience thiologique des tglises orthodoxes, «Istina» 19 (1974) 65-94; cf. supra, 
p. 255-256. 

61. Vtease supra, p. 198; D. Lallement, Le Saint-Esprit dans les Prieres eucha- 
ristiques nouvelles, en Bienfaits spirituels de la nouvelle liturgie romaine de la 
Messe, Paris 1979, p. 35-46. 

62. Nuestro artlculo de mayo de 1935, La deification dans la tradition spiri- 
tuelle de I’Orient d'apres une etude recente, Teimpreso en Chretiens en dialogue. 
Contributions catholiques d I'oecumenisme («Unam Sanctam» 50), Paris 1964, 
p. 258-272. 
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textos liturgicos mas poeticos, los ritos mas minuciosos son vitales 
inspiradores de pensamiento y de vida. Tal fue, y es, el caso de los 
dos ntos eucarlsticos, el y la celebracion col el pan fermentado 


El «zeon» o pentecostes eucaristico 

caliz n antes rit de 0 f entaI ’ **• , SaCerdote ° eI diaco ™ derrama sobre el 
dSe <<E fervor d TT°u Un poco de a ^ a hirviendo mientras 
dice. <<E1 fervor de la fe, lleno del Esplritu Santo. Amen.» Nicolas 
abasdas explica como la liturgia, habiendo desarrollado simbolica- 
secuencia de los misterios de la encarnacion hasta la pa- 
* , y la re f ur r e ccion, simboliza ahora pentecostes: «E1 Espiritu San- 

terios de Cris^ C “ acul °. cuando fuer °n cumplidos todos los mis- 
tenos de Cnsto. De igual manera, ahora, una vez que los dones 
sagrados han alcanzado su perfeccion suprema, se les anade esta 

En d CendCUl °> la ^ ,esia ef EspS 

Santo despues de la ascension de Cristo al cielo. Ahora recib e P ella 

acepsto e„ Till S ““ I IT? loS d °“ ! sa * r * d “ ha" ado 

22, 1 1 “L “'““’“r IKi"* fra*" « una b»a„, 
Tenemos ahi una bella expresidn simbolica de lo que estudiaremos 

S *T n,e - Hemos h “ h ° k •***«£■■ TZ 

da este sentido, el zeon es muy signifkativo. Con todo debemos 
v a a L qUC f ta - eS 1& inter P retac idn de Cabasilas. El rito del zeon 
y su interpretacion tienen una larga historian Fue introducido baio 

SSTjIS ? n\ en la perspectiva dei & 

Sal el I dC Hahcarnaso, de inspiracidn monofisita, segun la 
cual, el cuerpo de Cnsto era, de suyo, impasible e imperecedero 
En consecuencia, permanecid caliente despues de su muerte y pro 
caliente cuan do fue perforado por la lanza En el si- 
Sba el rito del 6 at d S ’- el / P ° nente dd Cardenal Hum ^rto, expli- 
Secfdo un do f qUC d EspWtu viviente habia perma- 

SaraHSsSBSS 

5,8) y eran llenados del Espiritu Santo, que es calor. Identica exnli 
cacion ofrecia Teodoro Balsamon, patriarca de Antioquia en P e I 
SC, “’ SI ” VO SiBn “ cacid " pnaumatoliSgica a la pa, „„ 

64' r7 li u C r n de v la r‘ vina lUur « ia - c. XXXVII (SChr 4 n 208) 
todos los textos relacionados con el nto deUeon. ° reun,do - P ' 83ss > 117ss > 
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Parece que, al principio, toda la cristiandad celebro con pan or- 
dinario, fermentado. El primer testimonio verdaderamente claro de 
la utilizacion del pan acimo en Occidente aparece en Rabano Mau- 
ro (f 856) 65 . Oriente celebraba, y continua haciendolo, con pan fer¬ 
mentado. La diferencia se convirtio en motivo acto de oposicion a 
partir del enfrentamiento dramatico entre el legado romano, el fo- 
goso cardenal Humberto, y el patriarca Miguel Cerulario, en 1053-54. 
La relativamente complicada historia de la polemica, con el enca- 
denamiento de cartas o de libelos, aparece ya con bastante claridad 66 . 
Las hostilidades no fueron iniciadas por Cerulario. Hubo primero 
una carta de Leon de Ochrida al papa, carta que Humberto atribuyo 
a Cerulario. Este habia intervenido primero contra Stylichus, go- 
bernador de los territories bizantinos del sur de Italia, que introdujo 
en ellos el uso de los acimos. Cuando estallo la controversia acerba 
(se llego a profanar las hostias acimas consagradas), fue alimentada 
inmediatamente, del lado griego, con una argumentation que ponia 
en relacion el rito eucaristico y la teologia de la encarnacion. Se 
habia repetido, contra los monofisitas y los armenios, que el pan 
sin levadura era un pan muerto y no expresaba mis que un Cristo 
sin alma. Pedro de Antioquia y Nicetas Stethatos, con el que man- 
tuvo la discusion Humberto, acusaban a los latinos de criptoapoli- 
narismo. Esta acusacion ha sido esgrimida poltinicamente hasta un 
pasado bastante reciente 67 . 

Los latinos respondian diciendo que Jesus celebro la Cena «el 
primer dia de los 4cimos» y que observo la ley. Los occidentals te- 
nian tambien su simbolismo: el pan eucaristico tenia que ser puro, 
bianco, duradero, incorruptible; el cuerpo de Cristo no podia apa- 
recer mas que en una blancura inmaculada. El argumento era tam¬ 
bien cristologicoHemos visto que este simbolismo (cf. supra, 
p. 189-190) desempena un papel en la sensibilidad de determinados ca- 

65. K.H. Kandler, Warm werden die Azyme das Brotelement in der Eucha- 
ristie im Abendland?, «Zeitsch. f. Kirchengesch.», 75 (1964) 153-155. Ya J.A. 
Jungmann, El sacrificio de la misa, BAC, Madrid “1965, p. 664ss. 

66. Mahlon H. Smith, And taking bread... Cerularius and the Azyme Con¬ 
troversy of 1054 («Theol. hist.» 47), Paris 1978. Recordemos tambien K.H. Kand¬ 
ler, Die Abendmahlslehre des Kardinals Humbert und ihre Bedeutung fiir das 
gegenwartige Abendmahlsgesprach, Berlin - Hamburgo 1971. 

67. Cf. «Rev. de l’Orient chr£tien», 1901, 98; M. Jugie, Theologia dogmat. 
Christian. Oriental., t. Ill, p. 244; t. IV, p. 442. 

68. D.N. Egenter, La rupture de 1054, «Irenikon», 27 (1954) 142-156, cita 
a san Pedro Damiano: «Cristo sac6 de la masa fermentada el acimo de sinceridad 
pura de la infeccidn de la velustez; de la came misma de la Virgen que fue 
concebida del pecado, salid una carne sin pecado» (Liber gratissimus, 19, PL 
145, 129). 
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™nn?J e rf 08 /? 8 - L ° S grieg0S res P on dieron a este argumento 
ST v L , ?° Vedad de la alianza > el cambio del regimen 
nor nfedfn H SaCerd0C1 °’ 6 simbolismo de resurrection, intraducible 
por medro de un pan muerto. Los latinos judeizaban. 

P P m e p S * m ° S qUC PU£de calfficarse el debate como insignificante 
Lmn t am0S con eI gran ntimero de declaraciones, tanto generates 
como topicas para esta cuestion, que desde hace tiempo, proclaman 
que se celebra la eucaristla del Senor tanto si se utiliza pan fermen- 
ado como S1 se emplea el pan azimo« Este tipo de p o]6mica ha 

ta 6XCept0 6n a,gUn °" ambi -‘- 

atrasados. El padre Alexandre Schmemann podia escribir «Casi 
todos los argumentos bizantinos contra los ritos latinos han perdi- 

discutirl T P0 H Cla • dCSde , haC£ mUch ° tiempo - S61 ° quedan P [por 
discubr] las desviaciones dogmdticas de Roma»™. En el pensamien- 

to de este autor, la principal es, evidentemente, la del Filioque Per 
sonalmente, hemos intentado tratarla de un modo irenista 


Anexo 


LA FUNCION DEL ESPJRITU SANTO EN LA EUCARISTIA 
SEGCrN LA TRADICION OCCIDENTAL 


rnn La f cacia de i a de los sacramentos es atribuida, de manera 
nstante, a la eficacia del Esplritu Santo, «virtus Spiritus Sancti» 
Esto^quiere dear que la accidn sagrada celebrada en la iglesia exige 

do una misma fe, actuando por medio de la caridad^recomfendTa^tod “l"’ 

entre lo indiferente todas las cosas restates 1 u “ as * lncIuycndo 

WiU, p. 203). San Gregorio vn, Reg.! M Sn, ^ - (C ' 

peramus nec reprobamus» (ed. Caspar, p 513) San AnTelmo «nI Um 

porM StS. NUCVa ^ 1961 ’ P- ^ “o 


El Esplritu Santo en la eucaristla 

por anadidura —pero una anadidura que no tiene nada de facul- 
tativa— una venida activa del Esplritu. 

Y lo que es verdadero para todos los sacramentos lo es, evi¬ 
dentemente, respecto de la eucaristla. Abundan los testimonies en 
los que se dice que la consagracion del pan y del vino en cuerpo 
y sangre de Cristo es realizada por el Esplritu Santo. Pero estos 
testimonios no aluden necesariamente a la existencia de una epicle¬ 
sis. Incluso aquellos que aluden a una invocacion (del Esplritu) pue- 
den referirse al conjunto del canon o tambien a la totalidad de la 
celebracion, que incluye oraciones de valor epiclesico al Esplritu 
Santo. Se sabe que el canon romano carece de epiclesis al Esplri¬ 
tu Santo. Y es dudoso que contuviera una primitivamente. La oracion 
Supplices, «Te pedimos humildemente, Dios todopoderoso, que esta 
ofrenda sea llevada a tu presencia, hasta el altar del cielo por 
manos de tu angel», ipodrla ser considerada como tal? Se discute 
todavla hoy el alcance de esta oracion. Es, evidentemente, de ca- 
rdeter suplicante; pide a Dios que la ofrenda de la Iglesia sea agradable 
y alcance su fruto espiritual. Ocupa el lugar de una epiclesis, pero 
no es consecratoria ni indicutiblemente pneumatologica. 

Vamos a presentar una serie de testimonios para poner de 
manifiesto que el Occidente latino uni6 a su conviccion de la con- 
sagracidn por las palabras: «Esto es mi cuerpo...», una conciencia 
igual de la funcion del Espiritu Santo. Debemos confesar que hemos 
recopilado este ramillete de textos antes de leer el gran articulo 
Epiclese, de S. Salaville, en el Dictionnaire de Theologie Catholique, 
t. V, 1913, col. 194-300. De haberlo conocido antes, tal vez no hubie- 
ramos realizado el trabajo. El suyo es m&s completo y cita los textos 
m&s integramente. Personalmente, hemos aprovechado un trabajo 
aleman (una Dissertation) de Kurt Goldammer, Die eucharistische 
Epiklese in der mittelalterlichen abendlandischen Frommigkeit, Bot¬ 
trop 1941. El autor cita numerosas visiones y testimonios de expe- 
riencias espirituales que hemos dejado de lado. El autor, que es 
protestante, mantiene una posicion teologica que no tenemos obliga- 
cion ni voluntad de seguir. 

San Ambrosio (t 397) es el testigo mas tajante de la consagracion 
por las palabras de Cristo; las que Cristo pronuncio sobre el pan y 
el vino: cf. De Sacramentis, IV, 14-23; V, 24; De mysteriis, 52 
(Schr 25 bis , 1966, donde B. Botte justifica la autenticidad). Pero 
Ambrosio sabe que el Espiritu Santo es invocado por los sacerdotes, 
juntamente con el Padre y el Hijo, «in oblationibus» (De Spiritu 
Sancto, III, 16, 112: PL 16, 803). 

De san Agustin (f 430), que evidentemente afirma el papel de- 
cisivo que desempena el verbum (Sermo Denis, 6, y otros textos: cf. 
Diet. Th. Cath., V, 241-42), citamos unicamente este texto del De 
Trinitate, III, 4, 10: «La consagracion, que hace de el un sacra- 
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mento tan grande, le viene solo de la accion invisible del Espiritu de 
Dios» (PL 42, 874; BAC, Madrid 1 2 1956, p. 280). Agustin conoceria 
una epiclesis, pero su objetivo apuntaria a hacer de los santos dones, 
dones segun Cristo, capaces de ser recibidos por el, no de «consa- 
grarlos» para su conversion en cuerpo y sangre: cf. A. Sage, S. Au¬ 
gustin et la priere «Supplices te rogamus», «Rev. des Etudes by- 
zantines», 11 (1953) 252-265. 

Sacramentario leoniano, secreta de la tercera misa del dia de na- 
vidad: «Senor, mira con benevolencia la ofrenda de tu pueblo. 
Sobre tus altares no es derramado un fuego extrano, ni la sangre 
de animales irracionales. Por la virtud del Espiritu Santo, nuestro 
sacrificio es el cuerpo y la sangre del Sacerdote mismo» (ed. Feltoe, 
p. 61). 

Fulgencio de Ruspe, un discipulo de san Agustin, responde, hacia 
el ano 508, a Monimus que le ha preguntado por que imploramos 
la missio del Espiritu para santificar el don de nuestra oblation (Ad 
Monimum, II, 6: PL 65, 184). Es, dice, para obtener el don de la 
caridad y de la unanimidad (II, 10, col. 188); es decir, el fruto santo 
de la eucaristia, lo que los escolasticos llaman su res. 

El papa Gelasio I (f 496) escribe a Elpidio de Volterra: «De la 
manera que el Espiritu celeste que invocamos debe venir a consagrar 
el divino misterio» *; algo despu6s, combatiendo los errores cristo- 
ldgicos, Gelasio escribe: «De igual manera que (el pan y el vino) se 
transforman en la realidad divina, obrando esto el Espiritu Santo» 2 . 

La liturgia romana, tal como ha estado conflgurada desde san 
Gregorio hasta nuestros dias, no contiene una epiclesis expresa al 
Espiritu Santo, a pesar de que el Quam oblationem, antes de la con- 
sagracidn, y el Supplices, posterior a 6sta, tenga un valor epiclesico 
real. Pero, en el ejercicio de esta liturgia, se suplio esta ausencia re- 
lativa con un gran numero de oraciones cuya difusidn pone de ma- 
nifiesto que eran utilizadas bastante comtinmente: cf. Joaquim O. 
Breganfa, L’Esprit Saint dans I’Euchologie medievale, en Le Saint- 
Esprit dans la liturgie, Conferencias Saint-Serge 1969 («Bibl. Ephem. 
Liturg.», Subsidia 8), Roma 1977, p. 39-53. De entre muchos ejem- 
plos, tomamos este: «Senor, te rogamos que tu Espiritu Santo des- 
cienda sobre este altar; que bendiga y santifique estos dones ofre- 
cidos a tu Majestad y se digne purificar a todos los que los reciben.» 
El Misal de san Pio v contiene, hasta nuestros dias, una oration de 
la que un manuscrito del siglo xiv da la siguiente version: «Veni, 
sancte Spiritus invisibilis sanctificator, veni et sanctifica sacrificium 


1. Thiel, Episi. Rom. Pont., 1, p. 484. Cf. J. Brinktrine, Der Vollzieher der 
Eucharistie nach dem Brief des Papstes Gelasius (t 496) an den Bischof Elpidius 
von Volterra, en Miscellanea C. Mohlberg, 1949, t. II, p. 61-69. 

2. Thiel, I, p. 541-42. Se ha pretendido ver en el pasaje una negacidn de la 

conversidn del pan y del vino en cuerpo y sangre. 


istud tibi hodie praeparatum ad laudem et gloriam nominis tui. 
In nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti, Amen.» 

El sacramentario gregoriano, cuya forma mas antigua remonta 
hasta el papa san Gregorio (f 604): «La hostia que es ofrecida por 
muchos y se convierte en un solo cuerpo de Cristo por la infusion 
del Espiritu Santo...» (Feltoe, «Journal of Theol. St.», 11 [1910] 
578). Vease tambien, en la edicion Litzmann, MUnster 1921, los 
n. os 116, 196. 

La liturgia hispanovisigotica, llamada frecuentemente mozarabe, 
es maravillosamente rica, prolija incluso, lirica, cercana a las inspi- 
raciones patristicas. Podriamos anadir a san Isidoro de Sevilla (f 636) 3 . 
Para este, se realiza el sacramento «operante invisibiliter Spiritu Dei» 
(Etym., VI, 19: PL 82, 255); la sexta oracion asegura la «confirmatio 
sacramenti, ut oblatio, quae Deo offertur, sanctificata per Spiritum 
Sanctum, Christi corpori et sanguini conformetur» (De eccle. officiis, 
I, 15, 3: PL 83, 753). Resulta dificil precisar lo que comprendia 
exactamente esta sexta oratio: solo lo que sigue al relato de la institu- 
cion («post pridie»), asi piensan Ferotin, Cabrol, Sejourne, o todo lo 
que sigue a la illatio (prefacio) y al Sanctus: asi Geiselmann, Havet. 
En todo caso, las oraciones Post pridie, que varian con cada misa, 
pero tienen una estructura similar, piden la santificacion de los dones 
y su fruto de caridad y de unidad en el corazon de los fieles. Van di- 
rigidas ora al Padre, ora el Hijo, ora al Espiritu, o bien a la santa 
Trinidad. Piden la santificacion del cuerpo y de la sangre ofrecidos, 
por la virtus del Espiritu Santo, por su calor. Colunga y Havet (p. 61-72) 
opinan que estas oraciones suponen la consagracion de los dones como 
realizada ya por las palabras de la institution, pero algunos textos 
parecen no encajar en tal interpretation. Con todo, tanto para el Liber 
ordinum (ed. Ferotin, 1904) como para san Isidoro no es preciso 
aislar un momento de toda la plegaria que se extiende del Sanctus al 
Paler. Forma un todo. La celebration eucaristica es un proceso dina- 
mico que termina en el comulgante al que el Espiritu Santo, transfi- 
gurando los santos dones en cuerpo de Cristo, incorpora, por este 
medio, al mismo Cristo. 

3. Vease el notable estudio de J.R. Geiselmann, Die Abendmahlslehre an 
der Wende der christlichen Spatantike zum Fruhmittelalter. lsidor von Sevilla u. 
das Sakrament der Eucharistie, Munich 1933; A. Colunga, La epiclesis en la 
liturgia mozdrabe, «La Ciencia Tomista», 47 (1933) 145-161; 289-366; J. Havet, 
Les sacrements et le role de I’Esprit Saint d’apres Isidore de Seville, «Ephem. 
Th6ol. Lovan.», 16 (1939) 32-98. Citamos el pasaje siguiente, p. 72: «Para Isidoro, 
pues, el metabolismo eucaristico es complejo. No consiste solamente en la cons¬ 
tituent como presentes del cuerpo y sangre de Cristo; 6ste es s61o el aspecto 
sacrificial. Este cuerpo y esta sangre deben, ademds, ser santificados por el Espi¬ 
ritu Santo, de manera que se totnen santificantes para aquellos que los reciban. 
Es el aspecto propiamente sacramental de la transformacidn eucaristica. Toda 
esta transformacidn compleja se realiza por la oratio sexta o prex mystica, que 
desemboca en la Eucharistia, en el cuerpo y sangre de Cristo santificantes.* 
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San Beda (+ 735) se encuentra cerca de Isidoro. El Sacramento es 
realizado «ineffabili Spiritus sanctificatione» (Homil., 14: PL 94 75 ). 

Pablo el Diacono (f 799) narra un milagro eucaristico, evocado y 
representado frecuentemente, del que habria sido beneficiario el pana 
san Gregorio. El papa decia: «Nuestro creador... convierte el pan y el 
vino mezclado con agua, dejandoles su apariencia propia, en su cuerpo 
y su sangre, en la oracion catolica, por la santificacion de su Espiritu* • 
Vita Gregorii Papae, c. 23 (PL 75, 53). 

La oracion Summe Sacerdos, que se encontraba en nuestros mi- 
sales como oracion de preparacion a la celebracion de la eucaristia 
a san Ambrosio, pero es, en realidad, de Juan de Fecamp 
(t 1078). Con todo, los terminos que componen esa oracion fueron to¬ 
rnados de diversos antecedentes que provienen de un Post pridie del 
Liber ordinum hispanovisigotico. Juan de Fecamp se limitd a des- 
plazar esta oracion al comienzo de la celebracion 4 . Comienza de esta 
manera: «Sacerdote supremo y verdadero Pontifice, Jesucristo que 
has instituido este misterio en la virtud del Espiritu Santo, diciendo- 
cada vez que hagais esto, lo hareis en memoria mia...» 

El siglo ix es rico en testimonies. Vease, hacia 838, el De actione 
missarum de Floro de Lyon, c. 59 y 60 (PL 119, 51 B y 52 C, y ed. 
P. Due. Bellay 1937). Muchos misales ofrecen la siguiente respuesta 
al Orate fratres: «E1 Espiritu Santo vendrd sobre vosotros» 5 . La euca¬ 
ristia, como la encarnacion, se realiza por medio de la irrupcion del 
Espiritu. Es lo que dice tambien Pascasio Radberto (f 865) en su 
Liber de corpore et sanguine Domini, c. 7 (PL 120, 1285): «Quod 
sane corpus, ut vera caro sit Christi, pro mundi vita quotidie per 
Spintum sanctum consecratur»; segiin el c. 3, col. 1275-76, la con¬ 
sagracion se realiza «per sacerdotem super altare in verbo Christi 
per Spiritum Sanctum* (c. 12, col. 1310-12). Se da ahi una conjun- 
cion del aspecto cristologico y del aspecto pneumatoldgico, incluso 
si el papel del Espiritu se reduce a hacer eficaces las palabras de 
son eI agente de la consagracion. Godescalco de Orbais 
(t h. 866) no se opuso a Pascasio en estos puntos. Tambien el expresa 
la analogia con la encarnacion (Ep. 3: PL 112, 1513) «, pero habla 

119771 ^lJn<w rt; LOratio S - Amb rosii du Missel Romain, «R. Bened.» 39 
™ Auteurs e, Textes devots du Mayen Age, Paris 
1932, p. 101-125) B. Fischer, Eme ausdruckliche Geislepiklese im bisherigen Missale 
Romanum, en Melanges liturgiques off. d B. Botte, Lovaina 1973, p 139442 
D. Cl. J.O. Braganfa, art. cit. supra, p. 44; A. Raes, Le Dialogue avres la 
Grande entree, <<Onentalia Christ. Period.*, 18 (1952) 52-88. El autor piensa oue 
e . sto P° dldo mfluir en Oriente, donde, a partir del siglo xv, se encuentra en 
condgo°>f° SUS ° dlch °’ 1a admirab,e formula: «E1 Espiritu Santo conceleb’rara 

6 Esta Epist. ad Egilem, impresa bajo el nombre de Rabano Mauro fue 
restituida a Godescalco por G. Morin, despues por C. Lambot, Oeuvres ’ de 
Godescalc d Orbais, 1945, p. 324-335. ' ae 
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mas explicitamente de una suplica dirigida al Espiritu Santo, sin 
duda el Supplices: «Spiritus Sanctus, per quern ea creat et consecrat, 
et in quo sacerdos ista fieri supplicat» (col. 1516). Por entonces, afto 
860, el papa Nicolas i escribia al emperador bizantino Miguel: «Post 
sanctificationem Spiritus sanguis Christi efficitur» (PL 119, 778 D). 

Esa era la doctrina comun. Senalemos un testimonio en el inte- 
resantisimo concilio celebrado en Arras, en 1025, contra las prime- 
ras manifestaciones de un dualismo antisacramental. Se dice de la 
eucaristia: «Fit sacramentum operante invisibiliter Spiritu Dei» (Man¬ 
si XIX, 431 A), «quae invisibiliter eodem Spiritu vivificatur quo ope¬ 
rante in utero Virginis incarnatus est Dei Filius» (433 B). 

Como veremos, esta doctrina sera mantenida por la teologia e 
Iglesia catolicas. Con todo, su importancia disminuird en alguna me- 
dida a causa de la insistencia en la eficacia de las palabras de la ins- 
titucidn, insistencia ocasionada o exigida por la herejia de Berengario 
de Tours. Contra el espiritualismo unilateral de este, se insistio en la 
«presencia real»: despues de la consagracion, lo que se encuentra 
sobre el altar es el verdadero cuerpo y sangre de Jesucristo. La se- 
gunda profesion de fe impuesta a Berengario por san Gregorio vn 
el 11 de febrero de 1079, dice: «Per mysterium sacrae orationis et 
verba nostri Redemptoris» 7 . Pero la fuerza de las cosas, a la que se 
sumd la necesidad de definir con precision, talante indispensable del 
espiritu juridico y del trabajo de las escuelas, llevaron a dar un 
realce de privilegio al momento preciso de la consagracion por las pa¬ 
labras de la institucion pronunciadas por el sacerdote 8 . Dos autores, 
los mayores clasicos, ilustran esto: Graciano, en 1140, Tomas de 
Aquino, en el siglo xm 9 . Definitivamente, la consagracion se produ¬ 
ce por las palabras de la institucion. El resto, no pertenece a la subs¬ 
tantia, sino al decor sacramenti. Para Tomds, el hecho de que las li- 
turgias sean diversas prueba que no afectan sus diferencias a la esen- 
cia (forma) del Sacramento. Esta reside (unicamente) en las palabras 
de Cristo pronunciadas por el sacerdote in persona Christi. Sin em¬ 
bargo, santo Tomas sabe que el agua del bautismo y todos los sacra- 
mentos reciben su eficacia del Espiritu Santo como de su causa pri- 

7. DSch 700. Influencia decisiva del asunto de Berengario sobre la evolucidn 
de la teologia de la eucaristia: H. de Lubac, Corpus Mysticum. L’Eucharistie et 
I’Bglise au Moyen Age («Th6ologie» 3), Paris 1944, 2 1949. 

8. Esto se tradujo, en la devocidn popular, por el «deseo de ver la hostia»: 
cf. H. Dumoutet, Le desir de voir I’hostie et les. origines de la devotion au Saint- 
Sacrement, Paris 1926, y Le Christ selon la chair et la vie liturgique au Moyen 
Age, Paris 1932; despufc mediante la fiesta del Corpus Christi por Urbano iv, 
1264, extendida a toda la Iglesia en 1311. 

9. Cf. Gratiano, De cons., d. II, c. 55 y 61 (Friedberg, 1334-35 y 1337), 
pero, en el c, 72, cita a Pascasio Radberto. Tomas de Aquino, ST, III, q. 78, 
a. 1, con un ad 4 que produce malestar a todo ferviente conocedor de la liturgia. 
Cf. q. 75, a. 7. 
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mera (ST, I-II, q. 112, a. 1 ad 2; III, q. 66, a. 11 y 12) y que si san 
Pablo dice que «todos hemos bebido del mismo Espiritu, esto puede 
entenderse... en un segundo sentido de la bebida sacramental que el 
Espiritu Santo consagra» (Com. in 1-Cor, c. 12, lect. 3). Pero, volvamos 
a la epoca de Berengario. 

Su primera profesion de fe, de expresion inaceptable, fue redacta- 
da en 1055 por Humberto de Moyenmoutier (f 1061). Este fue el que 
deposito sobre el altar de Santa Sofia, el 16 de julio de 1054, la bula 
de excomunion del patriarca Miguel Cerulario. Pero es notable que, 
en el dialogo que sostiene entonces con Nicetas Stethatos, atribuye la 
consagracion de los elementos a la invocation de toda la Trinidad 10 . 
Para el, todos los sacramentos son dones e instrumentos del Espiritu, 
que habita en ellos de alguna manera 11 . 

San Pedro Damiano (f 1072) es, mas que Humberto, un ferviente 
del Espiritu Santo. Atribuye la consagracion a las palabras, pero la 
virtud santificadora y vivificadora al Espiritu Santo: Liber qui dicitur 
gratissimus, c. 9 (PL 145, 110). Como, para el, los sacramentos de los 
simoniacos continuan siendo validos, la virtus Spiritus Sancti puede 
obrar mediante su eucaristia en beneficio de los que estan bien dis- 
puestos: razon por la que el cardenal Deusdedit, muerto a finales del 
siglo, le reprendio sin mencionar su nombre (Libelli de Lite. II, p. 322). 

El siglo xn nos ofrece numerosos testimonies. Hildeberto de La- 
vardin (o del Mans, f 1123), a proposito del Supplices, afirma que 
los dones son transformados en cuerpo de Cristo «virtute Spiritus 
Sancti... per Spiritual Sanctum» (Liber de expositione missae: PL 171, 
1168). Ruperto de Deutz (t 1135) ve el mismo fuego, el mismo Es¬ 
piritu que hace el cuerpo y la sangre eucaristicos de Cristo, el mismo 
que hizo fecunda a la Virgen y empujo a Cristo a ofrecerse como 
hostia viviente: De Trinitate et operibus eius (in Exod., lib. II, c. 10), 
a proposito del cordero pascual, asado al fuego (PL 167, 617). El 
misterioso Honorius Augustodunensis afirmaba que el cuerpo de 
Cristo es producido «Spiritu Sancto consecrante» (Eucharistion seu 
de Corpore et sanguine Domini, c. 1: PL 172, 1250) y ve el anuncio 
de ello en el Quam oblationen (Gemma animae, lib. I, c. 105: PL 
172, 578). Santa Hildegarda (f 1179), la vidente de Bingen, habla a 
menudo de la oracion del sacerdote (invocatio) en la accion eucaristi- 
ca: las verba sacerdotis, que invocan al Dios omnipotente hacen venir 
al Espiritu como vino sobre la virgen Maria (Scivias, lib. II, visio 6: 

10. «Taliter praeparatus azymus fideli invocatione totius Trinitatis fit verum 
et singulare corpus Christis: Dialogus, c. 31 (C. Will, Acta et Scripta quae de 
controversiis Ecclesiae Graecae et Latinae saeculo XI composita extant, Leipzig - 
Marburgo 1861, p. 108). Cf. K.H. Kandler, citado supra, p. 78-81. 

11. Adversus Simoniacos, II, c. 20 (Libelli de Lite, I, p. 163); Kandler, p. 42- 
43. Recordamos que este tratado comienza con una vibrante invocation del 
Espiritu: 6ste, el m&s fibre de todos, e'efendera la libertas Ecclesiae y aniquilara 
el negocio sacrllego de los simoniacos fp. 102). 


PL 197, 516). A finales de aquel siglo, Adan de San Victor (f 1192) 
escribe en una secuencia al Espiritu Santo 12 : 

Tu commutas elementa. Cambias los elementos. 

Per te suam sacramenta Por ti los sacramentos 

habent efficaciam. tienen su eficacia. 

En esta 6poca se fija, primero para los discipulos de Valdes (1179- 
1181) y posteriormente para Bernardo Prim y Durando de Huesca, 
la formula de profesion de fe prescrita finalmente por Inocencio in 
(1208). Subrayemos en ella las siguientes formulas significativas: «Sa- 
cramenta quoque, quae in ea (Ecclesia) celebrantur, inaestimabili atque 
invisibili virtute Spiritus Sancti cooperante...» «Sacrificium, id est 
panem et sanguinem... in verbo efficitur Creatoris et in virtute Spiri¬ 
tus Sancti» (DSch 793 y 794). Por otra parte, Inocencio esta seguro 
de que la consagracion se realiza mediante las palabras de la ins- 
titucion. 

Es una certeza que los doctores escolasticos expresaran y justifica- 
ran. Alberto Magno se pregunta: «An in Sacramento Eucharistiae po¬ 
test dici creari corpus Christi per Spiritum Sanctum?» y «utrum per 
spiritum fiat transsubstantiatio?» (IV Sent., d. 10, a, 10: Borgnet 29, 
p. 262). El interrogante es citado en el texto de Pedro Lombardo 
que, bajo el nombre de san Agustin, cita un pasaje de Pascasio Rad- 
berto: «Sicut per Spiritum Sanctum vera Christi caro sine coitu crea- 
tur, ita per eumdem ex substantia panis et vini idem corpus Christi et 
sanguis consecratur, etc.» (De corp. et sang. Dom., c. 4: PL 120, 1278). 
Para Alberto, la consagracion se realiza mediante las palabras. En lo 
que se refiere a la transubstanciacion, atribuye al Espiritu Santo el 
efecto de amor unitivo del cuerpo mlstico, que deriva de la res del 
sacramento. 

Tomas de Aquino se detendra en el mismo pasaje de Pascasio, 
atribuido a san Agustin. Y lo comenta: la transubstanciacion sera 
apropiada al Hijo como a aquel que la realiza, al Espiritu Santo como 
aquel por quien Cristo obra... (IV Sent., d. 10, expos, textus; ed. 
Moos, n.° 144). Ya antes habla Tomas respondido a la objecion de 
un texto de san Juan Damasceno, «la conversion del pan en cuerpo 
de Cristo se hace por la sola virtud del Espiritu Santo» (De fide orth., 
IV, 13: PG 94, 1139). Tomas mantiene la atribucion de la transubs¬ 
tanciacion al Espiritu Santo como actor principal, pero, dice, ello 
no excluye la accion de un instrumento, a saber: las palabras del 
sacerdote (IV Sent., d. 8, q. 2, a. 3 ad 1). Por consiguiente, no existe 
acuerdo perfecto entre ambos pasajes de santo Tomas. Coinciden, 
sin embargo, en que palabras y Espiritu Santo deben ser mantenidos 


12. Secuencia X de Spiritu Sancto: PL 196, 1455. 
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juntos. Afiadamos que Tomas no trata el Supplices como epiclesis 
consecratoria: IV Sent., d. 13, expos, textus; ed. Moos, n.° 174. 

A partir de comienzos del siglo xiv, los latinos encuentran, en 
Oriente, la position ortodoxa sobre la funcion de la epiclesis. Elio 
trajo consigo toda una larga secuencia de declaraciones de los papas 
en favor de las palabras de la institucion como forma del Sacramen¬ 
to y momento de la conversion de los elementos en cuerpo del Senor: 

Benedicto xn, opusculo Cum dudurn a los armenios, agosto de 1341; DSch 
1017. 

Clemente vi, carta Super quibusdam a los catdlicos de los armenios, 29-9-1351: 
cf. Diet. Thiol. Cath., V, 199. 

Benedicto xni, instruccidn al patriarca melquita de Antioqula. 31-5-1729: cf. 
Did. Theol. Cath., V, 200. 

Benedicto xiv, breve Singularis Romanorum, del 1-9-1741: Colledio Lacensis, 
II, 197. 

Pio vu, breve Adorabile Eucharistiae, del 8-5-1822, al patriarca de Antioqula 
y a los obispos melquitas: DSch 2718; Did. Thiol. Cath., V, 200 y 264. 

Plo X, carta Ex quo, nono a los delegados orientates en Oriente, 26-12-1910, 
contra el articulo del principe Max de Saxe, Pensamientos sobre la unidn de las 
Iglesias: DSch 3556; Did. Thiol. Cath., V, 276. 

Evidentemente, estos llamamientos no podian impedir que se ad- 
mitiera la funcion del Esplritu Santo en la «confeccion» del Sacra¬ 
mento y consagracidn de los santos dones. 

Cornelius a Lapide (f 1637) exalta el sacrificio eucarlstico por 
encima de los ritos levlticos en cuanto a su modo de ofrenda «con- 
sagrando y transubstanciando por una sublime y misteriosa opera¬ 
tion del Esplritu Santo» (Comm, in 1 Petr., II, 5-9). 

La erudicion francesa del siglo xvii y de comienzos del xvm 
volvio a poner en circulation textos de los padres griegos y de las 
liturgias orientales. Su efecto se dejo sentir en numerosos autores, 
que, sin perjuicio de las afirmaciones referentes a las palabras de 
la institucion, reservaron al Esplritu Santo un papel en la conversion 
y santificacion de las santas especies. Vease las referencias dadas por 
S. Salaville, Diet. Theol. Cath., V, 273 13 

13. No s6 qu6 uso hacer de un bello texto atribuido a Condren (t 1641) 
porque la primera edicidn de Paris, 1677, es de Quesnel y no tiene este texto, 
excepto un trozo (IV parte, XXVII, p. 210ss). He aqul lo que da L'idie du 
sacerdoce et du sacrifice de Jisus-Christ, por el R.P. de Condren, ed. revisada 
y aumentada por un benedictino de la Congregation de France, Paris 1901: III 
parte, c. VIII: «Donde se hace ver c6mo el Espiritu Santo es el fuego del sacri¬ 
ficio de Jesucristo en cualquier estado que se lo considere» (p. 160-161); «todas 
las liturgias de la Iglesia griega atribuyen al Espiritu Santo tanto el cambio por 
el que el pan y el vino se convierten en cuerpo y sangre de Jesucristo, como la 
oblacidn que esta victima adorable hace de si misma a Dios por ella misma, por 
sus ministros y por toda su Iglesia. “Lo que toca el Espiritu Santo es cambiado 
y santificado”, dice san Cirilo de Jerusal6n refirifindose a la liturgia de su 
tiempo, que era el siglo iv. Parece que existe una referencia al fuego que descen¬ 
ds algunas veces visiblemente del cielo sobre los sacrificios antiguos en la ora- 


De todos es conocido que las plegarias eucaristicas utilizadas desde 
el concilio Vaticano ii han devuelto su lugar a las epiclesis. La teo- 
logia seguira a la practica. 


Ill 

EL ESPIRITU SANTO EN NUESTRA COMUNION 
DEL CUERPO Y SANGRE DE CRISTO 


Numerosas epiclesis piden que el Espiritu procure no solo la con- 
sagracion de los dones en cuerpo y sangre de Cristo, no solo su san¬ 
tificacion, sino los frutos, en el fiel, de la comunion recibida. Vamos 
a considerar aqui la funcion que desempena el Espiritu en la comu¬ 
nion. Los padres y los teologos hablaron mucho de este punto y de una 
manera que refleja el equilibrio que ellos ponen entre su cristologia 
y su pneumatologia. Tal es el enlace teologico de nuestra cuestion. 
La respuesta que se intente dar tendra repercusion en nuestra prac¬ 
tica de la comunion eucaristica: £Est& implicado en ella el Espiritu 
Santo? iPor qu6? (,C6mo? 

Si interrogamos a los testigos de la tradicion, nos encontraremos 
ante dos o tres planteamientos de nuestro tema: el alejandrino, el 
agustiniano, utilizado y prolongado por la gran escoldstica latina, el 
siriaco. Todos encierran grandes riquezas. Trataremos de apropi&r- 
noslas. 

1) Los doctores de Alejandria, san Atanasio (f 373) y san Cirilo 
(t 444) hablaron de la eucaristia en el clima de su lucha contra Arrio 
y posteriormente contra Nestorio; con la preocupacion, por consi- 
guiente, de afirmar la divinidad del Verbo encarnado, el poder santi- 
ficador y divinizador de su «carne» 1 . «E1 cuerpo del Senor mismo 
fue santificado por el poder del Verbo que estaba unido a el; pero 

ci<5n que decia el sacerdote en Jas antiguas liturgias latinas: “Senor, que el 
Espiritu consolador, que es con vos coetemo y coopera en vuestra bendicidn, 
descienda sobre estos sacrificios, etc.” A lo que se asemeja lo que se dice, segun 
el misal romano, en la secreta del viemes de la octava de pentecost6s: “Senor, 
que este fuego divino que, por la venida del Espiritu Santo, ha abrasado los 
corazones de los discipulos de Jesucristo vuestro Hijo, consuma estos sacrificios 
ofrecidos ante vuestra faz”.» 

El misal de Paris, que incluye esta secreta del viemes, tiene otra para el 
lunes, en la que la Iglesia pide que los dones que se encuentran sobre el altar 
sean consagrados por la venida del Espiritu Santo: Munera nostra Domine, 
sandi Spiritus sacrentur adventu... La del martes, dice: «Envia, Seflor, envia 
el Espiritu Santo, que haga de estos dones vuestro sacramento...» 

1. J.M.R. Tillard, L'Eucharistie Pdque de Vtglise («Unam Sanctam» 44), Pa¬ 
ris 1964, p. 60ss; A. Houssiau, Incarnation et communion selon les Peres grecs, 
«Ir6nikon», 45 (1972) 457-468 (466). 
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fue hecho eficaz hasta el punto de que, en la eulogla, puede comu- 
nicamos su propia santificacion» 2 . 

Esto no significa en modo alguno que los padres atribuyeran el 
poder de santificacion a la encarnacion como tal, olvidando los he- 
chos de la pascua redentora, pasion y resurrection, Son numerosos 
los textos que lo avalan 3 . Elio no significa que los padres tengan 
una vision de la eucaristia puramente cristologica, sin pneumatologia 
alguna. San Cirilo escribe: «Asi como la virtud de la santa came 
hace miembros de un mismo cuerpo a aquellos que la reciben, de 
igual manera, creo yo, el Espiritu unico que habita en todos les con¬ 
duce a la unidad espiritual (pneum4tica)» 4 . Se ha citado frecuente- 
mente la frase de Atanasio glosando el texto de ICor 10,3-4: «Im- 
buidos del Espiritu, bebemos a Cristo» 5 . Ambos son inseparables y 
los alejandrinos no los separan, aunque insistan en el Verbo. No se 
cansan de repetir que el Padre lo obra todo por el Hijo en el Espiritu 
Santo. 

2) Una gran tradition, viva desde hace siglos en Occidente, se 
acoge al capitulo sexto de san Juan —que habla del pan de vida — 
y a la explicacion que da san Agustin de ese capitulo 6 . Un texto 
de san Pablo determina esa explicacion: «Todos [nuestros padres] 
tambien comieron el mismo alimento espiritual; todos bebieron la 
misma bebida espiritual, es decir, bebian de la roca espiritual que 
los seguia; y la roca era Cristo» (ICor 10,3-4). Nosotros comemos 
y bebemos al mismo Cristo por el pan y el vino eucaristicos. Los 
«sacramentos», en cuanto signos son diferentes, pero todos ellos sig- 
nifican la misma realidad: Cristo. Los judios del exodo no lo alcan- 
zaron y asi solo son nuestros padres si lo comieron y bebieron es- 


2. S. Cirilo, In loan., lib. XI, c. 9 (sobre 17,13): PG 74, 528. 

3. Tillard, op. y loc. cit. J.P. Jossua ha demostrado que esta oposicidn es 
una altemativa falsa, igualmente para los padres latinos: Le Salut, Incarnation 
ou mystere pascal chez les Peres de Vtglise de S. Irenee d S. Lion le Grand, 
Paris 1968. 

4. In loan., lib. XI, c. II (PG 74, 561). Cf. In Luc., XXII: «E1 Verbo de 
Dios vivificador, uniendose a una came que hizo suya, la convirtid en vivificadora. 
Convenla que se uniera de una determinada manera a nuestros cuerpos por su 
carne sagrada y su preciosa sangre que recibimos en el pan y en el vino para 
bendicidn vivificadora» (PG 72, 912: citado por santo Tomas, Catena aurea, in 
Luc, c. 22 y ST, III, q. 79, a. 1). 

5. Primera carta a Serapion: PG 26, 576 A. Podriamos citar, en el mismo 
sentido, a san Gregorio de Nisa, In illud aTunc ipse Filius» (PG 44, 1320 D); 
Antirrhet., 42 (45, 1224 B), etc. 

6. San Agustin, In Ev. loan., tr. XXVI, 12 - XXVII, 11: Obras de san Agustin, 
t. 13 y 14, BAC, Madrid 1955 y 1957. Para los comentarios y exegesis de Jn 6, 

referencias en Tillard, op. cit., p. 183, n. 3 y en nuestro estudio, Les deux formes 

du Pain de vie dans I’Evangile et dans la Tradition, en Parole de Dieu et Sacer- 
doce, homenaje a monsenor Weber, Desclde, 1962, p. 21-58, reimpreso en Sacerdoce 
et Laical devant leurs laches Paris 1962, p. 123-159 (la primera nota de este 
estudio). 
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piritualmente. De ahi que san Agustin hable, refiriendose a nosotros, 
de la necesidad de «comprender», pero comprender «espiritualmente». 
En el sacramento y por el Sacramento tenemos que captar lo que sig¬ 
nifica. Y esto se logra por la fe (en Cristo) 7 . La fe es lo esencial. 
De ahi, el famoso Crede, et manducasti (tr. XXV, 12). Cree y enton- 
ces has comido (a Cristo). El que quiera tener vida, que se aproxime, 
que crea, que sea incorporado para ser vivificado (tr. XXVI, 13). 
Cuando Agustin piensa en Cristo, lo ve como nuestra cabeza, piensa 
en el «Cristo total», cabeza y miembros, cuerpo completo, cuyo prin- 
cipio de animacion es el Espiritu Santo. En su pensamiento, consti- 
tuyen una secuencia ligada a las siguientes ideas: pan vivo, cuerpo 
de Cristo (cabeza y miembros), sacramento del cuerpo, que esta sobre 
el altar. Por esto: sobre el altar esta lo que vosotros sois; el cuerpo 
somos nosotros; Cristo es lo que esta sobre el altar, pero un Cristo 
que no existe sin su cuerpo, la ciudad de los santos. Es imprescin- 
dible ser de ese cuerpo para vivir del Espiritu que es para este cuer¬ 
po lo que el alma es para nuestro cuerpo: ese Espiritu que, comun 
al Padre y al Hijo, es su amor mutuo 8 . Hay un pasar constante del 
cuerpo sacramental al cuerpo eclesial. Si queremos vivir del Espiritu 
tenemos que ser del cuerpo (eclesial). Somos del cuerpo eclesial 
si tenemos, en primer lugar, el espiritu de comunion, de unidad; ade- 
mas si, al comer el sacramento del cuerpo, superamos el signo sen¬ 
sible del pan para llegar hasta la realidad que significa. Y esto por 
una manera espiritual de comer el pan, una manducatio spiritualis. 
San Agustin no es el padre de esta expresion, pero si de su equiva- 
lente: «Panem coelestem spiritualiter manducate» (xxvi, 11), «ut car- 
nem Christi et sanguinem Christi non edamus tantum in sacramento 
sed usque ad Spiritus participationem manducemus et bibamus» 
(xxvii, 11). 

^Qu6 funcion desempena en todo esto el Espiritu Santo? Se refiere 
al cuerpo de Cristo que nosotros formamos. Es preciso estar en este 
cuerpo para vivir del Espiritu de Cristo (xxvi, 13); la carne de Cris¬ 
to, sacramentalmente presente, no vale nada si esta sola; es necesario 
que este vivificada por la caridad en la manducacion que hacemos 
de ella; y esto es lo que hace el Espiritu (xxvii, 4-6). En una pala- 
bra, vivifica a los que comulgan. Estos no deben recibir solo el sacra¬ 
mento, sino comer y beber hasta tener parte en el Espiritu, por la fe 
viva en Cristo (n.° 11). 

Estos textos soberanos de san Agustin dominaron la meditacion 
de los latinos y la reflexion de los doctores. No pretendemos recons- 


7. De ahi, en san Agustin, la importancia de la idea, tomada de nuevo por 
santo Tomas, de que al tener los antiguos fe en Cristo por venir y nosotros la 
fe en Cristo ya venido, formamos, ellos y nosotros, la misma Iglesia. 

8. Sobre este punto, cf. Berrouard, en Oeuvres de S. Agustin, 72, DDB, 
1977, p. 832; cf. tambifin supra, p. 107-112. 
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truir la historia. Nos limitaremos a citar algunos testimonies signi- 
ficativos. Tenemos a un Prospero de Aquitania, un poco mas joven 
que Agustin 9 , a un Fulgencio de Ruspe, en los primeros anos del 
siglo vi 10 . Elios ven la intervencion del Espiritu en el don de la cari- 
dad que nos permite guardar la unanimidad y estar crucificados para 
el mundo. Decimos que el Espiritu opera la caridad pascual en aquel 
que comulga. 

La primera escolastica se entrego a estudiar el sacramento en si 
mismo, en el sentido de una de las celebraciones de la Iglesia. Des¬ 
pues de Alger de Lieja, Pedro Lombardo, hacia el 1150, modifica 
o precisa un vocabulario heredado de san Agustin y distingue dos res 
en la eucaristia. Se ve que, por res, realidad, no entiende ya, como 
Agustin, a Cristo mismo, sino un aspecto del sacramento. Estas dos 
res son la realidad apuntada y contenida, que es el cuerpo personal 
de Jesucristo, y la realidad apuntada, pero no contenida, que es la 
unidad de la Iglesia en los santos 11 . A partir de ese momento, cuan- 
do Pedro Lombardo distingue «dos modos de manducacion», puede 
definirlos por una u otra res. Existe la manducatio sacramentalis y 
la manducatio spiritualis, que se realiza por la fe y permite perma- 
necer en la unidad de Cristo y de la Iglesia 12 . Su virtud es tal que 
podemos comer (la segunda realidad) sin comer (el sacramento) o no 
comer (la segunda realidad) cuando se ha comido (el sacramento), 
«quia non manducans sacramentaliter aliquando manducat spiritua- 
liter, et e converso». 

Si admitimos los analisis de Schlette, san Buenaventura consi- 
dera la distincion de los dos modos de manducacion desde la pers- 
pectiva del fiel, «per comparationem ad manducantem». Santo To¬ 
mas, prolongando la linea de Pedro Lombardo, traza la distincion 
desde la estructura del sacramento. Distingue la manducatio spiritua¬ 
lis, que alcanza la «res tantum», la realidad espiritual finalmente 
apuntada, y la manducatio sacramentalis, que alcanza la res et sa- 
cramentum, lo que nosotros llamamos la presencia real 13 . Pero, en 
el fondo, esta manducatio no es otra que la del sacramentum. Por 
el contrario, la manducacion espiritual, que supone generalmente la 
sacramental, tiene una fuerza tal que es capaz de producir el efecto 
del sacramento sin que exista recepcion de este 14 . 


9. Sent., n. 341: PL 45, 1890. 

10. Contra Fabianum, frag. 28: PL 65, 789-791. 

11. Sent. IV, d. 8 (ed. Quaracchi, 1916, p. 791). Para lo que sigue, cf. H.R. 
Schlette, Die Lehre von der geistlichen Kommunion bei Bonaventura, Albert dem 
Grossen und Thomas von Aquin («Munch. Theol. St.» II. Syst. Abt. Bd 17), 
Munich 1959 (sobre Pedro Lombardo, p. 22ss). 

12. Sent. IV, d. 9 (Quar., p. 793ss). 

\X IV Sent., d. 9, a. un., q » 3; Com. in loan., c. 6, lect. 7; ST, III, q. 80, 

14. ST, III, q. 80, a. 1 ad 3. 


El desarrollo de este ultimo tipo de «manducacion» dara lo que 
llamamos la «comunion espiritual* 15 . Tenemos, pues, tres modos de 
manducacion: la puramente externa, del sacramento solo; la verda- 
deramente espiritual, del sacramento recibido; la puramente espiri¬ 
tual, sin recepcion real con el sacramento. Esta es la ensenanza del 
concilio de Trento y del Catecismo romano 16 , Pero, como sefiala 
J. Eichinger 17 , se ha producido un curioso vuelco en el vocabula¬ 
rio: en la actualidad, quien no recibe la hostia no comulga realmente, 
solo espiritualmente. En otro tiempo, la comunion real, de la realidad 
ultima de la eucaristia, su res, suponia que se comia espiritualmente... 

Es interesante sefialar la funcion que santo Tomas asigna al Es¬ 
piritu Santo. En primer lugar, como todos los doctores catolicos, le 
atribuye genericamente la eficacia de todos los sacramentos 18 . Pero, 
como habia ya senalado san Agustin, expresa tambien el hecho de 
que la manducacion espiritual del sacramento es una participacidn en 
el Espiritu Santo: 

Come y bebe sacramentalmente quien recibe el sacramento; y espiritualmente 
si Uega hasta ia res del sacramento, que es doble: Una esta contenida y significa- 
da, es el Cristo complete, contenido bajo las especies de pan y de vino; otra esta 
significada pero no contenida, y es el cuerpo mistico, que se encuentra en los 
predestinados, Uamados tambien justificados. Asl, come la came y bebe la sangre 
espiritualmente en cuanto a Cristo contenido y significado aquel que estd unido 
a 61 por la fe y la caridad, de forma que puede ser transformado en 61 y con- 
vertirse en miembro suyo (...). Es un alimento capaz de divinizar al hombre y 
le embriaga de divinidad. De igual manera respecto del cuerpo mistico, que 
estd sdlo significado, si participa de la unidad eclesial... En esta referenda al 
cuerpo mistico, tendra necesariamente la vida si persevera, ya que la unidad 
eclesial es realizada por el Espiritu Santo, segun Ef 4,4, un Espiritu, un cuerpo, 
y 1,14, que es la prenda de nuestra herencia. Este alimento contiene, pues, un 
gran tesoro, regalando la vida etema al alma. Pero igualmente al cuerpo. 

Y anade tambi6n: y yo le resucitare en el Ultimo dia. Como se ha dicho, 
el que come y bebe espiritualmente participa del Espiritu Santo por el que somos 
unidos a Cristo con una unidn de fe y caridad y nos convertimos en miembros 
de la Iglesia. Pero el Espiritu Santo hace que alcancemos la resurreccidn, segun 
Rom 8,1 [cita] (...). Si la frase el que come mi carne, etc., se refiere mistica- 
mente a la carne y a la sangre, su significacidn es clara: porque, como se ha 
dicho, come espiritualmente en cuanto a la res sdlo significada el que es incorpo- 
rado al cuerpo mistico por la unidn de fe y de caridad. Pero la caridad hace 


15. Articulos sobre este titulo, de H. Moureau, en Diet. Thiol. Cath., Ill, 
1923, col. 572-574, y de L. de Bazelaire, en Diet, de Spir., II, 1953, col. 1297- 
1302. 

16. Concilio de Trento, sesidn XIII, c. 8; Catec. Rom., p. II, c. 4, q. 41, 
n. 1-3. 

17. J. Eichinger, Die Lehre vom Ksakramentalem und vom «geistlichen» 
Empfang Christi, «Theol. Quart.», 132 (1952) 87-92. 

18. Cf. ST, I-II, q. 112, a. 1 ad 2; para el bautismo, III, q. 66, a. 11 ad 1; 
a. 12 c. y ad 3. Cf. Alberto Magno para la eucaristia, In Ev. loan., c. 6: «Haec 
autem omnia per causam non facit nisi Spiritus divinus operans in sacramento* 
(Borgnet 24, p. 281); «Spiritus divinus operatur omne quod in sacramento est 
operandum* (p. 286). 
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que Dios estd en nosotros y viceversa, ljn 4,16, Quien permanece en el amor, 
permanece en Dios y Dios en 61. Y esto es lo que hace el Espiritu Santo, ibid., 
v. 13: En esto conocemos que permanecemos en 61 y el en nosotros: en que nos 
ha dado su Espiritu 1? . 

Tomas afirma que el Espiritu Santo da, en la comunion, el don 
de la fe y de la caridad por la que el creyente es unido, como miem- 
bro, a Cristo y a la Iglesia, a la que Tomas llama cuerpo mistico. 
La accion del Espiritu se ejerce, pues, sobre el fiel y en el fiel. Se 
permanece, hasta en los detalles, en la llnea de san Agustln, excepto 
en que la categorla de res se preciso despues de Hugo de San Victor 
y de Pedro Lombardo. 

3) La tradicion sirlaca se expresa de otra manera 20 . Emplea 
abundantemente la imagen del fuego. As! san Efren: 

Fuego y Espiritu en el seno de tu niadre; 

Fuego y Espiritu en el rio en que fuiste bautizado. 

Fuego y Espiritu en nuestro bautismo, 

En el pan y en la copa, fuego y Espiritu Santo “. 

En tu pan est& oculto el Espiritu que no comemos; 

En tu vino habita el fuego que no podemos beber. 

El Espiritu en tu pan, el fuego en tu vino, 

Maravilla singular que nuestros labios han recibido a . 

Tambien en Occidente encontramos la imagen del fuego, de las 
visiones de fuego, pero son puestas en relacion con la consagracion 
por la virtud del Espiritu Santo 23 . Pensamos que la nota peculiar de 
la tradicidn siria consiste en empalmar la accion del Espiritu en la 
eucaristla con su accidn en la economla cristologica de la salvacion: 
Concepcion, bautismo, cena, resurreccion... El Espiritu vino primero 
sobre Jestis, lo lleno. De esta manera, Jestis mismo llend el pan y la 
copa eucarlstica de Espiritu Santo. Citemos algunos testimonios: 


19. S. Tomds, In loan., c. 6, lect. 7, § 3-5 (ed. Cay, n.°‘ 972-976). 

20. Cf. Tillard, op. cit. (n. 1), p. 83ss, pero, especialmente, E.P. Siman, 
L’exp6rience de I’Esprit par VEglise d’apris la tradition syrienne d’Antioche («Th6ol. 
hist.» 15), Paris 1971; id., La dimension pneumatique de VEucharistie d’apres la 
tradition syrienne d’Antioche, en L'Exp6rience de I’Esprit. Melanges Schillebeeckx 
(«Le Point th6ol.» 18), Paris 1976, p. 97-114; I.H. Dalmais, L’Esprit Saint et le 
mystere du salut dans les epicleses eucharistiques syriennes, «Istina», 18 (1973) 
147-154; P. Yousif, VEucharistie et le Saint-Esprit d’apres S. Ephrem de Nisibe, 
en A Tribute to Arthur Voobus. Studies in Early Christian Literature..., Chicago 
1977, p. 235-246. 

21. Himno de Fide, VI, str. 17. Tomamos los textos de los autores citados 
en n. precedente. 

22. Himno de Fide, X, 8. 

23. K. Goldammer (Die eucharistische Epiklese in der mittelalt. abendl. From- 
migkeit), cita, en p. 78-79, a Ruperto de Deutz (De Trinit. et oper. eius, in exod. 
II, 10: PL 167, 617) y Hugo de San Victor (Sermo 27: PL 177, 958), segun los 
cuales el fuego del Espiritu coci<5 la hostia como el cordero pascual; en p. 96ss 
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De igual manera, despuds de la cena, tom6 la copa, hizo una mezcla de vino 
y agua, levantd los ojos al cielo, la presentd a ti, Dios y Padre, dio gracias, la 
consagr6 y la bendijo, la llen6 del Espiritu Santo y la dio a sus santos y bienaven- 
turados discipulos diciendo 24 ... 

... Llamd al pan su cuerpo viviente, lo Uen6 de el (mismo) y del Espiritu, 
extendid su mano y les dio el pan: Tomad y corned con fe y no duddis que 
esto es mi cuerpo. Y el que lo come con fe, por dl, come el fuego del Espiritu... 
Corned todos, y corned por dl el Espiritu Santo 2 V. 

En adelante, comereis una pascua pura y sin mancha, un pan fermentado y 
perfecto que el Espiritu ha amasado y hace cocer, un vino mezclado de fuego y 
de Espiritu 26 ... 

... Quiso que dstos [el pan y el vino] una vez recibida la gracia y la venida 
del Espiritu Santo, no sean considerados por nosotros en su naturaleza, sino que 
los veamos como el cuerpo y la sangre de nuestro Sefior. Porque tampoco el 
cuerpo de nuestro Sefior tuvo por su propia naturaleza la inmortalidad y el 
poder de dar la inmortalidad, sino que las recibid del Espiritu Santo; por la 
resurreccidn de entre los muertos recibid la unidn con la naturaleza divina, se 
hizo inmortal y se convirtid en causa de inmortalidad para los otros 27 ... 

Segun El tesiamento de Nuestro Sefior (hacia 475 o antes, en Si¬ 
ria), el que da la comunion a los fieles dice: «E1 cuerpo de Jesucris- 
to, el Espiritu Santo, para la curacion del alma y del cuerpo» 28 . Al 
hablar del zeon bizantino, vimos que el diticono dice: «E1 fervor de 
la fe, lleno del Espiritu Santo»; y el sacerdote, introduciendo un frag- 
mento del pan-Cordero en el caliz: «Plenitud del Espiritu Santo». 
Por su parte, los autores sirios dicen incesantemente que al recibir 
el cuerpo y la sangre, recibimos el Espiritu Santo, su gracia, su don 
de inmortalidad 29 . 

Y nosotros, <,que decimos? Fervientes, pero razonables; razona- 
bles, pero fervientes, ocupamos un lugar, modestamente, en la asam- 
blea que celebra, despues en la fila de los que comulgan. 

Existe la posibilidad de tomar el pan y el vino eucaristizados 
solo sacramentaliter, materialmente, como una cosa. El insistir de 
manera excesiva en la «presencia real» puede favorecer esto; pero 
los mis bellos cantos al Fuego, las mas bellas palabras sobre el Espi¬ 
ritu, pueden convertirse tambien en puro ritualismo... 

una serie de visiones de un globo de fuego sobre el altar y el sacerdote en el 
momento de la consagracidn. La idea de la coccidn al fuego del Espiritu Santo 
se encuentra tambien en san Agustin a prop6sito del sacramento de la iniciaci6n 
cristiana, Sermo 272 (PL 38, 1247). 

24. Liturgia de Santiago. 

25. San Efrdn, Sermones de Semana santa, IV, 4, en Hymni et Sermones, 
t. I, ed. S. Lamy, Malinas 1882, p. 415s. 

26. San Efrdn, ibid., p. 418. 

27. Horn, cat., XV, 1.* sobre la misa, n. 10 (trad. fr. de Tonneau - Devreesse, 
p. 475); cf. XVI, 2.* sobre la misa, n. 24 (p. 571). 

28. E.P. Siman, Vexperience..., p. 106. 

29. Siman, p. 106ss, 222-242; Teodoro de Mopsuestia, Horn. Cat., XVI, 
2.“ sobre la misa, nn. 13, 22, 25 (ed. citada, p. 555, 565, 573). 
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Para alcanzar lo que pretende, la comunion sacramental exige un 
acto del comulgante: un acto de fe viva y de amor, acto que pro- 
cede del Espiritu Santo como de su causa primera. En cierta seme- 
janza con el paquete que colocado en un hoyo es arrastrado por una 
corriente de agua viva, mi comunion sacramental es invadida por el 
calor y el movimiento del Espiritu. Ese Espiritu invocado que se abre 
paso en mi y confiere la presencia de Jesus. Mi comunion es enton- 
ces adhesion, en el abandono y amor, a lo que Jestis es, quiere y 
realiza. 

En su iluminador estudio, el padre De Lubac ha denunciado los 
inconvenientes de pasar «del simbolo a la dialectica * 30 . Uno de esos 
inconvenientes es, ha dicho De Lubac, la distincion entre res con- 
tenta, la presencia real, y res non contenta, la unidad del cuerpo mis- 
tico. Encierra un inconveniente porque entrana la ruptura de la uni¬ 
dad antigua. Para san Agustin, por el contrario, el pan y el vino, el 
cuerpo y la sangre de Cristo sobre el altar, «representan y contienen 
su cuerpo mistico de una manera real y fisica, porque la cabeza, sin 
cuerpo, dejaria de ser cabeza» 31 . La escolastica mantendrd un lazo 
entre el Cristo presente, «contenido» en el Sacramento, y su cuerpo 
mistico; pero serd. el lazo con una realidad extrinseca a lo que se 
halla sobre el altar y que nosotros comulgamos. 

Deseariamos que se examinara con mayor precisidn lo que en- 
tiende santo Tomds de Aquino por res non contenta. Ejemplos que se 
refieren a otros sacramentos nos llevan a pensar que se trata de un 
efecto apuntado por el Sacramento (res significata), pero que no es 
obtenido o producido por el solo acto sacramental 32 . Requiere la 
intervention de otra energia. Es cierto que el sacramento de la euca- 
ristia «perficitur in ipsa consecratione materiae», se realiza mediante 
la consagracidn del pan y del vino y su «conversion» en el cuerpo 
y sangre de Cristo 33 . A este respecto, el fruto espiritual del sacra¬ 
mento, que se lleva a cabo en la persona que comulga, es «extrin- 
seco» al sacramento. Pero Tomas sabe que un sacramento es «el 
signo de una realidad sagrada en cuanto es santificante para los hom- 
bres» 34 : el fruto espiritual pertenece al sacramento, es su res, su 
cosa... La escolastica mantiene un lazo estrechisimo entre la euca- 
ristia y la unidad del cuerpo mistico. Disponemos de un informe so- 


30. H. de Lubac, Corpus mysticum. L’Eucharistic. et VEglise au Moyen Age, 
Paris 1944; 2 1949. Se trata del capitulo X y de la conclusion de la parte segunda. 

31. O. Perler, Le pilerin de la Cite de Dieu, Paris 1957, p. 135. 

32. Santo Tomas, Com. in 1 Cor., c. 12, lect. 1 y c. 15, lect. 1: la gracia 
es res contenta de los sacramentos, la res non contenta es la resurreccidn, «cum 
non statim habeat earn qui suscipit sacramenta». IV Sent., d. 26, q. 2, a. 1 ad 4, 
en el matrimonio, «unio Christi ad Ecclesiam non est res contenta in hoc sacra¬ 
mento sed res significata*. 

33. ST, III, q. 73, a. 1 ad 3. 

34. ST, III, q. 60, a. 2. 
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bre este punto; informe que llenaria muchas p&ginas. Alberto Magno 
ocuparia un lugar privilegiado en 61. Mas —y volvemos de nuevo 
a nuestro tema—, para que el sacramento tenga, en los fleles, su 
«realidad», el fruto al que apunta, se requiere una intervencion del 
Espiritu, autor de la caridad en nosotros. Esta caridad es pascual, 
eclesial; esta orientada a la realization de la obra de Dios en el mun- 
do; orientada hacia su reino 35 . Jesus esta en nosotros, pero sera ne- 
cesario que el Espiritu Santo anada su soplo, su fuego', su dinamis- 
mo, para que la presencia sacramental de Jesus logre su efecto. 

La eucaristia sigue la estructura de la economia salvadora: fue 
necesario que el Espiritu Santo santificara, ungiera, condujera a Jesus, 
Verbo hecho carne. Hemos esbozado, p. 598-607, lo que puede 11a- 
marse una cristologia pneumatologica. Fue necesario que el Espiritu 
lo «pneumatizara», segun la ensenanza de san Pablo, Rom 1,4; ICor 
15,45; 2Cor 3,17-18. En la comunion sacramental, recibimos a este 
Cristo pascual, pero «pneumatizado», penetrado por el Espiritu. «Pues 
en la sagrada eucaristia se contiene... Cristo en persona, nuestra pas- 
cua y pan vivo, que, por su carne vivificada que vivifica por el Es¬ 
piritu Santo, da vida a los hombres» 36 . Para hacernos miembros de 
Cristo, para consumar y santificar su cuerpo, el Espiritu Santo tiene 
que realizar en nosotros lo que hizo en Cristo para convertirlo en 
cabeza. El mismo y tinico Espiritu actua en las tres realidades que 
llevan el mismo nombre de cuerpo de Cristo y que se encadena dini- 
micamente, por su dinamismo: Jesus, nacido de Maria, que sufrid, 
que murid, que fue resucitado, glorificado -»el pan y el vino euca- 
ristizados —»el cuerpo comunional del que somos miembros. Sdlo 
existe una economia de gracia, en la que un mismo Espiritu santi- 
fica el cuerpo de Cristo en sus tres estados, a la vez diferenciados 
y dinamicamente unidos, para gloria de Dios Padre: «Por el, con 
el, en el, en la unidad del Espiritu Santo...*, decimos como final de 
todas nuestras plegarias eucaristicas... 


35. Podria comentarse cada una de estas palabras. Remitimos a Tillard, citado 
en n. 1, y a nuestras publicaciones anteriores: L'tglise une, sainte, catholique 
et apostolique, Paris 1970, p. 31-38; Eucharistie et achevement du monde en Dieu, 
en Les voies du Dieu vivant, Paris 1962, p. 207-216; Jalons pour une theologie du 
Laicat, 1953; etc. 

36. Concilio Vaticano II, decreto Presbyterorum Ordinis, n.° 5 § 2. 
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IV 

LA VIDA DE LA IGLESIA 
ES ENTERAMENTE EPICLESICA 


Antes de buscar una vision de conjunto, y para llegar a ella, demos 
un vistazo a los otros sacramentos que, por lo demas, hacen todos 
referencia a la eucaristia. Los tres sacramentos de la iniciacion —bau- 
tismo, crismacion, eucaristia— son celebrados gracias a una epiclesis 
que, en la iglesia siriaca, tiene una estructura similar en los tres 1 . 
Estos sacramentos, en los que se expresa la fe del sujeto, le arrastran, 
mediante una asuncion progresiva en el cuerpo mistico de Cristo glo- 
rificado, hacia la escatologia. El Esplritu Santo es el don escatologico 
por el que y en el que retornamos al Padre... 

1) La iniciacion comienza en el agua sobre la que, como al co- 
mienzo del mundo (G6n 1,2), el Esplritu aletea como si la incubara. 
Los padres subrayan frecuentemente este lazo entre el Esplritu y el 
agua 2 . Pertenece al mundo blblico 3 . El Esplritu misrno es represen- 
tado por el agua, al agua viva que brota hasta la vida eterna. Dado 
que la liturgia tiene por finalidad traducir en ritos acompanados de 
palabras la verdad de lo que Dios obra, la Iglesia consagra el agua 
bautismal invocando el Esplritu en una epiclesis solemne. Este agua 
es como el seno materno de la Iglesia, en la que el Esplritu debe 
suscitar el Cuerpo de Cristo 4 . Como en toda la economla, la cristo- 
logla y la pneumatologla estan asociadas para la obra salvadora y 
divina. En la liturgia romana, lo vemos ya en el sacramentario ge- 
lasiano: el celebrante introduce tres veces el cirio pascual encendido 
(Cristo resucitado) en el agua, invocando tres veces la venida del 
Esplritu, como en el bautismo de Jesus en el Jordan 5 . 

1. Hecho sensibilizado en el panel sindptico de E.P. Siman, L'experience de 
VEsprit par Vtgiise d’apres la tradition syrienne d’Antioche, Paris 1971, p. 227- 
229. San Cirilo (lo Juan?) de Jerusalen compara la epiclesis de la uncidn post- 
bautismal con la epiclesis sobre los dones eucaristicos: Cat. mystag., III, 3 (PG 33, 
1092 A; SChr 126, p. 124 y 125). Cf. tambidn Lufti Laham, Der pneumatologische 
Aspekt der Sakramente der christlichen Mystagogie (oder Initiation), en «Kyrios», 
1972, p. 97-106. 

2. Cf. J. Danielou, Bible et Liturgie... («Lex orandi» 11), Paris 1951, p. 
lOOss; 125ss (el mar y la nube). 

3. Vease supra, p. 76ss; 392ss (398, n. 8). O. Cullmann piensa que Jn 3.4 
pone, entre el Esplritu y el agua, un lazo que recuerda el existente entre Verbo 
y came: Urchristentum and Gottesdienst, Zurich 1944, p. 50. 

4. W.M. Bedard, The Symbolism of the Baptismal Font in Early Christian 
Thought, Washington 1951; J. Danielou, op. cit., p. 69. 

5. E. Stommel, Studien zur Epiklese der romischen Taufwasserweihe («Theo- 
phania» 10), Bonn 1951. 


Hemos visto ya, en el Nuevo Testamento, la funcion del Espi- 
ritu en el acto del bautismo: p. 393ss. Evidentemente, los teologos 
no han dejado de afirmar que la virtud o poder del Esplritu obra en 
este sacramento 6 . Pero no existe solamente la operation divina en el 
neofito segun la atribucion general de la eficacia de los sacramentos 
al Espiritu Santo. Tratandose del bautismo de recien nacidos, el Es- 
piritu Santo interviene como principio de comunion que supera todas 
las particularidades de tiempo y espacio, y que puede englobar al nino 
aun no consciente en la fe sus padres, de sus padrinos, de toda la 
Iglesia. Se presenta ahi un verdadero problema que no puede ser re- 
suelto con consideraciones psicologicas, socioldgicas, biologicas. Es 
necesario un poder eficaz de comunion, de suplencia de una concien- 
cia por otra en una unidad transexperimental. Es la del Espiritu Santo: 
«Si la fe de uno solo o, mas bien, la fe de la Iglesia sirve al nino, se 
debe a la action del Espiritu Santo que es el vinculo de la Iglesia por 
el cual los tesoros de cada uno son comunes a los demas» 7 . 

2) El proceso de la ordenacion de un ministro —diacono, sacer- 
dote, obispo— se desarrolla bajo la invocacidn del Espiritu Santo. 
Hemos empleado el termino proceso, porque comienza antes del acto 
de ordenacion propiamente dicho; se inicia en la eleccion o llama- 
miento de aquel a quien no puede llamarse un «candidato» en el sen- 
tido moderno de esta palabra. Se ora para realizar la eleccion, que 
es atribuida al Espiritu Santo 8 . 

Segun la constitucidn apostdlica de Pio xn Sacramentum Ordinis, 
del 30 de noviembre de 1947, en el rito de la ordenacion la «materia» 
es la imposicion de las manos 9 . Por si misma es ya un gesto de co- 
municacion del Espiritu, pero iba acompafiada o seguida por la ora- 
ci6n 10 . Se trata de un gesto que fue practicado ya por los primeros 
apostoles y por los primeros discipulos (Act 6,6; 13,3. Cf. ITim 4,16; 
2Tim 1,6). La «forma» es el prefacio que sigue a esa imposicion de 
las manos; prefacio que, bajo su expresion deprecatoria, es una ver- 
dadera epiclesis. Presentamos los textos indicados por el Sacramen¬ 
tum Ordinis para la ordenacion de los diaconos y de los sacerdotes 11 : 

6. Alcuino, Com. in loan., lib. I, c. 2, n. 33 (PL 100, 757); Aimon de Auxerre, 
bajo el nombre de Simdn de Halberstadt (PL 118, 50), concilio de Arras, 1025, c. 
1 (Mansi 19, 427); Tom&s de Aquino, ST, III, q. 73, a. 1 ad 2; etc. 

7. Tomas de Aquino, ST, III, q. 68, a. 9 ad 2. Sobre el Espiritu Santo, 
principio de la comunidn de los santos, cf. supra, p. 265ss. 

8. R. Sohm, Kirchenrecht, t. II, p. 264, n. 3ss; nuestro Ecclesiologie du 
Haul Moyen Age, Paris 1968, p. 115, n. 236. 

9. AAS 40 (1948) 5-7; DSch 3860. 

10. V.E. Fiala, L’imposition des mains comme signe de la communication 
de VEsprit Saint dans les rites latins, en Le Saint-Esprit dans la liturgie (XVI s 
Semana de estudios liturgicos, 1969), Roma 1977, p. 87-103 (en aleman: Die 
Handauflegung als Zeichen der Geislmitteilung in den lateinischen Riten, en Me¬ 
langes liturg. D.B. Botte, Lovaina 1972, p. 121-138. 

11. Citamos aqui la epiclesis de la ordenacidn de sacerdotes en el eucologio 
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Derrama en ellos, Senior, el Esplritu Santo, para que, robustecidos con la fuerza 
de su gracia septiforme, cumplan con fidelidad el servicio del diaconado. 

Te pedimos, pues, Padre todopoderoso, que concedas a estos tus siervos la dig- 
nidad del presbiterado: infunde en su interior el Esplritu Santo; que reciban de 
ti, ioh Dios!, el ministerio de segundo orden; y que su vida sea ejemplo para los 
demas. 

En la ordenacion del obispo, mientras los consagrantes imponen 
las manos al elegido, «guardan silencio, oran en su corazon pidien- 
do la venida del Esplritu. A continuation, uno de los obispos pre- 
sentes, respondiendo a la petition de todos e imponiendo la mano 
al que es hecho obispo, ora diciendo: Derrama ahora tambien sobre 
este siervo tuyo la fuerza que proviene de ti, (la) del Espiritu sobe- 
rano, que comunicaste a tu Hijo amado, Jesucristo, y que este trans¬ 
mits a sus santos apostoles quienes fundaron en todo lugar la Igle- 
sia como santuario tuyo, para gloria y alabanza de tu nombre». Asi 
se expresa la Tradition Apostolica, de Hipolito (c. 3). La constitu¬ 
tion apostolica Pontificalis Romani, de Pablo vi, del 18 de junio 
de 1968, determina este texto como forma de la ordenacidn episco¬ 
pal, refiriSndose expresamente a Hipolito y afiadiendo que este texto 
es utilizado por los coptos y siriacos occidentales hasta nuestros dias. 
Consideramos de gran valor este renacimiento de una fuente antigua. 
Nos alegramos tambien de la alusion a pentecostes. Es bien cono- 
cido que los padres vieron en pentecostes la ordenacion de los apds- 
toles 12 . 

3) Muchos padres vieron una primera ordenacion en lo que 
se llamo impropiamente «el pentecostes joanico», Jn 20,19-23: «Re- 
cibid el Espiritu Santo; a quienes perdoneis los pecados les serin per- 
donados...» El «poder de las llaves» y el Sacramento de la peniten- 
cia se encuentran completamente bajo el signo del Espiritu Santo. 
En los praenotanda del ritual renovado promulgado en diciembre de 
1973 se menciona el nombre del Espiritu mas de veinte veces. La 
formula renovada de la absolution no es puramente declarativa y es 
epiclesica solo de manera implicita, pero es notablemente trinitaria. 
Es la siguiente: 

llamado de Serapidn (ed. F.X. Funk, t. II, 1905, p. 188-190: «Elevamos nuestras 
manos, soberano Dios de los cielos, Padre de tu Hijo tinico, sobre este hombre 
y te suplicamos que lo llene el Espiritu de verdad. Conc£dele la inteligencia y 
el conocimiento de un corazdn recto. Que el Espiritu Santo est6 con el para 
que pueda gobernar a tu pueblo contigo, Dios increado. Por el Espiritu de 
Moises, derramaste el Espiritu Santo sobre los elegidos. Concede tambifin a 6ste 
el Espiritu Santo, por el Espiritu de tu trnico, en gracia de sabiduria, de creci- 
miento, de fe recta; para que pueda servirte con una conciencia pura, por tu Onico 
Jesucristo. Por 61 te sean dados gloria y honor por los siglos de los siglos. Am6n.» 

12. Cf. J. Lecouyer, Le sacerdoce dans le mystire du Christ («Lex orandi» 
24), Paris 1957, p. 316-320 (trad, cast.: El sacerdocio en el misterio de Cristo, San 
Esteban, Salamanca 1959). 
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Dios, Padre misericordioso, 

que reconcile consigo al mundo, 

por la muerte y resurreccidn de su Hijo, 

y derramd el Espiritu Santo, 

para la remisidn de los pecados, 

te conceda, por el ministerio de la Iglesia, 

el perddn y la paz. 

Y yo te absuelvo de tus pecados 
en el nombre del Padre 
y del Hijo 
y del Espiritu Santo. 

4) En el Occidente catolico latino, el momento decisivo de la 
celebracion sacramental del matrimonio es el intercambio del con- 
sentimiento ante los testigos de la comunidad cristiana; normalmente, 
ante el sacerdote y los testigos 13 . En las Iglesias orientales, la cele- 
bracion culmina en la coronation de los esposos por el sacerdote, 
siendo la funcion de este paralela a la que realiza en la celebracion 
de la eucaristia. Las coronas simbolizan la venida del Espiritu Santo 
sobre la pareja; el gesto del sacerdote y la oracion que le sigue co- 
rresponden a la invocation del Espiritu Santo en la celebracion euca- 
ristica 14 . 

5) Durante los siglos xvn y xvm, algunos canonistas propusieron 
que se concibiera la profesion religiosa como un contrato entre el 
profeso y su instituto. Tal propuesta no encontro gran aceptacion, 
toda vez que la realidad encierra una mayor sustancia espiritual 1S . 
La profesidn religiosa es una consagracion y se comprende que los 
antiguos la contaran entre los sacramenta. Sucedia esto en una epo- 
ca en que esta categoria no estaba definida con la precisidn de que goza 
en la actualidad. Incluso, llegaron a llamarla ordinatio (Teodoro de 
Canterbury, f 698). Dionisio el pseudoareopagita describe una con¬ 
sagracion monacal a comienzos del siglo vi, sin duda en Siria. «Este 
ritual se compone fundamentalmente de una oracion de consagracion 
(o epiclesis), una profesion oral bajo forma de renuncia al mundo, 
la tonsura y la toma del habito» 16 . Toda actualization del misterio 
cristiano, de la vita in Christo, exige la invocacion y venida del Es¬ 
piritu. 

6) Y esto sucede, de manera particular, en un terreno que nos 
es querido y familiar, el del conocimiento y la palabra cristianos. Tie- 
nen, en efecto, una cierta estructura sacramental en el sentido de que 

13. P. Jounel, La liturgie romaine du mariage, etapes de son elaboration, 
«La Maison-Dieu», 50 (1957) 30-57. 

14. I.H. Dalmais, La liturgie du mariage dans les tglises orientales, «La 
Maison-Dieu», 50 (1957) 58-69. Y v6ase Paul Evdokimov, Le sacrement de I’amour, 
Paris 1962 (trad. cast, de Ariel, Barcelona 1966). 

15. Cf. Fr. Vandenbroucke, Le moine dans VEglise du Christ. Essai theolo- 
gique, Lovaina 1947, p. 83s. 

16. Vandenbroucke, op. cit„ p. 67. Dionisio, De Hist, eccl., 6. 
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deben, mas alia y mediante una expresion sensible, que depende como 
tal de nuestro mundo, conducir a la captacion del Verbo de Dios 
por y en las conciencias de las personas. Y esto es asimilable a la 
res de los sacramentos 17 Recordemos que el capitulo 6 de Jn pre- 
senta el pan de vida bajo el doble prisma de la fe y de la eucaristia. 
Y la tradition ha invocado incesantemente el tema de las dos mesas 
en que se alimenta el pueblo de Dios, la de la palabra y la de la 
eucaristia I8 . Mas, para que se de fruto espiritual en la actualization 
del misterio de Cristo en nuestras vidas, debe invocarse al Espiritu 
Santo; tiene que haber epiclesis. 

Esto es tradicional para la lectura de las sagradas Escrituras, a 
la que se ha dado con acierto, el titulo de lectio divina. Para hacerla 
con provecho, necesitamos siempre de la venida del Espiritu, pro- 
clamaba san Jeronimo 19 . Hemos hablado ya de su funcion en la 
comprension «espiritual» de las Escrituras (supra, p. 232ss). El Espi¬ 
ritu Santo es el principio de todo conocimiento recto 20 . 

Cuando se trata de la palabra predicada, como acto humano que 
compromete la transmision de la Palabra absoluta, es evidente que 
exige la intervencion frecuente del Espiritu; por consiguiente, una 
epiclesis. Es necesario que Dios abra los corazones de los oyentes, 
como hizo con Lidia (Act 16,14). La uncion de la fe, mencionada 
por san Juan (lJn 2,20.27) y por san Pablo (2Cor 1,21), viene del 
Espiritu Santo. Es preciso que el Espiritu actue para que la Palabra 
se comunique por medio de las palabras, para que se manifieste el 
misterio de Jesus en ellas. Sin el Espiritu, no se produciria el evento 
espiritual; cuando actua el Espiritu, sucede algo 21 . El predicador debe 

17. Nuestras reflexiones de 1946: Pour une liturgie et une predication «reel- 
les», «La Maison-Dieu», 16 (1948) 75-87, reimpreso en Sacerdoce et Laicat. 
Paris 1962, p. 161-173. 

18. V6ase nuestro estudio Les deux formes du Pain de vie dans VEvangile 
et dans la Tradition, en Parole de Dieu et Sacerdoce, homenaje a monsenor 
Weber, Desclee, 1962, p. 21-58, reimpreso en Sacerdoce et Laicat..., Paris 1962, 
p. 123-159. El tema de las dos mesas aparece frecuentemente en el Vaticano II: 
const, dogm. Dei Verbum, 21; Sacros. Concilium, sobre la liturgia, 48; Presbyte- 
rorum Ordinis, 18 (y, ad sensum, en Optatam totius, 8); Perfectae caritatis, 6 
(y, ad sensum, 15). 

19. In Mich., 1,10-15: PL 25, 1215, san Buenaventura: s61o podemos com- 
prender un saber cuando entendemos su lenguaje. Cuando se trata de la vida 
eterna cuya scientia sacra es el saber, «lingua eius est Spiritus Sanctus... Non 
potest homo intelligere earn nisi Spiritus Sanctus loquatur ad cor eius...», De 
S. Andrea Sermo, 1 (Quaracchi, IX, p. 463); cf. De S. Stephano Sermo, 1 (p. 
4876); De S. Nicolao (p. 473a). Cf. E. Eilers, Gottes Wort. Eine Theologie der 
Predigl nach Bonaventura, Friburgo 1941, p. 57s. 

20. Referenda en nuestro Ecclesiologie du Haul Moyen Age, Paris 1968, p. 
114-115. Para los concilios, la oracidn Adsumus, compuesta por san Isidoro 
para el iv concilio de Toledo (633) y utilizada adn: ise trata de una verdadera 
epiclesis! Cf. tambien supra, p. 234ss. 

21. Bella confidencia de san Gregorio: «Habent ergo electi praedicatores 
experientiam Spiritus in se loquentis in repentina revelatione veritatis, habent 


implorar intensamente que venga el Espiritu a sus pobres palabras 
y a los corazones de quienes las escuchan. La comunidad tiene que 
orar con el: «Orad por nosotros en particulars escribe san Pablo a 
los colosenses (4,3), «para que Dios nos abra una puerta a la pala¬ 
bra y podamos anunciar el misterio de Cristo 22 . La palabra de Dios 
tiene una especie de estructura sacramental 23 : tiene su forma externa, 
su contenido de verdad, su fruto espiritual o su res en las almas, Se 
la ha comparado frecuentemente con la eucaristia. 

7) La Iglesia entera es de naturaleza sacramental. Es, en Cristo 
y por Cristo, el grande y primordial Sacramento de salvation. Hemos 
desarrollado ya esta doctrina en otra parte 24 . La Iglesia en su tota- 
lidad, pueblo y ministros, es tesoro de los medios de gracia, institu- 
ci<5n. Las venidas del Espiritu Santo a ella no contradicen ni ponen 
en entredicho su naturaleza de institucion. Por el contrario, ellas la 
establecen en su verdad. La Iglesia es una institucion de una especie 
muy particular. Actua en el presente sobre la base de acontecimien- 
tos acaecidos en el pasado y con miras a un future que es el reino 
de Dios, la ciudad escatologica, la vida eterna en la comunion de 
Dios mismo. Y esto concuerda perfectamente con lo que es la es¬ 
tructura del sacramento: memoria del acontecimiento fundador, signo 
profetico del futuro absoluto, gracia presente que emana del acon¬ 
tecimiento pasado y prepara el futuro. Y el Espiritu Santo asegura la 
unidad de estos tres momentos. «Existe sacramento alii donde el Es¬ 
piritu Santo, por medio de elementos “terrestres”, hace vivir a las 


in subito ardore caritatis, habent in plenitudine scientiae, habent facundissima 
verbi praedicatione: nam et subito instruuntur et repente fervescunt et in momen¬ 
ta replentur et mirabili eloquii potestate ditantur...»: In libro. I Reg., IV, 122 
(PL 79, 267). El texto de san Buenaventura, De S. Andrea, citado supra, n. 19, 
contimla asl: «Nihil facimus nos praedicatores nisi Ipse operetur in corde per 
gratiam suam. Ut igitur possemus istam linguam intelligere et audire, rogabimus 
Spiritum Sanctum ut iuvat nos per gratiam suam, me ad loquendum, vos ad audien- 
dum.» Cf. In Hexaemeron, coll. IX, 7, «Radiavit Spiritus Sanctus in cordibus 
praedicatorum ad omnem veritatem praedicandam et scribendam» (Quar. V, p. 
3736); Com. in Luc., proem., 3: «Quod aliquis sit doctor idoneus eorum quae per 
Christum sunt suggesta, et per Spiritum Sanctum scripta, necesse est quod sit 
inunctus supema gratia (VII, p. 36). Recordemos lo que se decia de la gratia 
praedicalionis (cf. supra, p. 157). 

22. Con frecuencia, los predicadores solicitaron la oracidn de la asamblea 
al comienzo de su sermdn. Evidentemente, esto podia convertirse en algo ritual. 
O pidieron a sus oyentes una atencion orante : A. Olivar, Quelques remarques his- 
toriques sur la predication comme action liturgique dans Vtglise ancienne, en 
Melanges liturgiques off. d D.B. Botle, Lovaina 1972, p. 429-43 (432-34). Y cf. 
san Buenaventura, citado en n. preced., y cf. Eilers, op. cit. p. 76ss, 78-79. 

23. Numerosos estudios alemanes. En francos, G. Auzou, La parole de Dieu, 
I, Paris 1963, p. 167-175 (trad, cast.: La palabra de Dios, Fax, Madrid 1968). 

24. Un Peuple messianique. Vtglise, sacrament du salut. Salut et liberation 
(«Cogitatio fideis 85), Paris 1975 (trad, cast.: Un pueblo mesidnico, Cristiani- 
dad, Madrid 1976). 
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to S Z*lT\ y ah0ra : de la ° bra P asada ’ P resent e y futura de Cris- 
to, donde las hace vivir de la salvation* 2S . 

U na E L!° daS V - P °f , t0daS estas °P erac *°nes, la funcion necesaria de 
una intervencion del Espiritu, de una epiclesis, consiste en asegurar 
que nx los «medios terrestres» ni la institution producer! los mencio 
nados resultados por ellos mismos. Se trata de una obra absoluta- 

m h k Vma y divinizadora - La Iglesia tiene la plena 
segundad de que Dios actiia en ella. Y, precisamente porque Dios 

su l p P r ? ClP1 ° de t0da °P eraci(5n santa y no ella, implora k Iglesia 
su intervencion como una gracia. Como apostol, Pablo estaba segu- 
ro de pronunciar una palabra de Dios y, sin embargo, oraba y hacla 
que oraran para ello: Col 4,3; Ef 6,19. Jesus estaba plenaLnte se 
guro de reahzar la obra de Dios y, sin embargo, se entrega a la ora- 
cidn antes de e egir a sus discipulos: Lc 6,12-13. De igual manera 

lida 8 eterna Y ion'tod"^ 1* ° b ™ qUe brota hasta la 

viaa eterna Y, con todo, implora la gracia de aquel que es la Gracia 

mcreada, el Don absoluto, el Soplo del Padre y delVrbo 20 En el 
Plano dogmatico, como hemos visto (cf. supra, p. 207ss), el «creo en 
k 8 SalrSd* ^ COndicionado P- ^1 absoluto «cr^ en d Esp" 
epkldsS 8ma eX,8C Una Vida ° actividad eclesial totalmente 

®L^ p SpiritU 68 P" nd P i0 de unidad - Es ‘* P^sente y actiia por 
quier . Pero su actividad es mis formal y mas intensa en las co 

STS ecumeT’ desgraciadamente desunidas desde hace bastantes 
SS; ecumenismo es un movimiento suscitado por el Espiritu. 
Desde hace algunas decadas, crece en estas comunidades la atencidn 

til mania Sant °‘ IndUS ° l0S luteranos ’ eentrados en la Palabra de 
tal manera que su santa cena carece de epiclesis», han afirmado 
siempre el lazo que une el Espiritu a la Palabra (cf. supra p 168^) 
y actualmente estan de acuerdo con nosotros en la siguTente afimia 
cion: «Tambien la actuacidn de Cristo en la euca S reaTa 

„o, t &p,r “ u S T - Todo 10el Se «"«»JtS 

que nos hace capaces de hacer nuestros esos dones nos es dado 
por d Espiritu Santo. E„ 1, litnrgi, a, e„„«r» la exprSo data 

d, 1 lssv i'ss*. ? ~ 

Ginebra 1977, p. 45-60 (52) * ° l et Con ^ution, COE, 


702 


Vida enteramente epic!6sica 


afirmacion, de manera especial en la invocacion del Espiritu Santo 
(epiclesis)* 29 . Nos gustarla citar, entre los reformados, a J.J. von 
Allmen (cf. supra, n. 25), pero esti suficientemente clara la position 
del Espiritu Santo en la dogmitica calvinista: cf. supra, p. 166 y 170. 
Es claro que la ortodoxia no necesita estar presente aqul: hemos to- 
pado con ella incesantemente; la hemos citado constantemente y es- 
peramos caminar con ella. Nikos Nissiotis nos lo ha dicho reciente- 
mente a proposito de «Fe y Constitucion» (cf. supra, n. 26). Y el 
secretario de esta comision, Lukas Vischer preconizaba recientemente 
la epiclesis como signo de unidad, como prenda de renovacion para 
las Iglesias y de una nueva brecha abierta para el ecumenismo 30 . 

Por nuestra parte, esperamos que el ingrato y largo trabajo que 
aqul finalizamos contribuiri a la obra santa de la reintegracion de 
los cristianos en la unidad. Una unidad hecha no de uniformidad 
y de imperialismo, sino de comunion por aquel que, distribuyendo 
sus carismas mis diversos, quiere someter todas las cosas al Padre 
por medio de Cristo. 


29. Comisi6n mixta catdlicorromana-luterana, acuerdo sobre «La cena del 
Senor», n.° 21: «Docum. Cath.», 76 (1979) 22. 

30. L. Wischer, Oekumenische Skizzen. Zwolf Beitrdge mit einem Vorwort 
von Bischof O. Tomkins, Francfort 1972, p. 46-57. En el momento de enviar 
nuestro manuscrito a la imprenta recibimos el Ultimo documento del Grupo de 
Les Dombes, L'Esprit Saint, Vtglise et les sacrements; los n. 113ss (p. 70ss) estan 
consagrados a la epiclesis. 
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Y, de otra, la funcion del Esplritu en 
los sacramentos, de manera especial 
en la eucaristla (epiclesis). Dos tradi- 
ciones diferentes, cada una con sus 
razones y coherencia, pero, en el fon- 
do, una misma fe, un culto similar, 
una experiencia espiritual tan homo- 
genea que podemos, para gozo nues- 
tro, alimentarnos de la gran espiritua- 
lidad oriental. 

El autor nos ofrece un amplio ana- 
lisis historico. Realizado este, nos pro¬ 
pone una meditation sobre cada una 
de las personas divinas. Toda una 
parte de este libro esta dedicada a la 
funcion del Espiritu en los sacramen¬ 
tos de los que viven los cristianos: 
confirmacidn, comunion eucaristica. 

^Erudition vana? A las dos convic- 
ciones del padre Congar de que el 
conocimiento es una buena ayuda pa¬ 
ra mantener el fervor y que los catoli- 
cos padecen frecuentemente un fuerte 
desconocimiento de la historia hay que 
ariadir el hecho gozoso de que, ac- 
tualmente, centenares de laicos y reli- 
giosos se preocupan de adquirir una 
solida formation. He aqui el medio 
para lograrla en un articulo decisivo 
de nuestro Credo. 

El padre Congar es conocido como 
teologo del concilio Vaticano n. Ha 
sido miembro de la Comision inter- 
nacional romana de teologia. Goza de 
enorme prestigio tanto en Francia 
como en el extranjero. Muchas uni- 
versidades le han concedido el titu- 
lo de doctor honoris causa. Quienes 
le conocen saben que aspira a ser 
un fraterno servidor del pueblo de 
Dios. 




